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RESUMEN

En el presente escrito se propone un acceso mésateque el que ofrecen las ciencias sociales,
la politica y los estudios culturales para la canpion deel otro que se expresa en el tiempo. El
interés por este tema surge al corroborar lasdoiuhes de las ciencias de la naturaleza y de las
ciencias sociales a la hora de analizar al ser hantastas limitaciones tuvieron su origen en la
Modernidad, cuando el ser humano fue convertidmbjeto” de investigacidon para un sujeto que
contaba con todo un arsenal de teorias y concpptasanalizarlo; asimismo, fueron evidentes en
los ambitos de la ciencia antropoldgica, de latigaliy de los estudios culturales, ya que, con los
términos utilizados por estas ciencias para ref@ ser humano (el diferente, el marginado, el
excluido, el subalterno, etc.), se perdi6 de vidtaroblema fundamental a partir del cual toda

comprension del ser humano era posible.

En oposicion a las visiones antes mencionadasjrebpde partida aqui propuesto no es
otro que el mismaser humanppero no en el sentido en que es abordado por éaxias
tradicionales, sino como aquel goabita en el mundg lo comparte con los otros. Después de
reconocer las deficiencias de los diferentes dsaxsusobre el hombre, y luego de constatar que la
experiencia humana desborda los estrechos limelgsedsamiento conceptual, se hace notoria la
necesidad de ubicar tanto un método como un meldiouado para llegar a la comprensién mas
clara de aquel que simplemeittabita en el mundd-rente a las limitaciones de los lenguajes

especializados, la poesia aparece como el meditegrado para esta comprension.

El hombre que se presenta en la poesia @sala quien le corresponde un espacio, pero
sobre todo un tiempo. Por medio de la poesia,@tada distancia que separatio de aquel que
atentamente lo escucha. El otro se actualiza emleatlira y su comprension es posible para quien
escucha con atencion. La estética, por lo tantepegierte en el ambito mas adecuado para su
comprension, comprension que solo es posible ar et una hermenedtica de orientacion

fenomenoldgica.

Para cumplir con el fin arriba propuesto, se prpatéicular atencién al testimonio poético
de los autores de ascendencia indigena durantpdeaFColonial. Los poemas compuestos por
estos autores son ejemplos apropiados y realesfderha en que el Ser historico se actualiza en

cada tiempo. Es por esto que, a través de las der&glipe Guaman Poma de Ayala y del Inca
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Garcilaso de la Vega, las voces de los hombresvaesds épocas aparecen y el Ser historico se

muestra en toda su vitalidad.
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INTRODUCCION

Der Mensch sehnt sich ewig nach dem, was er retht i
Goethe

Cuando las ciencias sociales hablan skl humanplo hacen desde diversos intereses, desde
diversas perspectivas. Es decirset humanajue le pertenece a la antropologia es muy distinto
del ser humanale la sociologia, y el de la economia difiere natoente deker humandale la
psicologia. Desde hace mas de tres décadas, ylgataa especie de cuerpo a un problema que
parece difuminarse y dispersarse cada vez masttaih viene rastreando aquellos intereses. Pero
se ha quedado a medio camino al limitar su an@isstos mismos “intereses”, dejando de lado la
discusion de fondo. Al rastrear los intereses @uredado lugar a los discursos sobreelhumanp

y al resolver el problema con formulas sencillamm@d‘poder”, “estructura” o “discurso”, ha
perdido de vista el fundamento que hace posibliaiga tipo de discusién. Esto quiere decir que,
enceguecida por el analisis drlandoy del quién ha dejado de lado la pregunta porgaé

(Ricoeur, 2010: 21).

Cuando las ciencias dejaron de preguntarse pgu&lse replegaron en el estudio de
simples “ideas”, de meras construcciones dondaiéotgvo mayor peso no fue la comprension
auténtica de lo mostrado en el decir, sino la &ladre intereses de quienes hablaban. Esto es, se
prestd mas atencion al narrador, quguadl que hacia posible toda narrativa. Por esto, taidién
sobre eker humangae limitd al examen de las formas en que se ¢aysti los diversos sentidos
de humanidad.El ser humanp cuya comprension se redujo a un vago entendimidatlos
discursos sobre laumanidag sobre lohumang fue convertido en el objeto fragmentado de las
ciencias; es decir, cada una se apropi¢ de un patlarealidad. Ehumanoperdio su condicion
fundamental d&SER y, en su degeneracion, se convirtid en un olgetaue las ciencias podian

beneficiarse en cualquier momento.

Asi como la sociologia entendio al hombre desdelagion con la estructura social, y la
economia a partir delomo oeconomicu$a antropologia inauguré la perspectiva déiferencia
Si bien el estudio antropoldgico de la diferen@eno diferencia racial ha perdido vigencia en la
discusion académica desde hace mas de medio pagkiste bajo otras formas, entre ellas, en el

problema de la exclusion y en el problema deitarencia cultural.Pero la perspectiva de la
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diferencia culturalse ha quedado a mitad de camino en su intentocgel@r a la comprension del
ser humanajue pretende estudiar. En esto se parece a lassdeemtias que hablan sobre el
hombre, esto es: sigue indicando a su objeto dmliestjué es lo que tiene que decir, antes de

permitir que este, liberdndose de la pesada cardmabjetivacion, hable por si mismo.

Si se prescinde de una estructura previa que g@steda la discusion sobreselr humano
y sobre el problema de Hiferencig el hombre deviene en un objeto disperso de Ec@Es,
oscilante y, por este motivo, inaccesible. Y sidaatos de partida de las ciencias son los causante
de esta perturbacion, la reflexion sobre el funddamee vuelve una necesidad del proceder

filosoéfico.

A despecho de los detractores del pensamiento fitedque evitan toda discusion sobre
los principios del pensar bajo la denuncia de “eiséisBmo”, es preciso aclarar que la comprension
ontoldgico-existencial de lasenciano tiene que ver con la caracterizacion metafidecéormas
carentes de contenido, sino con estructuras queergaln diferentes horizontes a partir de los
cuales es posible todo pensar sobre lo ontico.eBtw, la disquisicion sobre las diferentes
interpretaciones deder humancefectuadas por las ciencias de lo factico estar@dgupor el
modelo ontoldgico-existencial del pensamiento femoohdgico. ¢ Por qué aplicar el modelo de la
fenomenologia? Porgue es el Unico guespendiendda actitud judicativa e interpretativa del

investigador, se remonta a los principios que haosible toda formulacion sobre lo factual.

Esta tesis consta de seis partes. La primera edtéadia al estudio de las interpretaciones
gue las ciencias han elaborado sobre el ser hurearia;segunda parte se propone el método mas
apropiado para la comprension del Ser histérice| éercer capitulo se hace un andlisis de los tres
problemas fundamentales de esta investigacionstarta, el lenguaje y la otredad; en la cuarta
parte de esta tesis se presenta una reflexion kopadabra poética y la solucién a las limitacene
de los lenguajes cientificos y a la brecha dealdutccion; en la quinta, se discuten los accesas par
el tratamiento del indio, y, por ultimo, en el segapitulo, se hace una revision de los testimonios
poéticos del mundo andino, asi como un esfuerzagomnocer la expresion del Ser historico en

la poesia y por comprender al indio comoteb que se expresa poéticamente en el tiempo.
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Matriz de legibilidad donde se explica la pertinenia de la tesis al ambito de los Estudios
Politicos

En esta tesis se presentan las limitaciones y @dsatte la politica. Esta presentacion es necesaria
para quienes reflexionan sobre la politica y soggmciones tedricas y practicas. El conocimiento
de estas limitaciones es solo posible a partiretelnocimiento del limite. Este limite lo constiuy

la poética, que en esta tesis es definida comarler de expresion mas auténtica del Ser histérico
gue se presenta por medio del lenguaje. Este Igaiteconoce en el momento en que la politica
trata de acceder a problemas que estan fuera deshitos de reflexién y accién. Uno de estos
problemas tiene que ver con el reconocimientceldetro, de el otro como portador de una

historicidad, de un lenguaje y de una autenticgjlagl se expresa a través de ese mismo lenguaje.

Para adquirir una clara conciencia de los problemas impiden el acarcamiento al
problema deel otro, son analizados, junto a los discursos de ciermaso la sociologia, la
antropologia, la economia y la historia, dos accedecidos por la politica en su intento de
ingresar a este problema: la politica del reconigeitn, que evoca la necesidad de reconocer los
logros, practicas y costumbres de los grupos histdiente excluidos, e, igualmente, la politica de
la dignidad igualitaria, que sostiene la importande colocar a los sujetos histéricamente
marginados en la esfera publica, desde donde pyxtaietear y defender sus intereses y hacer sus

propios reclamos.

Sin embargo, y esta es la conclusion a la que aandate primer analisis, el lenguaje
especializado de la politica y de las cienciasatesiadolece de un defecto irremediable: estar
sometido al modelo cientifico, donde existe untsujgie conoce y un objeto que es conocido. En
este modelo dicotdmico, ni el sujeto, esto eg)astigador, puede acercarse de manera adecuada
al objeto a causa de todo el bagaje conceptuapgsee y que hace imposible un acercamiento
auténtico, ni el objeto, es deat,otroque el sujeto pretende analizar, puede expreliarsmente

y, pero aun, hablar con voz propia.

Segun la principal afirmacion, sostenida en la prarparte de este trabajo, correspondiente
a los capitulos del | al 1V, de todas las expressotel Ser historico, mediadas por el lenguaje, la
mas clara y perfecta es la palabra poética, pliestar libre de los conceptos y estructuras de los
lenguajes especializados, expresa de forma masatlénico y auténtico Ser. Para la comprension

de la expresion poética, se utilizara una herméede orientacion fenomenoldgica.

14



En la segunda parte de esta tesis, corresponaidosecapitulos V y VI, y a través del ejemplo
y de la revision de la produccion poética de ladapDolonial, se confirma la afirmacion realizada
en los capitulos precedentes. Se sostiene quét@gandina de la Colonia es una clara expresion
del Ser, de un Ser que al mostrarse en un tieragoayés de una lengua, de un idioma, es historico.

En resumen, la tesis se sostiene sobre la basesddidnaciones:

En primer lugar, debido a las limitaciones que pades lenguajes de la politica y de la
sociologia, asi como de las ciencias y de lasdi@tgs cientificas, a la hora de acceder al prodlem
deel otro, la via mas apropiada para la comprension dehiS#irico, esto es, da otro que se
expresa en el lenguaje, se halla en la palabracpoét

En segundo lugar, una de las expresiones mas darase Ser histérico, expresion que
puede reconocerse en su produccion literaria, saeatra en la poética andina de la Epoca
Colonial, expresion literaria en que se muestra hambre y unas preocupaciones propias de un

tiempo y un lugar especificos.

En esta tesis, por lo tanto, se sefialan los limaités los cuales se detiene la reflexion de la
politica y el accionar politico; es decir, se imddnde termina la politica y empieza la poesia.
Solo con la determinacién previa de estos limltessEstudios Politicos tendran un campo firme
de accién y dedicaran su atencion y esfuerzos artidemas exclusivamente politicos, y a la

reflexion sobre la teoria y la practica politica.
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CAPITULO |
EL TRATAMIENTO DEL PROBLEMA DE LA DIFERENCIA EN LAS  CIENCIAS
SOCIALES Y EN LA FILOSOFIA. DE LAS INTERPRETACIONES SOBRE EL “SER
HUMANO” A LA DISCUSION SOBRE LA ALTERIDAD

El problema de la interpretacion en la discusion dwre el ser humano

El ser humano habita en el mundBsta en el mundo y forma parte del mismo inelegitante,
pues no radica en él la decisionedtaro no estarde nacer o no nacedimplemente esta, pero no

a la manera de una cosa inanimada, sino en el matdano dehabitar® (Heidegger, 2008: 20).
Habitar no significa solamenteupar un espaciasino también usar o abstenerse de utilzgue

se presentaPero la relacion del ser humano con las cosassaly el abstenerse de usar, no es
igual a la adoptada con los demas seres humanoensigo mismo. Mientras que de las cosas
dispuestas para el uso simplemente “se octifsielacion hacia los demas es la del “cuidado por

los otros*, y la que mantiene consigo mismo es el “cuidadsigHeidegger, 1993: 193).

La relacion con las cosas dispuestas para el ustefs@e en laocupacion los seres
inanimados y los animales son objetos de ocupamida medida en que el hombre descubre su
uso. Este descubrimiento comprende dos direcciomes: propia y otra impropia. Segun la
direccion propia, el util es capaz de mostrar pamnismo el uso para el que esta destinado, para el
que estéa dispuesto. En la segunda direccién, leopg el ser humano atribuye al Util un uso que
no esta en consonancia con su verdadera utilidagsta segunda direccion se halla el origen de
la separacion del hombre y la naturaleza. Estars@arte en simple “objeto” de uso, y es sometida

1 Mundo como el lugar que comparte con otros sewesahos y con las cosas en cuanto (tiles, y no eargido
cristiano de “mundo”riundu$ como aquello a lo que un espiritu virtuoso pueeinciar.

2 ,Sperren wir uns gegen diese Zumutung nicht, dankefrewir das, was man sonst die Existenz des Mensannt,
aus dem Wohnen. Damit lassen wir allerdings dieddmlche Vorstellung vom Wohnen fahren. Nach ikitildas
Wohnen nur eine Verhaltungsweise des Menschen nédlen anderen. Wir arbeiten in der Stadt, wohjeztoch
aulierhalb. Wir sind auf einer Reise und wohnen dadld hier, bald dort. Das so gemeinte Wohnerstists nur das
Innehaben einer UnterkunftfHeidegger, 2008: 14]Si no nos cerramos a esta exigencia, entoncesjal@ague
normalmente se le llama la existencia del hombpeitsaremos desde el habitar. Ahora bien, lo qaenes haciendo
con esto es abandonar la representacion que Hahgtoi@ tenemos del habitar. Segun ella el habdgrasa de ser
una forma de comportamiento del ser humano juntcot@s muchas. Trabajamos en la ciudad, perodmbg fuera
de ella. Estamos de viaje y habitamos ahora afafaaalli. Lo que en estos casos llamamos halstaieenpre, y no
es mas que esto, tener un alojamiento].

3 Besorgen

4 Flursorge

5 Selbstsorge
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al dominio arbitrario del hombre. Aquel, como emethto biblico, puede hacer con la naturaleza
lo que quiere, empezando por dar a cada cosa ubrdoiero esta primera ruptura, surgida de la
comprension inauténtica de lo util, se agudizaaerelacion con los otros y en la comprension

inauténtica de si mismo.

El “cuidado por los otros” no necesariamente senef las buenas acciones realizadas en
favor de los demas. El otro, en el estado previo‘@dédado por los otros”, es con quien se
comparte el mundo, y con quien se actua de ac@esdanimo y a las posibilidades otorgadas por
la libertad. ElI ser humano se conduce con los ateoacuerdo a dos procederesdsposicion
afectivay su grado débertad para actuar Ambos procederes estan determinados por sudglaci
con el exterior. La disposiciéon afectiva se refiarsus estados de animo, variados y no siempre
alentadores: la alegria, la impasibilidad, laedst el desconcierto, el hastio, la preocupacam, s
algunos de estos afectos. El segundo procedénelddd, tampoco depende solamente de la mera
voluntad, sino de condiciones externas. Por esborlbre no vive una libertad plena y, si cree
vivirla, esta es inauténtica, ya que depende dedasones y restricciones de los demas. Asi, pues,
habita el mundo y solo ejerce sus posibilidadescderdo al grado de libertad que se le otorga. En
ese mismo grado despliega, aunque con limitaci@uegtopio potencial. Todas sus acciones, sus
proyectos y la forma en que planifica su vida est@metidos a los intereses y opiniones de los
demas. A causa de estas opiniones, de esiss,actla de manera involuntaria, de manera
impropia. Las voces median su relacién con el muRdoeso, hasta la comprensién de sus propios
actos, hasta el “cuidado de si mismo”, esta toragapre del mundo, de un mundo ya descubierto
y numerosas veces interpretado. En resumen, tagagpasibilidades se dan a partir de las

interpretaciones de los demdlleidegger: 1993: 194).

El deseo de actuar del hombre esta sometido at&pietaciones y juicios de los otros. No

actia con completa libertad, simplemente “se limigiorar’® las posibilidades de sus acciones,

P71 DIRT NIAY, 9-maaan AivyY oMW, YO, N0 ATYa; ORI, X9-X¥n 1Y i7MD.

(Gen 2, 20; Biblia Hebraica Stuttgartensia)

Kau éxodeaev Aday dvoporo maory toi KTiveotv kol Tl TOIC TETEIVOIS TOD 0Upavov kol ool Toig Onpioic t0v dypod,
@ 0¢ Adoy 0By evmeln Ponboc ouorog avrd (Gen. 2, 20; Septuaginta)

[Y Adan llamé con sus respectivos nombres a todeséres que se mueven por la tierra y a todagiesuelan por
el aire y a todas las bestias del campo, pero Ad&enia ayuda de nadie igual a él].

" Das verstehende Sichentwerfen des Daseins istktisdhes je schon bei einer entdecken Welt. Aasedhimmt es
— und zunéachts gerfider Ausgelegtheit des Man — seine Mdglichkeiten.

8 ... den Mdglichkeiten lediglich noaktachhangt.
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normalmente insatisfechas (Heidegger, 1993: 194)afioranza es recuerdo, pero también es
pesadumbre sobre aquello deseado, que no se canSurtiaundo real” se restringe, por lo tanto,
a la afloranza y a nada mas. El mundo de la afiofdeza limitacion ante el juicio ajeno, del

mundo atravesado por la comprension impropia) d¢agstsu realidad.

Habita “realmente” el mundo y no duda de este. Més, no duda de las interpretaciones
sobre el mundo. La interpretacién impropia le déeze del mundo, y mas aln cuando esta adopta
el nombre deeoria del conocimientdajo el amparo de la teoria del conocimientsgelhumano
cree conocer la realidad, cuando, por el contragoaleja cada vez mas de la esencia intima de

esta.
¢,De qué manera la “teoria del conocimiento” alegeahumano de la realidad?

No hay diferencia entre lo real y la realidad. eadencia a diferenciar ambos términos
obedece a una mala comprensiéon de la identidadagdel Ser y de la comprension del Ser,
comprension atravesada por la distincion modernandesubstancia pensante y una extensa. En
efecto, “lo real es para nosotros tanto lo ‘ercdaciencia como lo ‘fuera™ (Husserl, 1970: 421).
El conocimiento es un modo de acceso a lo realdgdgier, 1993: 223). Sin embargo, cuando el
ser humano adopta la tendencia a empezar pdearia del conocimientpara acercarse al mundo
exterior, rompe el lazo que lo une con la experentas auténtica de lo real. Evita, por lo tanto,
que la “cosa® se muestre por si misma y se atribuye la capacitagolo de descubrirla, sino de
demostrarla En consecuencia, bajo el titulotderia del conocimientdsepulta el mundo exterior

en la nada para hacerlo luego resucitar mediam@steaciones?® (Heidegger, 1993: 206).

Se puede rastrear el origen de esta separaci@sielalejamiento de la realidad originaria,
en dos corrientes filosoficas de gran repercusegbmealismo y el idealismo. Por una parte, el
realismosostiene que el mundo exterior existe realmentepaformidad con la tesis ontoldgico-
existencial de la existencia del muhti®in embargo, se distingue fundamentalmente de(dst
la tesis mencionada) al afirmar que la realidadn@hdo exterior requiere ser demostrada y que

es demostrable. Por otra parteidelalismodefiende la reduccion de toda cosa, de todo antea

9 Sache

10 . warum das Dasein als In-der-Welt-sein die Tendeaizdie »Aenwelt« zunachts »erkenntnistheoretisch« in
Nichtigkeit zu begraben, um sie dann erst durchddssvauferstehen zu lassen.

1 Die existenzial-ontologische Aussage.

18



conciencia o sujeto (Heidegger, 1993: 207). Desedtes corrientes es sobre todo la segunda, el
idealismo, la que ha hecho de la “cosa” un objet@ pna conciencia con la facultad de juzgar.

Pero el juicio de la conciencia se delinea en @smddn con aquello que es juzgado. La distincidon

entre la conciencia que juzga y el objeto juzgaddubar, en los albores de la modernidad, a la
separacion del sujeto, esto es, del “yo”, con respal predicado de existencia, al “soy”. Por este

motivo, la conciencia fue identifica con el "yo”,nu“yo” substancial, independiente y

autosuficiente.

Lejos de superar esta rupturatdéaria del conocimienty sus herederas, las tradiciones
cientificas, la reconocen el dia de hoy como “vétdaefutable. A partir de esta distincion, el
mundo, los seres inanimados y animados, y hastarédhumano que lo habita, son tratados de
“objetos”. De hecho, bajo la premisa de la separeentre sujeto y objeto cada tradicion cientifica
adopta un “horizonte oscuramente consciente dalaghindeterminada” (Husserl, 1962: 65), es
decir, una manera distinta de acercarse al muradaguello que lo conforma. Asimismo, con su
teoria del conocimientda conciencia hace de la verdad un tema de iigaesbn. La verdad, que
originalmente coincidia con lo real, es decir, onosa, en cuanto “aquello que se muestra en si
mismo™*? (Heidegger, 1993: 213), es sustituida por una mpegtension de verdad cientifica. Por
esta razon, la verdad ha dejado de significar Bmique “cosa” y ha dejado de mostrarse en su
autenticidad, esto es, por si misma (Heidegger3:1883). ¢ Qué se sigue de esto? La ausencia de
la verdad y el aparecimiento de multiples verdade$, guges, la teoria del conocimiento y las
tradiciones que la acompafan olvidan que “en um semtido solo hay una verdad; en un sentido
equivoco hay naturalmente tantas “verdades” coméveqos se quiera producir” (Husserl, 1970:
149).

Por medio de una teoria del conocimiento, el dientdesea “comprender intelectivamente
lo que constituye la posibilidad del conocimiemttelectivo de lo real y la posibilidad de la cienci
y del conocimiento en general” (Husserl, 1970: 23B) cientifico tiene, entonces, la autoridad
que le otorga la teoria del conocimiento para aaakl mundo o, por lo menos, algin segmento
de este. El hombre de ciencia adopta una perspemtntifica, pero, como toda perspectiva, deja

de referirse a la cosa como tal y se repliega gjuicios sobre la cosa, en concordancia con los

12 .. denn »Wahrheit« bedeutet dasselbe wie »Sachiekse®stzeigendes«.
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rasgos mas propios del psicologismo. De hech@sieblogismo no es en todas sus variedades y

sus formas individuales otra cosa que relativisghusserl, 1970: 153).

Los puntos de partida: las tradiciones cientificas

En el &mbito de la ciencia, cada manera de acerehraundo comprende una actitud. Husserl se
refiere a esto cuando afirma que “el mundo aritoeétblo esta para mi ahi, si y mientras estoy en
actitud aritmética” (Husserl, 1962: 67). Con refecal mundo natural las actitudes son diversas:
la actitud del gedgrafo, la del gedlogo, la deldmd, son solo tres de una marafia de actitudes con
las que el sujeto, el cientifico, se acerca a &stod Ocurre o mismo cuando analiza al ser
humano: una actitud antropoldgica, una actitudaégica, una actitud psicoldgica, etc., son solo
tres de las numerosas actitudes con que el camédfializa al ser humano, haciendo cada vez mas

oscura la comprension correcta de su ser mas intionginal.

A diferencia de las ciencias de la naturaleza guisputaron el dominio sobre una realidad
de la que podian dar cuenta por medio de rangasspsede exactitud y a través de principios
exactos de verificacion, las ciencias sociales &nom la responsabilidad sobre “los hechos del
mundo espiritual” (Dilthey, 1980: 48), es decirbemla realidad historico-social del ser humano.
Si bien el nombre dgencias socialeaparecié de forma posterior aldencias del espirittambos
nombres se refieren a las relaciones de los hatdlasiundo espiritual que -aun a despecho de
cierta rama positivista de la sociologia, que seiprde tomar su método de las ciencias naturales-

“se muestran incomparables con las regularidadesudso de la naturaleza” (Dilthey, 1980: 48).

Desde su conformacion, las ciencias sociales tamemmo objeto al ser humano en su
realidad socio-histoérica. La psicologia, la ecorayrid sociologia, la historia y la antropologia han
hecho del ser humano el objeto primordial de speasdaciones, y, de entre todas ellas, quizas no
haya otra ciencia que recalque mejor la separamifne sujeto y objeto que la psicologia. Frege

definio a la psicologia como “la ciencia que sepacdel reino de lo subjetivo” (Frege, 1998: 20).

Aungue sus inicios estuvieron asociados a las désnpositivistas de la “psicologia
experimental”, a través de las cuales se tratoudedr regularidades comunes entre los seres
humanos y la naturaleza (sobre todo la animapsieologia no tardé en hacer de la disposicion
animica del ser humano, y del estado mental qugeeesta disposicion, sus objetos predilectos

de estudio. De aqui que, desde la primera mitadiglel XX hasta el dia de hoy, las publicaciones
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sobre psicologia estén, casi por comgfetenfocadas al estudio del ser humano, pero naen s
totalidad ontoldgico-existencial, es decir, dellsemano tal y comesta en el mundb(Heidegger,
1993: 13), sino solamente a algunos contenidos dersciencia. Asi, pues, la psicologia especula
sobre estos contenidos, sobre los que crea edifi@@onceptos bastante coherentes, pero irreales,
ya que su coherencia se remite a una légica intabsdracta y carente de realidad. Ademas, parte
de suposiciones sin fundamento, como la de unastitocion normal”, que no obedece a una
comprension originaria del ser humano, sino aldéstde simples representaciones de la realidad
y, en particular, a una representacion en la ggeasa una premisa normativa, a saber: como
deberia ser el hombre. En este sentido la psi@logiexplica el mundo, sino que se limita a
“explicar intelectivamente como se forman las repn¢aciones del mundo” (Husserl, 1970: 235).
Estas representaciones no son otra cosa que pirapet/na de ellas (posiblemente la de mas
resonancia) es la perspectiva sexual. En efectagdéasexual y la especulacién sobre el conflicto
sexual son temas psicolégicos de gran populartagpa de ello es el hecho de que otras ciencias,
sobre todo la sociologia, han adoptado directisgsoanaliticas como eje de los estudios sobre
género (Kristeva, 2001) y en la discusion socidtjgal sobre lo particular y lo universal (Butler,
2004).

El ser humano y la estructura

La sociologia estructural-funcionalista ha rototrio con el hombre en su sentido ontoldgico
existencial y Io ha subordinado a la estructura.dt&ras fundamentales de la sociologia, entre ellas
las de Marx, Weber (quienes, sin ser estructuraktfunalistas, son un antecedente importante del
funcionalismo) y Parsons son testimonios clarosstia situacion. Incluso el importante critico del
funcionalismo Jiirgen Habermasncurre en esta misma disyuntiva, pues, aunquabknuna
sonora lucha con los teoricos del funcionalism@ pesar de su ruptura con la racionalidad

normativa, propone una teoria de la sociedad laagué subyace una ética. Es decir, critica una

13 Pues no deben pasarse por alto los estudios ctelqufia animal mas actuales.

14 Zum Dasein gehort aber wesenhaft: Sein in einet.Wel

15 A diferencia de la ruptura tajante de Adorno @fehomenologia, claramente expresada en suZiloretakritik
der Erkenntnistheorie (Sobre la metacritica de darfa del conocimiento]l971), autores como Horkheimer y
Habermas entablan un debate —a veces bastantescendeente— con los defensores de la fenomenologiaso se
conocen ciertos “coqueteos” de Habermas con lgsupsias fenomenoldgicas (Habermas, 1981: 164-E8%)s se
pueden corroborar en el uso de términos como “muielovida” (ebenswe)t y “actitud natural” Qatirliche
Einstellung. Sin embargo, la inclinacion de Habermas por étiea de la accion dirigida permanentemente hacia |
busqueda de acuerdos, no solo sobre las condidipieegropician un proceder ético, sino hasta slolsrebjetos que
hacen parte del mundo, hacen de la teoria de Hakarmclaro ejemplo del mas soélido psicologismo.
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racionalidad normativa y propone otra. Asi, puassdciologia reduce el campo de apertura del
individuo a condiciones normativas, legales y télgicas que desconocen la posibilidad del ser
humano, en su aislamiento y resolucion auténtiegreguntarse por el fin de su propia existencia
y de reconocer, en la experiencia mas cercanaaeetauténtico sentido de su propio destino. La
sociologia podria alegar que el reconocimiento alenberte como punto de partida de la

comprension mas intima del hombre y de su destnma preocupacion fundada en los intereses
de un grupo dentro de la misma estructura socstag el resultado de una ideologia que conduce
al hombre a olvidar las fuerzas opresivas que tasule la dominacion de clase. Sin embargo, si
hay algo que la teoria socioldgica no puede desewrancluso en su version mas positivista— es
que el ser humano, aun en las condiciones mascsmara el orden y la consolidacion de la

estructura, no es un simple objeto manipulablelguéble, ni una pieza en un rompecabezas,
carente de personalidad, de iniciativa y, en algwasos, de genialidad. El hombre es el Unico ente
que tiene la capacidad, en su retraimiento deléstele la moda, de la habladuria, de la curiosidad
0, si se prefiere, del Uno, de llegar a la compénmas auténtica de su propia existencia y de

reconocer, en la pregunta por el fin, la voz masack iluminadora del Ser.

La misma sociologia se ha dado cuenta de sus $imitendo intenta abarcar la totalidad
del ser humano. Prueba de ello es el interés dtadgi@ma de la sociologia por fortalecer la
investigacion cualitativa en detrimento del métdebcalculo. Segun algunos sociélogos (Ragin,
1994; Becker, 1998), los métodos cualitativos spo@iados para estudiar situaciones que, debido
a su complejidad, no pueden ser abordados nunméreestadisticamente. Para los defensores del
método cualitativo, el nimero, eje primordial détado cuantitativo, se queda corto a la hora de
analizar el comportamiento humano. Sin embarg@samdel interés de ciertos sociélogos por lo
cualitativo, su interés por recoger sus informealéis en tablas de verdad muestra su dependencia
del orden abstracto y exacto de la logica. Al pres@os esta manera de acercamiento a los objetos
de investigacion, los sociélogos de lo cualitatiwveestran que cualquier objeto (incluso un poema,
o la forma en que una persona sensible se acerta@bra de arte) puede ser analizado a partir de
una tabla de verdad, dejando de lado toda la dadlique la experiencia (por ejemplo, la
experiencia estética) puede reservar para un aod@rdesinteresado. Asi, pues, la sociologia,
hasta la que se precia de menos positivista odonatino escapa por completo ni del orden positivo

ni de la estructura.
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Finalmente, la sociologia no deja de presentar ndividuo determinado por una
superestructura ideolégica a la que acompafiangaingtira politica y una econémica. Asi ocurre
en su version funcionalista y en las visiones d6gioas que derivan del marxismo, donde el ser
humano es comprendido como un simple productoQrgiritado a los intereses de los grupos de

poder econdmico y determinado por la omnipoteneiaadpital, del valor, del dinero.

La economia liberal y ehomo oeconomicus

Tanto las teorias econémicas de origen liberal,océas visiones detractoras del mercado y
defensoras de una economia regulada por el Estammten comun la reduccion del ser humano
en su totalidad existencial Bbmo oeconomicusConciben al hombre a partir de los procesos
productivos vy, (especialmente en la version libbrtabuesa del orden econdémico), a partir de
cuanto dinero puede ganar. El dinero se convipaelo tanto, en la constante que define la vida
humana. En consecuencia, el ser humano es humlanenscuanto es capaz de ganar dinero. Todo
el orden anterior se desintegra en la era de Isatidiacion burguesa y del orden democratico bajo

la premisa de que “cualquiera puede ganar dinétofkheimer, 2003: 69).

No obstante, la reduccion de la vida humana al mi@rexlor comun del dinero obedece a
una limitacion en la comprension de su condiciomigienia. Cuando se define al hombre a partir
de su capacidad de conseguir dinero, se pierdistdeel caracter ontoldgico-existencial de la vida
humana, de la cual la actividad econdémica es swdoesfera. Ademas, la apologia del dinero no
es mas que la forma en que la teoria se refugia gparente estabilidad de lo ontico. En verdad,
aquella estabilidad es solo aparente, pues la mesperiencia de lo éntico demuestra el caracter
fugaz del dinero. El va y viene que se puede rezami@anto en los movimientos de la bolsa de
valores, como en los contextos mas cotidianos g@érddida del trabajo, del despido, de la mala
fortuna en el negocio y en el juego del apostad@oelan, junto al caracter inestable de lo factual,
la dificultad de tener una clara conciencia delltagnano desde la perspectiva de lo monetario.
Incluso, aln cuando se creyera que el dinero (eonpo, en una situacion econémica holgada)
pudiese generar las condiciones para el encueatrsigo mismolejos de los trajines de la vida
cotidiana que esté absorta en la preocupaciongbisfacer las necesidades materiales, incluso en
este caso, la comodidad y la despreocupacion podea el origen de una vida ligera, sin
preocupaciones profundas, sin un interés por elgmiento del fin que parece estar cada vez mas

lejos.
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Defender los procesos productivos y la capacidagbhdar dinero como hilos conductores
de la experiencia humana en la historia es lirataomprension del hombre a una sola perspectiva
de esta experiencia, es hacer una historiogradien, Bi hay algo que la historiografia actual ha
olvidado, al limitar su estudio a los contenidodalfistoria, es pensar la misma historia; y de la
misma manergue han olvidado la pregunta poigeid de la historia, los historiadores han dejado
de lado el estudio de aquello que constituye aldreroomo realmente historico, a saber: el tiempo.
Pero no solo la historia ha incurrido en este alvids ciencias sociales comparten la misma deuda
y, en particular una, aquella que, a pesar de texks sus miradas y atenciones puestas en el
hombre, ha evitado la forma mas apropiada de acaede comprension. Esta ciencia es la

antropologia.

El tratamiento dntico del problema de la diferencia

Asi como cada cosa del mundo real, el ser humajdodgemostrarse en su mas plena verdad de
ser en el mundg fue convertido embjetode las ciencias. Estas renegaron de una explicacioé
ontolégico-existencial del hombre y se escudarocoseeptos y teorias que, en muchos casos, no
tenian nada que ver con la experieme&l. Las ciencias sociales se encargaron de estudiaro
cada estudio sobre el hombre fue producto de uraedistinta: el hombre comoleimo sexualis

del psicoandlisis, el hombre comosejetoen la historia, el hombre comol®mo oeconomicus

de la economia. A diferencia de todos estos pudéosista, que vincularon a la humanidad
completa, incluso al observad®rla antropologia defendié desde sus inicios lapmstiva de la
diferenciacion. En efecto, aunque la antropologidue la primera en tratar el problema de la
diferencia, adoptd6 la perspectiva de la diferenérapara su andlisis del hombre y su actuar en la
historia. De esta manera, la antropologia fuedada que mas se alejo de un analisis ontolégico-
existencial del ser humano. Los antropdlogos diatgroblema de la diferencia su forma actual,
la cual, hasta el dia de hoy, es objeto de lostdelmaas importantes y sobresalientes de la esfera

politica y social. EI ser humano es tratado no solo por laopalogia clasica, sino por la

16 Es decir, no se preocuparon por afirmar la mayoeaor humanidad de nadie, pues, en realidad sticrn estas
ciencias interés alguno por diferenciar a los seo@sanos. Ni siquiera la economia, que en su diétirentre ricos y
pobres parecia denigrar a un grupo de hombresraetecer a otros, dejé de reconocer a ambos acmomes fuerzas
productivas determinantes para el desarrollo deistoria, y totalmente inseparables en la relacdérdominio y
sometimiento (Adorno y Horkheimer, 2000).
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antropologia politicd, los estudios culturales y por la politica delorsacimiento como el

“diferente”.
Pero ¢.como entienden al diferente y, mas aundiéel@ncia?

Las visiones sobre la diferencia varian. No obstasit hay algo en comun entre ellas,
especialmente en las visiones contemporaneas kobiferencia, es la idea de reconocer en el
diferente no solo un objeto de estudio, sino aly@euien es preciso recuperar en igualdad de
derechos y para el espacio publico. Pero ¢puederergiad reivindicar al diferente, a quien

consideran histéricamente marginado y excluido?

A pesar de que bajo aquellas visiones subyacetarégpor reivindicar al diferente, no hay
una necesidad real por comprender su origen y sstinacion. No existe este interés, pues ya lo
tienen por supuesto, por suficientemente conoddd.el diferente tiene su propio tratamiento
dependiendo de cada una de las perspectivas gqadogte. Es tanto el marginal, como el
subalterno, o simplemente “el otro”. Esto quiereirdgue, tanto en la antropologia politica como
en los estudios culturales y en la politica debnecimiento hay un tema que esta permanentemente
ausente: el ser humano. Es decir, hablan tante sbe que olvidan que el pensamiento sobre el
“Ser” humano (esto es, del ser humano a partin@esstitucion originaria de “Serés el principio

y fundamento de toda discusion sobre la diferencia.

Solo con el analisis de cada una de las visionegiarmente mencionadas sera posible
reconocer los limites de cada una, asi como la rmareque el problema de fondo, a saber, el
olvido del tema fundamental sobre el Ser del horrdseapa de cada una de ellas. Asi se encontrara
un camino adecuado para el acceso al ser humarsgr dtumano sobre el cual se han elaborado

tantas interpretaciones que resulta borroso paral gge desee reconocerlo en su verdad.

Las raices linglisticas, politicas y biolégicas da diferencia y de la diferenciacion
Las raices de la diferenciacion pueden hallarda antigiiedad clasica, especificamente en la obra
politica de Aristételes. En el contexto histérien“#| estagirita”, el primer sentido de la diferenc

consistié en darle a uno mayor o menor humanidadoesiderarlo mas o menos humano o en

17 Debido a las dificultades que conllevaria un dstdetenido de los distintos planteamientos anidgicos sobre
la diferencia, esta investigacion se limitara dlisis del otro en el discurso de la antropologilitipa y, en particular,
en la antropologia del margen.
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negarle completamente la humanidad. Solo quiem fenguaje era considerado un ser humano,
puesisyov d¢ uoévov dvlpwroc éyer tdv (wwv® (Aristoteles, 2005: 4). La posesion del lenguaje
estuvo asociada, para los antiguos griegos, sskespin del pensamiento. Solo a través del lenguaje
era posible al acceso a la comprension mas cladasdproblemas eternos, y, por ende, a la
comprension del Ser. A través del lenguaje/dgic, de la palabra, el Ser se presentaba como la
realidad mas inmediata, mas clara y perfecta. Recarencia de lenguaje -y, en el caso de los
habitantes de la Hélade, el desconocimiento detgsi restaba humanidad a los otros seres, a los
otros{wa. De aqui se sigue que el esclavo y el extranjay@ar sido arrojados alar-bar de la

barbarie.

La carencia de reconocimiento legal en la antigdieelaia un trasfondo linguistico. En el
pensamiento de Aristoteles, la posesion del leregdejerminaba, ademas de la condicion de ser
humano, el lugar que cada uno debia ocupar eddesaicial. El conocimiento del griego, el idioma
de la abstraccion y de las formas puras, decidenara digno de acceder a los bienes del Estado.
En ese sentido, la condicion de parlante concddiamabre la facultad de ser reconocido como
ciudadanogién ¢ molitikov o dvlpwmoc (ovt® (Aristételes, 2005: 3 [12532,11]). Asi como la
condicion de parlante coincidia con la de animéitipo, la ausencia de derechos equivalia, si no
a una ausencia de humanidad, a la reduccion apondg humanidad, inferior, cercana a la

animalidad irracional y, por lo tanto, carente deedhos, de seguridades.

Pero la diferenciacion entre ser libre y esclave, determind la condicion de la humanidad
en la antigtiedad y que establecié los parametirasgbaeconocimiento legal en la época moderna,
se hizo méas patente con la incorporacion de laobialy el problema de la raza en el ambito

académico e intelectual.

La antropologia cultural y la descripcion del hombe como eldiferente
Desde sus inicios, la antropologia prescindidé deamologia del ser humano y lo estudié bajo la
perspectiva del “diferente”.

¢, Quién es el diferente?

18 . de entre los animales, solo el ser humane patabra.
19 .. porque el ser humano es animal politico.
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Aunque las diversas ramas de la antropologia cardpreal diferente de varias maneras,
tienen en comun que ese “diferente” es el “objdtl investigador, esto es, algo distinto del sujeto
gue lo estudia. Como no es igual, el especialigieesita de una serie de conceptos para
aprehenderlo. No obstante, la mirada del estudlsta de la comprensién que el objeto estudiado

tiene de si misnt8.

Aungue hay un interés cada vez mayor de los antygps por estudiar al hombre de la
elite, persiste el interés por el diferente bajtitelo del marginal, del miembro de otra cultura,
generalmente del no occidentalizado (Lévy-Bruhl, liMavski, Evans-Pritchard), del
histéricamente excluido y del subalterno. El difdéeees, por lo tanto, el marginado, el negro, el

indio, el excluido.

Para los autores clasicos de la antropologia did ¥iX, el diferente era el primitivo no
occidental, portador de una racionalidad magicéemijue podia expresarse a través de rituales
gue generalmente incluian actividades ludicas yidtinas. Estos rasgos fueron incorporados a su
idea de lo “salvaje”, del primitivo al que no legagon humanidad, aunque esa humanidad fuese
distinta, inferior. Estos enfoques eran propiosmeontexto en que predominaba la idea de la raza
con una base bioldgica. El hombre occidental feeiado con lo blanco, con lo Iégico-racional,
con la ciencia y con el sujeto, mientras el hongsmitivo, el salvaje, fue obligado a ocupar el

lugar del objeto estudiado, al que el antropdlagaiad envolviéndolo en un halo de misterio.

En el contexto del imperialismo europeo de finaeksiglo XIX y principios del XX, el
antropdlogo, como el aventurero y el viajero degi@ndes relatos, resalto la extrafieza de su recién
adquirido objeto de investigacion. En el fondm@ue el antropologo creia describir al diferente
tal y como eralo que hacia finalmente era mostrar al diferéaitg como lo queria veutilizando
las categorias del misterio y, especialmente, denfégico”, como ideas conductoras para el
andlisis de su objeto.

En la ambicion europea por defidr oriental, o en la de los antropdlogos actuales por
definir lo andino,se pueden vislumbrar, asimismo, los intentos poehde estos algo exaético,

extrafo, lleno de enigmas. De esto da cuenta $astadiar las representaciones sobre Oriente.

20 podria rastrearse el origen del interés en estddgmas en las condiciones socioecondémicas dpukaprocede el
investigador, quien, por su misma preparacion ffieatforma parte del grupo de gente privilegiadee giene la
autoridad para hablar sobre el otro, el diferegitenenos favorecido.
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Segun Said, Oriente no fue mas que un sistemapdesentaciones que lo situaban “dentro de la
ciencia y de la conciencia occidentales y, masetadldntro del imperio occidental” (Said, 1990:
245). Es decir, los significados que se generarpartir de la vision occidental de Oriente no
correspondian exactamente al Oriente real, sinodiapo que rodeaba a la palabra” (Said, 1990:
246). Este campo se componia de algunas ideas Goiergte: la sensualidad, el despotismo, la
aberracion de su mentalidad, el retraso, etc. Pstadiar ese Oriente, lleno de erotismo, los
profesionales de la ciencia se dedicaron a redliabajos eruditos y formulaciones que hicieron
de aquel algo substancialmente distinto de Ocoidémts dos métodos que, segun Said, utilizaron
los orientalistas para traer Oriente hacia Occal@rgron: a) utilizar las posibilidades que teaia |
ciencia moderna de propagarse a través de lasspoés eruditas, las universidades, etc., y b) un
método hermenéutico que comprendia una traducaida gescripcion de Oriente desde el interior
(método en que persistia una tendencia a evitaeljogental hable con su propia voz); pero, a
pesar de la aplicacion de aquellos métodos, fuaqente Oriente el elemento que estuvo siempre
ausente en las discusiones que tenian los intalestlos orientalistas, sobre Oriente. Para gstos
Oriente no era un descubrimiento subito, “sino zm@a situada al este de Europa, cuyo valor se

definia siempre en funcion de Europa” (Said, 128®)".

En el mismo Said se puede reconocer una propudsta,cuna critica que trata de superar
la vision postmoderna de un humanismo como unamrmesdn discursiva que encierra una gran
perversidad. Said tiene la intencidén de superaisian colonizadora —promulgada en primer lugar
por las naciones del centro de Europa y luego moteldmeérica en la era de los medios masivos
(Said. 1990: 348)— para la cual “un hombre orieptathero era un oriental y solo después era un
hombre” (Said, 1990: 277). Segun el autorGteentalismohay una riqueza cultural e historica
propia de Oriente, que sobrepasa las elaboraciisesrsivas que determinaban el papel y los

2! La misma dificultad es reconocida por Florencidltda representante de los estudios subalterndsngqunsidera
que un andlisis de la subalternidad no puede serwla de los modelos interpretativos del “primemdud,
especialmente, del marxismo y de la postmoderniBacsu bisqueda de alternativas ante la ausenciaadfuente
marxista apropiada para entender realidades ngeaso acude a los ensayos en torno a la Indixc@l@hialismo
(Guha, Spivak, Chatterjee). Su intencién es adpptawvisiones del primer mundo, sino del terceral{dh: 2001:
118). Para Mallon, son los modelos tedricos extmide Europa, entre ellos el marxista, los quesaldéso
latinoamericano ha estado siempre dispuesto azartiifcomo un simple remedio eurocéntrico a los male
eurocéntricos” (Mallon, 2001: 119). Afirma que, las Ultimas décadas, hay un descrédito del marxisma fe en
el progreso y la modernidad debe ser discutidaelydstmodernismo, “replegado, como en una disousibre el
primer mundo, a partir de una comprension paradgjicontradictoria de la modernidad y sustentagarér de
argumentos ahistoricos” (Mallon, 2001:120). Losidiis subalternos, por el contrario, son realizadosntelectuales
basados en el Tercer Mundo, anticolonialistas yoasiones, radicales.
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limites de accion de Oriente, riqueza que se lsdidpre ajena a los intentos de Occidente por
hacer de Oriente algo exoético, misterioso. A pe&galos importantes aportes de Said para una
comprension ontoldgico-existencial del ser humananterés se limitd al andlisis de la estructura
epistemoldgica a través de la cual se veia a @rieatpartir de la cual actuaron las potencias. Es
decir, no hay en su obra una preocupacion fundahpat el ser humano, sino por la forma en

que, en un momento exacto de la historia, estedostruido como diferente, como exatico.

Frente al primer enfoque de los estudios antropad&g enfoque que sirvio a los intereses
expansionistas europeos, asi como a los intereseselicado liberal), han surgido dos enfoques
en antropologia, que tienen la intencién de réstdudiferente: el estudio de los margenes y el de
la diferencia cultural. ElI primero es propio dedatropologia politica y, el segundo, de la
antropologia culturéf, asi como de los estudios culturales. Ambos emf®antropoldgicos tienen
en comun una preocupacion no solo por descrildifatente, sino por tratar de incorporarlo, ya
sea al orden legal, ya al espacio publico de aparique, segun estos, es el espacio de la
reivindicacién y del reconocimiento. Mientras gaeahtropologia cultural hace del ser humano
alguien diferente, alguien a quien se habria ddizanacomo un objeto de investigacion, la
antropologia politica recupera la discusion sobrdiferente a partir de la discusion sobre el

margen

El estudio antropoldgico de los margenes

Uno de los principales temas de la antropologi#ipaltiene que ver con la forma en que el Estado
incorpora aldiferenteen la esfera de lo publico, de lo legal. En acmerdn la politica del
reconocimiento, que entiende la diferencia en faci@ con su incorporacion o exclusion del
orden Estatal, la antropologia politica hace urecrifgcion de la forma en que el diferente es
incorporado o rechazado en el ambito de aparic&dfodpublico, y realiza esta descripcion en
contraposicion con la esfera privada que identiioa un replegarse en el anonimato, en la
oscuridad de lo innombrable. En este contextonteopologia politica concibe lo privado como
un peligro para lo publico, pues lo publico searfial bien deseable, mientras que lo privéwlo,

22 Alguno podria decir que existen otras corrienteargropologia que podrian ser atendidas y estaslie esta tesis
(por ejemplo, la antropologia estructuralista deyt8trauss), sin embargo, los enfoques aqui pradest(el de la
antropologia politica y el de la antropologia aatusirven como ejemplos precisos del modelo dientque aqui se
pretende criticar.
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diferente,es aquello que no se desea, e incluso, se despesdd periférico, es lo marginal, es el

margen.

La antropologia politica concibe el margen en s&#idos: En primer lugar, como una
periferia en donde estan contenidas aquellas pessgne se consideran insuficientemente
socializadas en los marcos de la ley” (Das y P&f68: 24); el segundo sentido gira en torno a
los problemas de legibilidad e ilegibilidad, miestique, el tercero, hace alusién al margen como

espacio entre los cuerpos, la ley y la disciplbag 'y Poole, 2008: 25).

A partir de esta clasificacion se puede eviderngigr la antropologia politica no reduce el
problema de los margenes a la visualizacién dellicamentre ricos y pobres, por el contrario,
hace alusién a la disposicion que un Estado tiare qgconocer al otro como sujeto de derechos o
para negarselos. Es aqui donde el pensamientoalgemsaca a la luz un doble juego: el Estado
aparece como un bien deseable, que garantiza derepbro también como una amenaza
permanente para la diferencia (Poole, 2009). Pedescubrimiento de este doble juego hace
visible uno de los grandes peligros que encierideal de igualdad: La lucha por la igualdad es

una lucha del poder de las leyes contra la difeaenc

¢,Cudl es, segun la antropologia del margen, eisitmindispensable para participar en
este juego? Salir a la luz de lo publico, no selepgando, sino apelando a la igualdad en su forma

legal.

Hacerse publico es hacerse presente y legibldgmodros, tanto para el resto de individuos
como para el Estado, incluso en sus versionesaage®s acceder a la igualdad promovida por el
Estado por medio de las leyes; es salir a la henté a la permanencia en la oscuridad, de la

extrafieza de lo privado, de la diferencia.

Cuando identifica lo publico con lo legible, la@uologia politica reconoce en la posesion
de la palabra una condicién que, si bien proviendacantigiiedad, persiste hasta el dia de hoy,
pues, asi como en la antigledad la posesion dal#ébrp era la condicion indispensable y
fundamental de la politicidad y de la ciudadardanbdernidad concibe la ciudadania a partir de
la diferencia entre legibilidad e ilegibilidad. Liblg es aquello que puede ser leido. Quien es,leido
lo es a partir del documento. El documento es axpmematerial del reconocimiento legal. Si en

algun momento la documentacién tuvo la intenciorhaeer visible lo oculto, de hacer publico
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aquello que permanecia en la oscuridad de lo privelth fue, de la misma manera, el origen de la

oscuridad y de lo borroso.

Autores de antropologia politica como Das, Podkigto, deliberan entre una defensa de
la diferencia (por ejemplo, de la diferencia cwdtuwr de género) y la incorporacion del diferente a
la esfera de lo publico. Esto quiere decir que garente interés por la reivindicacion de la
diferencia oculta una paradoja. La paradoja camsistque bajo la consigna de una reivindicacién
de la diferencia hay un interés notorio por evadyrihasta eliminarla. Aunque el estudio de los
margenes surge, pues, de la critica de la dobfeaimion del Estado burgués (la de un proyecto
totalizante y la de promotor de la individualidagi)e niega legitimidad a los modos alternativos
de definir la identidad individual y colectiva (Cigian, 1985: 47), los antropdlogos se inclinan
hacia una defensa por la incorporacion de la difgaeen el espacio publico, posible inicamente
en la aceptacion del principio liberal de la Igaaldprincipio bajo el cual el Estado democratico
se erige como defensor de derechos y libertadeao@b temor hacia lo privado (es decir, hacia
la diferencia) pone en alerta los ideales iguatisade lo publico, es necesario disminuir su
influencia. La amenaza que proviene de lo privagtfjca, en ultimo caso, la violencia (Mitchell,
1991).

Este abordaje de la antropologia politica idersifsd concepto de diferencia con el de
desigualdad. El diferente es, por lo tanto, quienegcluido del orden liberal burgués. La
antropologia identifica, asimismo, igualdad comid#ad (a pesar de que hay —como lo demostro
Husserl erinvestigaciones Légicasuna clara diferencia entre ambos términos, puatehtidad
corresponde al orden abstracto de la l6gica ydaléad al reino de lo concreto). Ademas, en su
intento de incorporar al diferente, al marginalsabalterno al orden legal, la antropologia olvida
que la auténtica comprension del ser humano vaatté@sle la esfera puablica de aparicion en la

que predominan la habladuria, la curiosidad yrtsréses mas propios de “el Uno”.

Los estudios culturales y el tratamiento del difenate

La diferenciaha sido un tema numerosas veces tratado portlodi@s culturales, bajo la premisa
del reconocimiento cultural. La idea de reconocitoeque surge en el contexto del respeto a la
diferencia incluye un llamado a acentuar esta muifiegencia. Esto ha dado lugar a una contienda

donde el problema de la superioridad cultural, esgda en el terreno cientifico y en el campo de
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los saberes, ha adquirido un tono que recuerdaladhas de la cultura europea en el contexto de
las guerras burguesas del siglo XIX. Quienes ssideran poseedores, en la actualidad, de esa
autosuficiencia ya no son solamente los defensieesnodelo totalizante europeo, ahora, esa
arrogancia es caracteristica de los partidarida deltura autdctona en Latinoamérica. Es el caso
de las visiones sobre teorias postcolonialedegolonialismocomo alternativa al dominio
intelectual europeo. Los defensores de estas @siproponen renunciar al colonialismo no solo
politico, sino también epistemologico y promuevera mueva forma de pensar desde América

Latina.
¢,Cudl es el origen de estas propuestas?

El antecedente mas importante se halla en laie® de José Enrique Rodo. El mensaje
de Rodo promovioé la ruptura con los diferentesside dominacion extranjeros: la dominacion
econdmica, la dominacién politica y, especialmel#ejominacién cultural. Los tres tipos de
dominacién estan completamente relacionados efntie tal punto que la critica a los valores
promovidos por la expansion del poderio nortearapdc—que, segun Rodo, tendian “a la
degeneracion de los nobles sentimientos de lon@véatinoamericanos” (Rodo, 1982: 123)—

combate con ahinco los “decadentes principios @etado” y de la I6gica comercial capitalista.

Aunque la confrontacién que mantuvo Rodo con ekiiatismo norteamericano fue bien
acogida por los pensadores latinoamericanos, reuadioranza de la “vieja Europa™En efecto,
en los afos sesenta, la Filosofia de la Liberadéfendida por algunos teoricos de Latinoamérica,
entre ellos Enriqgue Dussel, propuso la resistefigissel, 1969) y el retorno a un pensamiento
original libre del “colonialismo intelectual eurape Las propuestas de Dussel hallaron eco en
varios autores de América Latina, e incluso eniteras norteamericanos y europeos. Boaventura
de Souza Santos, Anibal Quijdho/ Walter Mignold® son algunos representantes de este
“anticolonialismo epistemolégico”. Las acusacioaémodelo totalizante occidental convirtieron

a losdecolonialistasen defensores de las culturas minoritarias y,gmale, en promotores del

23(1982 [1900])

24 Es decir, la Europa de la Epoca Clasica

25 Una sintesis muy clara de la propuesta de Anilbigh@b se encuentra en su ensayo Colonialidad yekodad
Racionalidad, ehos Conquistados 1492 y la poblacion indigena deAeéricas Colombia, publicado por Tercer
mundo y Flacso en el afio 1992.

26 Especialmente en su obra idea de América Latina. La herida colonial ydacion decolonial publicada por
Gedisa en el afio 2007
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multiculturalism@’. Los decolonialistas se convirtieron, asimismo, eengigos de aquellos
intelectuales que consideraban que al ocupar uarleg el corazén del imperio tenian la
competencia necesaria para teorizar, sin darlertapaa al lugar donde estaban (Mignolo, 1995:
100).

Las alternativas que surgirian de la confrontadénlos tedricos postcoloniales a la

influencia externa sobre las formas de hacer comeato serian dos:

La primera, proponer la inclusion de las obras lyesas autdctonos en el “canon” mas

amplio y tradicional de los saberes y conocimientestificos de Occidente. (Figueroa, 2010)

La segunda, rechazar por completo los saberesocnoientos provenientes de Europa 'y
de las potencias extranjeras, reivindicando el Ipdpdos conocimientos autéctonos como los

anicos respetables y legitimos (Dussel, 1969; @qijja992; Mignolo, 1995).

La primera propuesta resultaria menos radical y cosrente con los logros y avances
cientificos del presente. Pretender incluir lospprs saberes en el contexto de los debates
politicos, econdmicos Yy cientificos mas actualesaga a las culturas autdctonas vivir relegadas
al ambito de lo folklérico, al exotismo, y a un §a@o” que es interpretado como contrario a la
modernidad. La segunda opcion, es decir, rechézsrlogros tedricos y cientificos,
considerandolos extrafios y ajenos a la propiar@jlaomprende una negacion de la coetaneidad
y, con ello, del espacio publico de aparicion, lesual las demandas por el respeto de los derechos
y por el reconocimiento son posibles. Es el castosgleutores postcoloniales, asi como de los
defensores de una filosofia, e incluso de una &gitdina, quienes sostienen la idea de que la

recuperacion historica y cultural es el primer pagcia la auto-determinacion y la autonomia.

Pero, ¢es la simple demanda de reconocimientoida éazon para incluir los aportes de
las minorias en el “canon”? Se podria afirmar guexigencia de inclusion de ciertas obras es
l6gicamente separable de la pretension de queridagaisma consistencia y de que posean igual
valor. En este caso la exigencia de los detractdedscolonialismo epistemol6gico podria

formularse asi: “deseamos incluir estos porquens@stros, aunque bien pueden ser inferiéfes”

27 El término es usado por Charles Taylofmulticulturalismo y "la politica del reconocimmit", 2003.

28“Sin embargo, —escribe Taylor a continuacion—sas como razona la gente que hace la demandgd(T2003:
42).
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Por consiguiente, la principal preocupacion dedstudios culturales ha consistido en
afirmar la diferencia, en contraposicion con lapmesta de la antropologia politica que ha
defendido la incorporacion del diferente en la st aparicion de lo publico. Sin embargo, una
derivacion actual de los estudios culturales astiacordancia con la reivindicacion del diferente
en la esfera publica y, prueba de ello son lasygsias sobre la participacion politica de los gsupo

indigenas en el contexto latinoamericano.

Hasta aqui, hay dos propuestas sobre la reivindicadel diferente, la primera (la
antropologia politica) con énfasis en su aparieidel espacio publico y la segunda (los estudios
culturales) en la afirmacién de la diferencia. Asbasiones carecen, no obstante, de una
preocupacion por estudiar a fondo el problema diféaencia y adolecen, asimismo, de un olvido
de la pregunta fundamental por la condicion oniotmgxistencial del ser humano. Para terminar,
reducen el problema de la diferencia al campo @elitica, campo desde el cual se pierde de vista
la totalidad del problema de la existencia a fal®un simple horizonte, el de la comprension del
ser humano como animal politico. Hay, sin embangdercer enfoque propio de la politica a través
del cual se intenta, con un sustento filosofico mumayor, resolver la confrontacion entre la
afirmacion de la diferencia e igualdad politicapgwe no logra resolver por completo el problema
de la existencia humana y su relacion con el teenla diferencia. Este enfoque es la politica del

reconocimiento.

La politica del reconocimiento y el problema de ladiferencia

El panorama politico actual se caracteriza potkrbeda de reconocimiento de aquellos sectores
gue durante décadas fueron politicamente excluleste a los procesos de exclusién que han
acompafado el desarrollo historico de la sociedsdodratica, los nuevos actores (las minorias
cuyas necesidades no estan necesariamente asailmdagclamos del movimiento obrero) han
acudido a los recursos legales que el Estado ofr@@ealcanzar reconocimiento y reivindicar los
derechos que estos consideran propios. Es enadtxto que, tanto los grupos étnicos como los
movimientos que luchan por la reivindicacion dederchos (Butler, 2004, 27; Fraser, 2003, 99)
han logrado formular sus demandas con la veniand&stado que ha mostrado una mayor
predisposicion a favorecer sus intereses partieslléin embargo, lejos de formular sus intentos
de reivindicacion a partir de una politica de Ignillad (Taylor, 2003: 23) que resuelva sus
intereses aplicando el principio de igualdad gusoldedad democratica ha consolidado a lo largo
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de mas de dos siglos, los afanes reivindicatoedagsiminorias han tendido a asentar la diferencia.
Estas minorias han puesto un interés primordiallosnrasgos culturales que las definen,

diferenciandolas de otros grupos sociales.

Impulsada bajo el estandarte de la diferenciajdbd por el reconocimiento ha dado lugar
a la defensa de los saberes locales, de conocosiamnicestrales de los cuales, en medio de la
discusioén apasionada en torno al problema del ftaliemo epistemoldgico” (Mignolo, 1995, 86),
se han servido algunos teoricos en su afan dedéoar la condicion de los sectores y de los grupos
culturales histéricamente excluidos. La lucha dedectores desfavorecidos centra su atencion,
asimismo, en el problema del conocimiento, en tidés de la formacidn de los saberes a través
de la historia, y en el andlisis de las relaciaepoder que dieron lugar a la formacién de estos
saberes (Foucault, 2001), todo ello con el afanredeindicarse en cuanto productores de
conocimiento. Pero este afan de reivindicacionadtdugar a la defensa apasionada de los saberes
“locales”, menospreciando largas tradiciones desamnento, que, a partir del discudsecolonial
y diferenciador, han sido entendidas como ajenaprgsoras. En efecto, es la defensa de las
minorias la que ha dado lugar a que esta luchastarien la reivindicacién de ciertos rasgos
culturales y, en particular, de ciertos 'saberew/indicacion que conlleva el rechazo de las fama

externas (o impuestas de conocimiento)” (Taylo§32@2).

Pero, ¢es acaso la afirmacion de la diferencrayas de la negaciéon de un grupo de saberes
y la adopcién de otros, autéctonos y propios, tenfomas apropiada de ejercitar la lucha por el
reconocimiento en una sociedad donde el principimdaldad posibilita la participacion politica

de los actores histéricamente excluidos?

El reconocimiento es la “necesidad primordial desanhumano”, de un miembro de la
sociedad (Honneth, 2003: 118). Por ello, la luabraghbreconocimiento aparece en el corazén y en
la mente de cada ser humano como una necesidah basinecesidad de reconocimiento es un
rasgo del ser humano en su afan de ser fiel asshopia su “propia originalidad” (Taylor, 2003:
6). La originalidad es algo que cada ser humane ddirular y descubrir. Ademas, quien es capaz

de articular esta originalidad se define a si mismo

Este afan de originalidad se restringe a dos rsvéi® solo a la persona individual entre
las personas, sino a los pueblos que transmitenl&ua entre otros pueblos.” (Herder citado por

Taylor, 2003: 6). Ya que la originalidad no es aago exclusivo de la persona individual, sino
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también de un grupo humano y de un pueblo portddarna forma de organizacién y de unas
tradiciones comunes, es decir, de una culturdh@saste grupo humano, este pueblo, el que debe
ser fiel a si mismo, el que debe ser fiel a suiprogginalidad, originalidad que se defiende con
mayor pasion en los momentos de conflicto, cuand@ueblo se siente amenazado por otro.
Prueba de ello son los escritos patridticos qugesuen las épocas de guerra. La autenticidad y la
originalidad comprenden en esos momentos la fideélal propio pueblo, ya que “lo mismo que
las personas, uvolk debe ser fiel a si mismo, es decir, a su propiaret (Herder citado por
Taylor, 2003: 6).

La necesidad de reconocimiento coloca en riesgemah de la identidad. En el ambito
politico, el términddentidaddesigna “algo equivalente a la interpretacion lgaige una persona
de quién es y de sus caracteristicas definitouaddmentales como ser humano” (Taylor, 2003:
1). La exigencia de reconocimiento se vuelve apetaicuando se detectan los estrechos nexos
de este con la identidad. De la relacion probletag&ntre ambos términos surgen dos maneras de
entender la identidad: primero, a partir del indino, pues la igualdad otorgada por los derechos
civiles proporciona al individuo las condicionegadadas para acceder a los beneficios del Estado.
La pieza clave de este acceso es el document@&dialac deidentidad En segundo lugar, la
identidad consistiria, en la “expresion de la peteia a una comunidad politica” (Kymlicka,
2002: 27), asi como en la identificacion con unéesd#e practicas y de rasgos culturales propios
de un grupo humano. Se podria resumir esta divdiddando que

el discurso del reconocimiento se ha vuelto famgera nosotros en dos niveles:
primero, en la esfera intima, donde comprendemas lguformacion de la
identidad y del yo tiene lugar en el didlogo sask@ry en pugna con los otros
significantes. Y luego en la esfera publica, doladpolitica del reconocimiento
igualitario ha llegado a desempefiar un papel cadanayor (Taylor, 2003: 12).

Es posible hablar, por lo tanto, de dos formascjpales de entender la identidad, y hasta se podria
afirmar, desde un punto de vista bastante optignegia “tal vez, incluso, esta interaccion de
diferentes identidades [...] constituye una mejortgitama para conquistar derechos
democraticos, incluyendo el pluralismo linglisticaultural” (Degregori, 1993: 128). Pero, de
otro lado, y desde una vision menos optimistaxf@gencia ha demostrado que, a pesar de los

intentos por consolidar una identidad, una perteiaecultural, legitimada por los derechos de
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ciudadania, “muchos grupos —negros, mujeres, psieflorigenes, minorias étnicas y religiosas,
homosexuales y lesbianas— todavia se sienten dgslde la “cultura compartida”, pese a poseer

los derechos comunes propios de la ciudadania etidgdaKymlicka, 1997: 27).

En el intento de superar el conflicto que surge laerelacion problemética entre
reconocimiento e identidad, se han propuesto deiles alternativas concebidas en el campo
politico. La primera postura, sostenida por quigrniésn que sea reconocida “la identidad Unica de
esteindividuo o deestegrupo, el hecho de que es distinto de todos Iosdg es llamadpolitica
de la diferencia(Taylor, 2003: 13). La politica de la diferenci& fsndamenta en un potencial
universal, a saber: el potencial de moldear y ddfpropia identidad, como individuos y como
cultura. Esta potencialidad debe respetarse enstpdo igual. Pero al menos en el contexto
intercultural, “surgio hace poco una exigencia rpéderosa: la de acordar igual respeto a las
culturas que de hecho han evolucionado” (TayloQ32041). Por este motivo, la segunda
alternativa seria l@olitica de la dignidad igualitariadonde “lo que se establece pretende ser
universalmente lo mismo, una ‘canasta’ idénticaleieechos e inmunidades” (Taylor, 2003: 42).
La politica de la dignidad igualitaria tiene sudamento en la idea de que todos los seres humanos
son igualmente dignos de respeto, incluidas susiapms Yy, tratandose de grupos humanos, sus
rasgos culturales y sus saberes. Pero la compremgoestas dos formas de lucha por el

reconocimiento son, asimismo, problematicos, pues,

(...) estos dos modos de politica que compartenrelegio basico de igualdad de
respeto entran en conflicto. Para el uno, el guinaile respeto igualitario exige
gue tratemos a las personas de una forma ciegaddiel@ncia. La intuicion
fundamental de que los seres humanos mereceresptta se centra en lo que es
igual en todos (Taylor, 2003: 17).

Los grandes riesgos que involucra la busquedaidediacion y la lucha por el reconocimiento
se vislumbran con claridad a partir del problemé#adgferencia Cuando se habla de lo diferente
se habla de lno igual Si algono es igualconstituye la excepcion a una regla, a una noarnaa
medida. La diferencia aparece, por lo tanto, empaente ruptura con el principio regulador y
normativo de la igualdad.
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La igualdad postulado filosofico que desde el siglo XVIII if&o, gracias a la concesion
de un raudal de derechos, la expansion de los descal intercambio y la transaccion comercial,
surgié del acuerdo (y, sobre todo, del conflictolre las fuerzas econdémicas y politicas en el
contexto del mundo burgués. Del mismo modo, abodtéras a la transaccion mercantil, pero dio
lugar a la configuracion de nuevos limites, extgiitcluso, al problema territorial. En efecto, una

caracteristica del Estado moderno es la frontétamiee, la diferencia.

Si hay un punto de vista comun en visiones tamndést como la politica de la diferencia y
la politica de la dignidad, este consiste en lasidad de llegar al acuerdo utilizando para ello el
lenguaje. En efecto, La idea de reconocimientcesodd por Fraser comprende la eliminacion de
la discriminacién a través de procesos democratitslebate publico aplicados dialdgica y
discursivamente (Honneth, 2003: 43).

Sin embargo, la politica, a través de la idea denecimiento, ha reivindicado la necesidad
de ciertos grupos étnicos y culturales de hacerapgeer sus derechos en el espacio publico,
estimulando visiones universalistas en lugar deradtivas para superar el limite cultural (Frazer,
2003: 151). Ademas, el espacio de disputa que efi@golitica es el de la sociedad liberal
democratica, cuyo concepto de igualdad ha favovecidsde sus origenes, el fortalecimiento de
una modernidad capitalista caracterizada por defepdocesos de estratificacion social y de

exclusion economica (Taylor, 2003).

¢,Cudl es, entonces, la forma mas apropiada de eadwrla diferencia? ¢ Como acceder a
lo diferenciado? A continuacion, se pone de religwe via que, prescindiendo de los errores de
los argumentos antes propuestos, se presenta ediororia mas apropiada de acceso al problema

de la diferencia y, con ella, al reconocimientdadetredad.

De la diferencia a la alteridad. La comprension feomenoldgica del problema del otro y la
renovacion de la pregunta por el ser humano. El apte de la fenomenologia trascendental
(Husserl)

Hace ya casi un siglo, Edmund Husserl mostro c@seiencias (tanto exactas como sociales) se
apoderaron de ciertos horizontes de la realidastjedéos cuales cada una defendié un sentido
“originario de humanidad” totalmente diferenciaga@xcluyente (Husserl, 2008: 56).
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En su polémico escrito tituladDie Krisis der europaischen Wissenschaften und die
transzendentale Phienomenolodi934¥°, libro que desde su aparicion ha sido objeto de
acaloradas disputas y agudas observaciones, Hussertlé a sus lectores europeos la necesidad
de volver a la discusion sobre el fundamento gtieste toda discusion sobre la realidad en
general. Asimismo, de manera particular, invit@@mar la pregunta por el ser humano. En las
perspectivas adoptadas por las ciencias (por egeraplel punto de vista matematico, o en el punto
de vista de la psicologia), Husserl reconocio leefiga antropocéntrica del Renacimiento por
consumar “un viraje revolucionario”, que implicdaanegacion del modo medieval de existencia
y la creacion de uno nuevo. El modelo renacemtistiue sino una prolongacion de la concepcion
antigua de humanidad, en particular del modelo&i@o-platonico que enaltecio la disposicion
l6gica y racional frente a cualquier otra formaadeeder a la realidad. Reconociendo la direccion
cientifica adoptada desde el Renacimiento, Hupsegunto:

¢ Qué es lo que concibid [la humanidad renacentigiahombre antiguo? Tras
unas vacilaciones, no otra cosa que la forma filcsde la existencia: el darse
libremente a si mismo, a la entera vida propidasefyndadas en la pura razon,
tomadas de la filosofia (Husserl, 2008: 52).

Cuando se identificé la realidad con la razon huamda realidad se convirtié6 en sinénimo de
humanidad. Por eso, creyendo tener un dominio aampbbre la realidad, el ser humano se alejo
de la comprension auténtica, tanto de aquelladaglcomo de si mismo. El dominio de la
perspectiva y el olvido de la pregunta por el fundato impidieron que el ser humano tuviese una
clara conciencia de su condicion ontologico-exisis@inEste se alejo de la pregunta por su propio
Sery se conformo con adoptar los puntos de vistasleiencias de lo factico. Husserl se dio cuenta
de laceguera delalejamientoque padecia la ciencia europea de su tiempo, glereplegarse en

el estudio de los origenes psicolégicos del adiniional, y al depositar su confianza en una
conciencia humana capaz de develar el sostén nigcend toda la realidad, perdié de vista la
comprension primigenia de la existencia, unicameotgble en etlarsede la propia realidad,

darseque hace posible toda comprension.

2 a crisis de las ciencias europeas y la fenomeriajdguenos Aires, Prometeo, 2008.
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Pero el gran defecto de la teoria de Husserl dimsis que no supo desligarse por completo
del sujeto (para quien la realidad ultireajética se convirtio en algo humanamente alcanzable),
y dejé de ladda comprensién auténtica de la realidad, de waladesl que se muestra por si misma

y en cuya voz no se puede contemplar sino la eipresas clara del Ser.

La apuesta fenomenoldgica y sociologica por la inubjetividad: Schitz, Berger, Luckman
A pesar de que dedicé los primeros afios de su tddma la sociologia, Alfred Schitzomé
algunos conceptos y categorias fenomenoldgicass gplicd en su estudio sobre los origenes y
significados de la interaccion. De esta forma dimuevo significado a la idea de subjetividad, asi
como a los conceptos de objeto y realidad objéavimno con las propuestas de Husserl). De la
misma manera que en Schitz, la finalidadlake autores de la vertiente socioldgica de la

fenomenologia consistio en entender como se fotasasignificados de la accion social.

El principal acercamiento de Schitz a la fenomegialse puede corroborar en su uso del
concepto dectitud naturat* como el momento inicial de toda interaccion yatatsignificacion
socialmente construida. El concibe al ser humahsu{ato) como alguien que ya tiene “un acervo
de conocimientos” a la mano, como alguien que agbartir de esos conocimientos es capaz de

relacionarse y convivir con los demas sujetos.

Pero, a pesar de su interés por la fenomenologhajt&se decanta por una sociologia de
raiz weberiana, al considerar que las significasodel mundo no son nada mas que una
construccion. Lo mismo ocurre con su concepto dentho de vida” (Schiitz, 1977: 28)Para
Schitz el mundo de la vida es intersubjetivo y @uocimiento es producto de la socializacion.
Incluso el sentido comun es intersubjetivo y nogdd. Segun este autor austriaco, a través del

lenguaje cotidiano los sujetos tienen conocimielgicentorno, o, si se prefiere, del mundo social.

30 La simpatia de Habermas por cierta terminologiarfeenoldgica tiene su origen en sus lecturas ded\Bchiitz.

31 La “actitud natural” fattrliche Einstellunyj existe cuando alguien se acerca a las cosesnal estas aparecen. La
actitud natural es el punto de partida del peresaorhenoldgico (en la version de Husserl), ya qeseelaqui se pone
entre paréntesis al mundo y a la propia subjetividasta alcanzar la comprension clara de la idéeayés de la
reduccion eidética).

32 para Schiitz, el mundo de vida es el “ambito dedlidad en el cual el hombre participa continuamen formas
que son, al mismo tiempo, inevitables y pautadhmufdo de la vida cotidiana es la region de l¢idad en que el
hombre puede intervenir y que puede modificar masnpera en ella mediante su organismo animadedlaldentro
de este ambito podemos ser comprendidos por naestroejantes, y sélo en él podemos actuar junteelbos’
(Schiitz, 1977: 25).
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La fenomenologia permite a Schiitz acercarse a wblggna que habia pasado
desapercibido para la ciencia social de su éposaber: el problema del otro. Pero, ¢a qué se

refiere cuando habla de “el otro™?

Schiitz considera que la interaccion social estddda en las construcciones referentes a
la comprension del otro. Pero todo este acercamiahntotro” esta mediado por una serie de
construcciones de sentido (de sentido comun). vésrale estas se prevé la posible conducta del
otro. Hasta la interaccion mas simple de la vigaiaipresupone una serie de construcciones de
sentido comun, de la conducta prevista del otro. @3t forma, Schitz afirma que las

significaciones no se encuentran en los objetompEssino en la construcciodn intersubjetiva.

Pero la comprension de este “otro” socialmente tcoil®, previsible y mediado por el
sentido comuan (o, mejor dicho, por varios “senticdmenunes”) desembocO en las mismas
dificultades que las otras formas del psicologidmbian suscitado al tratar el problema de la
diferencia: el Otro nunca aparecié, pues toda posiparicion del Otro estuvo determinada por la
mirada de los sujetos (por ejemplo, de los invastiges), quienes construyeron al “otro” segun su

antojo.

Aungue parecian tener una cercania aun mayor éendemenologia de la que tenia Schiitz,
y se preocuparon por distinguir “el hecho fundamleté¢ que la realidad subjetiva debe guardar
relacion con una realidad objetiva socialmentenigdi’ (Berger y Luckmann, 2001: 185), los
autores L. Berger y Thomas Luckman llegaron (concbi&) a un claro subjetivismo que
prescindia por completo de una preocupacion ppradlema fundamental y de cualquier intento

por encontrar un fundamento sélido y originario.

Aungue en las primeras paginas de su dlaraonstruccion social de la realidg@001)
hablaron de la sociedad como de una realidad vhjeto explicaron por completo a qué se referian
cuando hablaban de esta realidad, y se concentesratefinir la realidad subjetiva de la vida
cotidiana, la misma que “se mantiene porque seretaen rutinas, o que constituye la esencia de
la institucionalizacion®®, y que “se reafirma continuamente en la interacdig individuo con los

otros” (Berger y Luckmann, 2001: 185).

33 En efecto, “Asi como la realidad se internalizigioariamente por un proceso social, asi tambiénagtiene en la
conciencia por procesos sociales. (Berger y Luckm2d01: 185).
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Estas desviaciones del nucleo teorico de la fenotngia marcaron el inicio de una
profunda separacion entre la filosofia (entiendsélosofia como ciencia estricta en el sentido
de Husserl) y la sociologia, separaciéon que se téma vez mas evidente cuando el discurso
socioldgico se lanzé por completo al campo de lgedivo y a la comprension de una realidad
socialmente construida y completamente dependidgeitesujeto (0, mas precisamente, de los

sujetos*.

Frente a estos extravios de la sociologia, la femmhogia ha renovado permanentemente
la pregunta por el sentido de la realidad y ha perado un problema que parecia haber

desaparecido de la reflexion filosofica, a sabepra@blema del Ser.

La renovacion de la pregunta por el ser humano: [éfenomenologia hermenéutica de

Heidegger y la dificultad de pensar al otro desdd &ser para la muerte”

Husserl establecio las bases para que la pregumtalpsentido del Ser sea posteriormente
elaborada. Quien se encarg6 de formular esta pleegude buscar la respuesta precisa para la
misma fue su discipulo predilecto, Martin Heidedy&Zon el aparecimiento &er y Tiempd el
problema fundamental de todo el pensar de Occidat& a ser planteado y discutido. En esta
obra, Heidegger ubico la dificultad de caractercemiual y linguistico que imposibilitaba la

elaboracion correcta de la pregunta por el semt&d&er.
¢,Donde se encontraba y en qué consistia estali@ifieu

Heidegger descubrié que términos como “hombre”ap Feimano” estaban atravesados de
tantas interpretaciones que hacian imposible urcargento al problema de fondo. De aqui que
Heidegger haya empezado por omitir aquellos térsyrizaya recuperado una palabra del antiguo

idioma de los alemanes: el térmiDaseirt’.

34 Esto es, en la postmodernidad

35En sus cartas a Roman Ingarden (1991), Edith 8seiribié sobre la predileccion que sentia Hugsersu discipulo
mas avezado: Martin Heidegger.

36 Sein und Zejt1927

37 Diese Seiende, das wir selbst je sind und das wtderem die Seinsméglichkeit des Fragens hatefassr
terminologish als DaseifHeidegger, 1993: 7). Jorge Eduardo Rivera tradacdtima frase de la siguiente manera:
“...lo designamoscon el término Dasein” (Heidegger, Mart®er y TiempoMadrid, Trotta, 2012). Es necesario, sin
embargo, indicar que el sentido mas correcto délofasserhace alusion a las acciones de “agarrar”’ y “ade”algo
que puede escaparse de las manos. Estos sentigstangpresentes en la traduccion de Rivera (pg28n olvida
sefialar que la principal dificultad para una compid@n auténtica radica en la dificultad que losnmais conceptos y
términos linguisticos presentan. La siguiente ttaifun podria ser mas adecuada: “A este ente quessemcada caso
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El Daseinno es otra cosa que el mismo hombre, pero no sgenéldo en que es entendido
por las ciencias, sino tal como es cotidianameaotesea, esencialmente como alguien que
simplemente permanece durante un tiempo en el mumnda manera destar-en-el-mund8
(Heidegger, 1993: 53). Elstar-en-el-mundee entiende como un ocuparse en algo, esto &x5 en
diversos sentidos dekalizar, llevar a cabo, procurar, teméHeidegger, 2013: 7). Otro de los
modos del ocuparse esceinocer,cuyo sentido se adultera al interpretarlo comoralaion entre
sujetoy objetq es decir, simplemente como entes gatn-ahi Pero la ocupacién es posible
solamente cuando hay cierta familiaridad con elaoun

Las cosas que se encuentran en el mundo parailssadas por elDaseinforman el
conjunto de los utiles questan a la mand-rente a lo que se halla a la mand&s$eindistingue
lo utilizable (lo que esta disponible para seinaddo) de lo que no lo es. Cada util tiene un lugar
que le es propio, es decir, esta “en alguna pdtteésesn alguna partelel util, elDaseinreconoce
la espacialidad y la temporalidad del util y den&mo, como si estuviesen fusionados en una sola
unidad. La relacion que mantiene@hseincon el util es unas veces mas, otras veces menos
cercana; implica, por lo tanto, atejarsey undesalejars€Heidegger, 1993: 108), donde el Dasein
se trae el util que estdla manoacercandolo a si, de acuerdo a sus necesidadeasgin tiene
una tendencia constante “a comprender su Seré&stdevaquel ente con el que se conduce esencial,

constante e inmediatamente: desde el ‘mundo’ (etgger, 1993: 155.

Mundo no es ni la naturaleza, ni una region determirgelaente, ni la totalidad de los
objetos que comparten un tiempo y un espacio coagin sino “eso [ese lugar] donde Dasein
vive?®” (Stein, 2010: 30). EDaseinno tiene el mundo para si solo, sino que, pooastrario,
comparte ese mundo con los otros. El mundddskeines, por lo tanto, umundo en comdh
Por esto, ekstar-enes un coestar con los otros, y el ser-en-si intralano deDaseiny los otros
es lacoexistenci®. Pero el comportamiento d&asein con los Utiles, cuya expresion es el

ocuparse, no es el mismo que mantiene con los Dassin “Al Daseinpertenece unoestarcon

nosotros mismos, y que, entre otras cosas, tienpa@sbilidad de ser que es el preguntagdimoscon el término
Dasein”.

38 In-der-Welt-sein

%9 Das Dasein hat vielmehr gesgeiner zu ihm gehorigen Seinart die Tendenz, ddges®ein aus dem Seienden her
zu verstehen, zu dem es sich wesenhaft standigundehts verhalt, aus der »Welt«.

40y, mas exactamenthabita

41 Mit-welt

42 Mitdasein
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otros entes que también tienen la formalbdeiri (Stein, 2010: 31). Si lacupaciénse refiere al
trato delDaseincon los entes, laolicitud indica la manera en que se relaciona con los.dtes
solicitud esta regida por ebspetd® y la indulgencid* (Heidegger, 1993: 123). Ambos pueden
confluir en modos deficientes, como la falta dpegs, o extremos, como el exceso de indulgencia.
Estas deficiencias y excesos estan fundadas erodd e ser del convivir. EI fenbmeno que

sintetiza este modo de ser es lo que se conocel cambre dempatié®.

EsteDaseines dominado por el modo del ser de la empatia apalisposiciones afectivas
que corresponden a este modo de ser, “cuando ebalmspor el mundo de la ocupacion, esto es,
en el coestar que se vuelve hacia los offagleidegger, 1993: 125). Asi, puesDelseines de
antemano umo-existir-en-el-munddSin embargo, dbaseinpuede entender de forma errénea el
sentido de este coexistir, sobre todo cuando, degmllevar por la habladutiala curiosidatf y
la publicidad®, es decir, por la comprensiémediadeel Unc®, pierde de vista toda preocupacion
profunda y todo cuestionamiento por el sentidoyrdd de la existencia. La comprensibadia

es la manera de Ser en la quBaseinno se ha hecho cargo “ain” de si mismo.

La pregunta por el propio Ser que surge graciascadicion decisiva de la angustia, se
muestra en completa oposicién cehUna Solo el momento previo de la angustia es la via
adecuada para el aislamiento Eseinque comparte el mundo con los entes, y que eoeskar
se hacepresentea los demas entes que tienen su mismo caractaprepia de si mismo en el
aislamiento y, gracias a él, puede llegar a laiprdpterminacion y a la pregunta por su propio fin.
El ser para la muert@s, no obstante, un paso previo para la apropiatedsi mismo y para el
momento culminante de &erenidad’ (Heidegger, 1993: 345).

43 Ricksicht

44 Nachsicht

45 Einfuihlung

46 Das Dasein ist im Aufgehen in der besorgten Wak, kg zugleich im Mitsein zu den Anderen, nicht essselb
47 que es la posibilidad de comprenderlo todo sio@iprse previamente de la cosa.

48 es decir, un infatigable afan de conocerlo tod® sjmula una comprension universal del Dasein, gende queda
indeterminado e incuestionado qué es lo que hagouprender

49 que es el modo de ser del Uno, que no tiene ezrgiesu propio temple animico, sino que necesttes de animo
y los “suscita” para si

S0El Unoes la opinién comun, generalmente interesadanaajdoda preocupacion por el sentido de la existegs

la voz de lo inauténtico que surge solo si el Dasmiavia no se ha encontrado consigo mismo.

51 Gleichmut
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Se pueden distinguir, por lo tanto, dos condiciaiek vida humana: una condicién falsa,
inauténtica, a sabeel Uno?, y una condicion auténtica de la vida huntdea que eDasein
después del encuentro solitario consigo mismoasaphehendido y se ha agarrado a si ni$mo
La apropiacién del si mismo y del destino auténgieposible solamente en la negacioeldgng
de la voz de lo mundano, de las interpretacionbeesel mundo y el hombre, y de los puntos de

vista de las ciencias de lo factico.

De todo lo expuesto hasta aqui, surge una difduiaelDaseincomparte el mundo con
los entes que tienen el modo existencial del coessaso la negacion deUnoimplicaria una
ruptura con el mundo y con todos los entes quetiésa misma forma déaseir? Si esto es asi,
¢ se entenderia la negacidoneti®)nocomo una negacion de todo ente y como un refigemssi

mismo a la manera de una monada, ajena al mundmgvémiento del presente?

Aungue en la primera parte &er y Tiempauedd establecido que Bhsein“no es solo
una estructura aislada”, pues “su estructura ogicdcomprende un ser-con otros” (Steiner, 1999:
200), la segunda parte pareceria desmentir la pigEmacion. La soluciéon de Heidegger no
llega a ser completamente satisfactoria. En efétg@aegger, en un intento forzoso por hacer que
el Daseinretorne al coestar con los otros en el mundo, sl el destino ddbaseinindividual
y aislado al de la comunidad. Asi, pues, afirma“qu8er-ahi historico no puede alcanzar su propia
autenticidad individual fuera de la comunidad” (&€ 1999: 200). Pero la sumision del propio
destino al de la comunidad, expresado en unos [p@ccafos de la segunda parteSte y Tiempo
se presenta como un resultado forzoso, sobre taoc®nsidera todo el recorrido quebalsein
realizd en la necesidad de reencontrarse consigmmiAdemas, la sumision al destino comun,
no tiene nada que ver con la preocupacién pbaskinque se presenta como “otro”, como aquel
a quien se puede mirar “a la cara” y hacia quiedisgen las afecciones, los deseos y desdenes
del trajin cotidiano. EI “morir por otro” heideggamo, diria Levinas, no implica un encuentro
verdadero con el Otro, pues no es mas que una fdensalicitud que esta condicionada por el
estar-en-el-mundo, esto es, “sin encuentro comarasguno, sin que la muerte del otro signifique
para el estar-ahi, para el superviviente, otra qgogacomportamientos o emociones funerarias y
recuerdos” (Levinas, 2001: 238).

52 das Man
53 Eigentlichkeit
54 eines eigens ergriffenen Selbst.

45



La via ética para la comprension del Otro en la ola de Emmanuel Levinas
La obra de Levinas esta dominada por un debategmembte con l@omprensiorheideggeriana
del Dasein Para Levinas, Heidegger demuestra una total deltiaterés por el Otro, pues reduce

esa relacion a la “mer&bmprension.
Pero, ¢qué relacion espera Levinas del otro, nd@gealaquell@omprensiof

El problema surge de la poca o nula atencion qast@rHeidegger al problema ético,
deficiencia que Levinas denuncié una y otra vegug condujé al autor lituano a entender la
comprensiomeideggeriana como una relacion de simple cononbatie Si el otro fuese un simple
objeto de conocimiento se podria afirmar que se@gaber “todo” sobre él, “porque forma parte
de la masa que esta siempre ahi, que rodea yadglbavinas, 2005: 17). En este sentido, el otro
no seria mas que el colega, el socio, el camapada,no una fuente de compasion, admiracioén o

deseo.

Segun Levinas, hablar de los otros en el sentidquerio hace Heidegger es hablar de “lo
mismo’®®, y, por lo tanto, de un objeto que no escapa dapacidad cognitiva del sujeto. Giro
—afirmd Levinas— no se deja reducir, como en Hajdegalo mismo Levinas sefialé que la obra
de Heidegger carece de una comprension auténti@adein que presupone un compromiso ético
con el ser humano, “ese ser al que le hablo y eoengtengo obligaciones aun antes de ser
comprendido” (Levinas, 2005: 17). Por eso, a difeie de Heidegger, la ontolodiandamental

propuesta por Levinas @&mndamentalmentética.

Pero, ¢qué es la ética para Levinas? El la defioido el cuestionamiento de la propia
espontaneidad “que plantea la presencia dePOtrevinas, 1977: 43). Es decir, el Otro deja de
ser un simple objeto de todo emprendimiento cognitiel yo que trata de reducir toda alteridad
al si mismo La ética consiste, por lo tanto, en ubicar |l&radad fuera deki mismo en la

exterioridad.

Cuando Levinas hablé de Otro “exterior”, hizo unatafisica. Negd el “fin de la

metafisica” anunciado por Heidegger, y afirmé que

S El error de Levinas consisti6 en reducir la idebggeriana deomprensidra una simple relaciéon de conocimiento,
desconociendo la direccion estética a la que apargste mismo concepto.

%6 le Meme

57 Autrui

46



la declaracion del fin de la metafisica era prensatpues dicho fin no era para
nada seguro. Ademas, la metafisica, o sea, ladalaon el ent® que se lleva a

cabo como ética, precede a la comprension del Sebkevive a la ontologia
(Levinas, 2005: 17).

Asimismo, frente a la idea heideggeriana del abrmasi mismeoLevinas renovo el contenido del
término “conciencia”, al que consideré inseparatdda responsabilidad respecto de los demas,

aungue a veces se extravidse

En lugar del sentido tradicional del término concie, propuso la idea de una conciencia
moral que no consiste simplemente en tener coneieleclos valores, sino en tener acceso al ser
exterior. A este ser exterior le dio el nombre mestro”, y lo definié como “el modo en que el otro
se presenta a si mismo, excedielzdimea del otro en mi(Levinas, 1977: 50). Ademas, el rostro
hace del Otro alguien unico, pues “el Otro es uaitsu rostro, por ello es incomparable” (Levinas:
2001: 253). En el pensamiento de Levinas, koktica hace posible el acceso al Otro. ¢ Cual seria
la consecuencia de no reconocer en el ser huma@tr@lcon quien se tiene de antemano un
compromiso ético? Si la interaccién social no gsli@da por relaciones éticas con los demas —
afirmo Levinas— “puede suceder lo peor, o seatagiabo en reconocer la humanidad del otro”
(Levinas, 2005: 21).

A pesar de los interesantes desarrollos de Lewobhee el problema del Otro, hay una
debilidad notoria en su exposicion: La imposibiidinnerente a su ética, para que el Otro se
presente en su verdad, o sea, tal y cOmo es. &stoles porque el acceso al Otro no es puro, sino
que estd mediado por una disposicion, es decir,upar premisa éti€d que determina el
comportamiento “mas correcto” hacia el Otro. Potalato, en la ética de Levinas no es posible
alcanzar al Otro en su plenitud, y, menos aunefj@iro exceda la idea que se pueda tener de él.

Tampoco es importante escuchar al otro, pues ctari@amdad se conoce la forma correcta de

58 étant

%9 Cuando se habla de conciencia se habla de saber: tener conciencia es saber; para hacer justicia es preciso saber:
objetivar, comparar, juzgar, formar conceptos, generalizar, etcétera. Ante la multitud humana se imponen estas
operaciones, en las que la responsabilidad respecto de los demds —que es caridad y amor- se extravia... (Levinas,
2001: 252).

60 Esta manera de actuar tiene un nomboenpasion
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b)

actuar con este. El Otro de Levinas no es escu¢kadplemente es observado. Se mira su rostro,
pero no se presta atencion a lo que tiene que. gdeara qué habria que prestarle atencién, si ya
se sabe cual debe ser la actitud para acercan®ePe®, ¢y si la necesidad auténtica del Otro
difiriera de la que uno cree que es correcta? sgdaaompasion es la Unica y mas correcta forma

de proceder con el Otro?

La actitud ética es necesaria e imprescindibleiteiacones de riesgo, en contextos de
inestabilidad social que pueden desembocar emdialgo que, en sus casos mas extremos, pueden
conllevar la negacion de la humanidad de los deBrasstas circunstancias el Otro es, en realidad,
el Otro ante el cual se debe asumir una actited.dfero, ¢ es siempre esta la forma en que el Otro
se presenta, es decir, como alguien con quien sdana un compromiso ético?, ¢acaso el Otro
no tiene nada queecir?, ¢ es necesario subordinar el papel del esculctier\ger?, ¢ debe estar el

oido subordinado a la vista?

Dificultades en el acceso a la comprension del otro
Hasta aqui se pueden distinguir dos perspectivées discusion sobre el otro:

El otro alcanzado en la interpretacion, a travésudeesfuerzo de comprension daasein
(Heidegge?h).
El otro que no puede ser alcanzado en la inteipégiani por esfuerzo alguno de la comprension
porque en su exterioridad deja dewen mismoy se vuelve totalmente Offo(Levinas).

En el primer caso, ebtro” de Heidegge® es el ente que comparte el mundo cddaadein
gue esta ahi, limitando el pensar sobre el uno midfsto quiere decir que la relacion no es
unilateral, por el contrario, es doble: tanto el@timiento del otro conduce al conocimiento del
yo, como el conocimiento del yo conduce al conoenta del otro. Asi, pues, al mirar los ojos del
otro, el yo reconoce su propio reflejo; mientras,qor otra parte, solo conoce al otro en la medida

en que se conoce a si mismo. Esto quiere decjrequambos casos, “del reconocimiento de la

61 Esta es la perspectiva de Heidegger, pero desdetaretacion de Levinas.

62 El uso de la letra mayuscula al inicio de la padaDtro es tomado del mismo Levinas. De esta matistiaguio al
otro heideggeriano con quien simplemente se comgarhundo del Otro con quien se procede éticamente

83 A pesar de las dificultades para encontrar uarm&nto sobre el “otro” en la obra de Heideggerdya, su obra
carece de una postura ética, pues su preocupaziémrardntica, sino ontolégica), se podria infexiexistencia de este
como aquel con quien se comparte el mundo, coments poseedor de las mismas propiedades exisendal
Dasein
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existencia del otro depende la existencia del simat (Alvarez, 2000: 8). Sin embargoogfo de
Heidegger es incomodo, puedelseinesta determinado por este de tal manera que sl
implica un retorno a lo inauténtico (a la modaa hdbladuria y a la opinidbn comun), mientras que,
de otro lado, la negacion del otro es el paso agicegara el redescubrimiento del si mismo, de lo

autéentico y original.

En el segundo caso, en la perspectiva de Levinadire se presenta como auténtica
exterioridad, alcanzada solamente en la miradda emrada del rostro, mirada que reclama un
proceder, una ética. Sin embargo, el Otro se vualaécanzable. En la ruptura con toda
interpretacion (y con cualquier intento de compi@nslel otro atravesada por el decir), este deja
de mostrarse como ente intramundano y se vueltantis ya no forma parte del mundo, y, con
ello, se desconecta de toda discusion sobre ltofilin otras palabras, se vuelve infinito,
inalcanzable. Ademas, todo proceder ético con e € inauténtico, pues en ningin momento se
escucha lo que este quiere decir, ni uno respooik® en realidad desea responder, ya que todo

actuar con el Otro esta regido y limitado por kenpisa ética mas correcta.

Pareceria, entonces, que toda discusion sobrecekstuviera destinada al fracaso. En
efecto, o se opta por la permanente determinacébryal por el otro, donde el yo que trata de
apropiarse de si mismo se libera del segundo yudelisitaciones, o se opta por el Otro
completamente exterior y, por eso mismo, inalcalezab cual se intenta recuperar afirmando la
persistencia de un principio ético, principio giigalmente, impide todo mostrarse del Otro en su
verdad, ya que todo mostrarse esta sujeto a lalanfegtica” que impide cualquier otra forma de
presentacion original. Si estas son las dificubagdgueda alguna alternativa para el acceso gl Otro
mas alla de la relacion sujeto-objeto, de la ingzion sobre el Uno, y de la disposicion ética

hacia el Otro?

El punto de partida historico y el debate sobre laiferencia y la alteridad

Como la discusion sobre @lro condujo a este punto insalvable, asi como al apaextravio de

la intencion original de esta investigacion, esrapw retomar la discusion previa, anterior al
debate sobre el otro, y a toda la disquisicionehagui elaborada sobre la otredad. La discusion

sobre el problema de la diferencia es pertinentegjtima en este punto, puesto que “el
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pensamiento del otro parte del pensamiento dddeedicia. La diferencia es primera con respecto

a la identidad, al mismo tiempo que es fundameetia @lteridad” (Alvarez, 2000: 192).

Derrida habl6 de ldifférance como eldiferir (Derrida, 1998: 6f, enfrentandose de este
modo a la comprension “economica” de la diferenéiaefecto, en el mundo contemporaneo, la
palabradiferir hace referencia al pago, en varias mensualida#gesna deuda adquirida en el
sistema bancario, pero ese no es el Unico sentigltiene el término mencionadiferir se refiere
también al pensamiento de aquello que, inclusolemivedo, nunca puede ser borrado, que
permanece como testimonio del pasado. Aquello guagnece ds huellé® (Derrida, 1998: 17).

La huellano es otra cosa que un testimonio, el testimoniondepresencia, “de una presencia que
se encuentra ausente, o, si se prefiere, de uea@asiempre presente” (Derrida, 1998: 17). La
huella es el testimonio de otro que paso por eldauyncuyo tiempo y espacio se hallan en el

pasado. Si se reconoce que el pensamiento sothfer@ncia es inseparable de la discusion sobre
la temporalidad, sera facil entender que el pupata la comprension del problema de la otredad
se encuentra en el tiempo. Ademas, el tiempo psrdgb de partida para la comprension del otro

como ser historico y para el debate sobre el mifandamental para su comprension: el problema

de la historia.

54 En su escrito de 1968 titulado Différance Derrida debate con el uso lingtistico del térnfititerencia”, el cual,
desde Saussure, ha sido reducido a la comprensigimgles oposiciones entre significantes y sigaifos (Saussure,
1978: 125). Derrida descubre que en la mera detexidin terminoldgico-conceptual de la diferencetiérminos se
alejan cada vez més de sus contenidos. Es deaitdotel linguista o el gramético se refieren adumino, requieren,
para su explicacion, de muchos mas términos, elotécercania y fomentado la lejania respectgalkbra inicial,
al término primigenio y, mas aun, con respectoefdrente al que se intenta representar. Por edo,ittento de
simbolizacion y todo signo es limitado. El vincelaire signo y referente es completamente arbitrhliiel referente
es recogido por el signo, ni el signo es el refiglalel referente, y, asimismo, todo intento pamt®lizar comprende
un engafio, una mentira (Nietzsche: 2005: 37). Algpuede ser simbolizado porque desborda la regeesén. Sin
embargo, para quien deposita su confianza en licdada relacion entre signo y referente careceirderés.
Simplemente hace uso del signo de la manera quenldene. La diferencia le permite “distinguir” glistinguirse”
guiado por su instinto de conservacion, o, en womiheideggerianos, vive en la habladuria y enddanno se
preocupa mas que por “vivir el ahora”, hacienddatta especulacién sobre la diferencia una preodupaobrelo
mismo Solo le interesa el sign@al y como se present@s decir, en su forma actual, en el presente Pste
presentarsgcarece de una minima reflexion sobre el preseatduturo, prescinde del tiempo.

85 Spur

50



CAPITULO Il
SOBRE LAS LIMITACIONES DE LAS VISIONES DE LA HISTOR IA PARA ACCEDER
A LA COMPRENSION DEL SER HISTORICO

La ciencia ha olvidado la pregunta porfahdamentoLos defensores de la ciencia natural han
intentado ocultar esta deficiencia por medio deimentaciones rigurosas y calculos exactos. Es
decir, han adoptado un modelo matematico, carenfallds, de imprecisiones. Pero el modelo en
el cual depositaron su confianza no estuvo jaméstexde las dificultades de la fundamentacion.
A pesar de esta deficiencia, asumieron las operasimatematicas como directrices de todo pensar

sobre lo real.

El modelo geométrico, que dirigi6 la tarea filoséfly cientifica de autores como Euclides
y Pitdgoras tuvo su correlato en la autoridad matean de Galileo y Newton. No obstante, cada
uno de estos modelos hizo visible sus limitacionigsndo el pensamiento, escapando de los
estrechos limites establecidos por la recta y elanq, trato de acceder a los oscuros dominios de
lo real. Estos dominios no eran otros que los dexpeeriencia mas intima de cada ser vivo, eran
los dominios de larida. Con la incorporacién del numero y de la rectaaréigiiedad griega
experimentd una primera ruptura con el pensamidatmlante. La identidad entre Ser y
pensamiento fue seguida de un interés del penstnpenindependizarse y por subyugar al Ser.
Pero fue mas tarde, en el Renacimiento, cuando celelm matematico mostré su radical
contraposicion con la vida (Husserl, 2008: 134}, psges, la separacion de sujeto y objeto que ya
habia sido esbozada en la filosofia anterior, $&d&/anucho més radical cuando el niumero y la
verificacion fueron utilizados como los principalestores del conocimiento natural. El nimero
se volviod, por lo tanto, el criterio a partir delat se definio la “objetividad”, y la pretension de

objetividad se volvié sinbnimo dealidad

El anhelo de objetividad de las ciencias exactaatyrales fue seguido por el deseo de
objetividad de las ciencias sociales. La sociologglre todo en su version mas positivista, fue una
de las primeras disciplinas en adoptar un modedmtificable, con el cual intenté colocarse al
mismo nivel de las ciencias exactas. Las cien@amkes hicieron del ser humano su objeto de
estudio y la vida social fue sometida al métodocdétulo, a la manera del modelo empirico de la

verificacion. Pero los resultados alcanzados enitaxias sociales carecieron del éxito alcanzado
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por el uso del método matematico en las cienciagalas. Como el objeto de la ciencia social
dificilmente mostraba las mismas regularidadeslgsielementos naturales, esta se encargé de
cubrir sus propias deficiencias apelando a métaus flexibles. La sociologia, la antropologia,
la psicologia, la economia, la linglistica y ladnig propusieron métodos mas adecuados para el
tratamiento de la vida humana, que parecia eseapdo intento de calculo y prediccion. Pero, en
lugar de buscar un método que permitiera el acaegwoblema ontologico-existencial de los
principios de todo conocimiento, se dedicaronmadaa explicacion de los origenes constructivistas
de cualquier manera de fundamentacién. Desde es®nto, toda discusidén sobre principios y
fundamentos se limitod a la discusion sobre logéstes que hacian posible la construccion de estos
mismos fundamentos, antes que a la preocupacioreponocer un fundamento imperecedero y
permanente. De ahi que se haya hablado de “fundasiesn el sentido de simplelscursos
propios de una época y constituidos a partir deseni@ de intereses. Se hablé del “poder”, del
“saber”, de la “estructura” y de un sinnumero dentdos con los cuales se intentaba dar cierta
coherencia a un objeto de estudio que constantenmmmtescapaba de las manos. Con la
configuraciéon de estos “fundamentos” las cienciasiades hallaron un respaldo para su
especulacién sobre lo factico, o sea, bastaba gue ouantos conceptos mantuvieran cierta
coherencia con el “fundamento” que se proponiaasla enomento para promocionarlos como
“ciencia”’. De esta manera las ciencias socialesrsal beneficiadas. En efecto, solo necesitaban
cambiar de “fundamento” de acuerdo a las necessdadpieridas por el panorama académico y
cientifico (y también el politico) para estar ah din la confrontacién cientifica. Ademas, la
discusion sobre el origen arbitrario de cualquper tle fundamentacion dio a las ciencias sociales
una posicion ventajosa. Asi, pues, cualquier dieatide mediano talento que, guiado por la
necesidad de reconocimiento académico, tuviesegen un tema de actualidad, podia utilizar el
“fundamento” mas conveniente, mas de moda, paraateistencia y orden a su argumentacion;
pero a través de esta forma arbitraria de argumiéntano se consolidé el fundamento sino la

perspectiva

La ciencia social, en medio de un mar de argummas, conceptos y teorias, reforzé la
vision particular y, con ello, el relativismo. Adépcon gusto cualquier forma de interpretacion
psicolégica de la realidad, olvidando con ello écesidad de una interpretacion guiada por un
interés previo por el tema del origen. Esto quiky@r que las ciencias se conformaron con aplicar
ciertas interpretaciones sobre el mundo, evitandgdr “la” interpretacion més correcta.
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Pero, ¢ es posible hablar de una interpretati@s correcta

La pregunta por el ser histérico como punto de partia del método mas apropiado para una
interpretacion originaria

A través de conceptos y teorias, el cientificarprieta el mundo. Cada suceso, cada situacion puede
ser analizada por el lente riguroso del cientifi® cuenta para ello con todo un depdsito de
conceptos. Sin embargo, cuando los conceptos muoesis limitaciones a la hora de abordar a su
objeto, la comunidad académica tiene la autoridad permitir al experto la creacion de una nueva
terminologia. De esta manera el hombre de cienmata con un baluarte que le permite seguir
haciendo ciencia. La ciencia exacta, que se pdatiaso del método experimental, no esta exenta
del mismo defecto. Es un defecto porque el inadptatsenal de teorias que concede una aparente
estabilidad a toda investigacion natural consaligia simple perspectiva, un horizonte a través del
cual se intenta dar una explicacion sobre el homybe# mundo, en lugar de establecer un

fundamento sélido para la comprension de la redl{esserl, 2008: 148).

Ya que todo intento de interpretacion sobre el mund conduce sino a simples
“pensamientos” sobre el mundo, es necesario praggasi mas alla de estos pensamientos y de
las multiples interpretaciones hay una auténticaiga interpretacion. Toda interpretacion del
mundo exige una comprension previa sobre el honplere, las interpretaciones sobre el hombre
son multiples y bajo ellas subyace una pretens#gmelddad que ensombrece la blusqueda de un

punto de partida fundamental ajeno a toda persfaecti

Cuando olvidaron la pregunta por el Ser del honheegiencias sociales se replegaron en
meros pensamientos, en meras construcciones deptoasobre el hombre, asi como en simples

interpretaciones y puntos de vista.

¢ Es posible, entonces, pensaueacomprension auténtica y originaria, libre de cuiadg
mediacion interpretativa, es decir, de toda psgial® ¢ Debe buscarse el punto de partida en el
“hombre” de la antropologia?, ¢en el de la sociabgéen el de la economia?, ¢en el de la

psicologia y, especialmente, ethemo sexualf® del psicoanalisis?¢,Cual es el terreno a partir del

% “Freud thus tended to view the subject as primaailyisolated being, where primary interest ‘is thatimal
satisfaction of both his ego and his libidinousenest’. Freud’sHomo Sexualisis thus, Fromm contends, simply a
modern variant of the classidomo economicus’(Morris, 2004 :354).
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cual es posible una interpretaciéorrecte? ¢ Cual es el método mas adecuado para llegar a la

auténtica interpretacion? ¢ Como hallar un puntpadigda para una interpretacion originaria?

Para dar respuesta a todas estas cuestiones sanebacer una pregunta previa: ¢ Existe
un terreno sobre el cual el pensador podria pisaefmente a la hora de buscar la forma correcta

de toda interpretacion?

En realidad, si hay un terreno comun a todas &sc@s que hablan del hombre, este no se
halla en los discursos sobre el hombre, sino @ombremismo. La pregunta por el fundamento
gue hace posible todo interpretar conduce necesani# a la pregunta por el hombre, pero no en
el sentido en que es tratado por las ciencias, sm®u condicion originaria d8er Todo
acercamiento a una interpretacion originaria dehlbr@ estd enmarcado en los limites de una
ciencia de principios capaz de reconocer la coadioriginaria del ser humano en cuaestar en
el mundoLa Unica ciencia de principios que al preguntamgeepser originario del hombre intenta
superar toda psicologia esdatologia existencial

El momento en que la ontologia se pregunt6é porolestitucion fundamental del Ser
humano, constitucion anterior a cualquier intergcegplicacién psicoldgica, reconocio que todo
esfuerzo por pensarlo debe incorporar la condioésica a partir de la cual este adquiere su pleno
sentido. En efecto, la primera condicion fundamesthser humano defendida por la ontologia
existencial es su calidad &er histérico La historia constituye el nexo que hace posibtat
interpretacién sobre el ser humano. En ella lostobjindividuales de la investigacion historica
pueden reconocerse como formando parte de alggraade y completo, o sea, de un todo. La
historia es, pues, “el gran libro oscuro, la olompleta del espiritu humano escrita en las lenguas
del pasado, cuyo texto debe ser entendid@adamer, 2006: 229-230).

Primeros pasos en la busqueda del sentido originaridel Ser historico. La historia 'y la

escritura de la historia

No se debe confundir laistoria con laescritura de la historiaLa primera se refiere al paso del
ser humano por el mundo durante el tiempo queaélde corresponde, mientras que la segunda

tiene que ver con la composicion de los testimogigsdan cuenta de aquel paso. Pero la historia

67 Die Weltgeschichte ist gleichsam das grosse duiieh, das in den Sprachen der Vergangenheit \astta
Sammelwerk des menschlichen Geistes, dessen Tsinden werden soll* (Gadamer, 1990: 181).
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se confunde constantemente con su escritura aritd gue el encuentro con el Ser historico parece

inseparable del trabajo historiografico con quantenta describirlo.

Como el acceso a las diversas historiografias rangaa una comprension del hombre en
cuanto Ser historico, sino Unicamente el conocitiete los variados discursos que los
historiadores han disefiado sobre este, ¢ hay alguma de acceder a la comprensién del hombre
en cuanto Ser historico, evitando los extraviogsague conduce la historiografia y las diversas
formas de escribir la historia? Ademas, si la hiates el terreno sobre el cual es posible toda
interpretacion sobre el Ser humano, y los métodoa pensar la historia son numerosos, ¢.cual es
el método histéricanas apropiado para acceder a su correcta com@nénkds métodos para
abordar la historia son muchos, pero cada uno d&tapropiarse de un espacio determinado de
realidad o, mejor dicho, de humanidad. Por lo taptoa resolver esta dificultad, es necesario
incursionar en el terreno de la historia con eketbp de distinguir el pensar auténticamente

historico de los métodos que reducen la histoneeeos intentos factuales de interpretacion.

Con la intencidén de descubrir al Ser historico gaehalla detras de toda historiografia, se
examinaran, a continuacion, los diversos modelasdstura de la historia, asi como los métodos
utilizados para la investigacion historica. Soloed#a manera, una vez ubicados los limites e
interpretaciones que entorpecen la comprensiéretgido original de la existencia humana, sera

posible concebir al Ser historico, es decir, al bangue se manifiesta y se expresa en la historia.

Breve exposicion de las visiones factuales sobrehlistoria. Desde los historiadores antiguos
hasta la historiografia en clave postmoderna

Debido a la carencia de un método preciso quealaatescripcion de los hechos historicos, y ya
que la pretension de “objetividad” no formaba patée sus preocupaciones intelectuales, los
historiadores antiguos (Por ejemplo, los griegosdDio Siculo, Arriano, Herdédoto y Tucidides,
asi como los autores latinos, entre ellos, Titad,iBuetonio, Salustio y, més tarde, Eutropio) no
llegaron a concebir una ciencia historica y tampargendieron la historia como una ciencia o una
disciplina especializada; por esto, su manera cigb@da historia estuvo mas proxima al arte que

a la ciencia. EI modelo de los historiadores amisgen el que aun persistia una notoria —aunque

55



velada— propension al mito, carecid de los conseptade las categorias frias del pensar

historiogréafico posteri?.

La ruptura con la forma antigua de escribir ladriat(que prevalecié en la Edad Media y
en el Renacimiento) se produjo diecinueve siglapudés, cuando los historiadores europeos en

Europa buscaron hacer de la historia una discipkp&cializada. En el caso de Prusia, por ejemplo,

(...) esta transformacion coincidio con el establéanto de esta disciplina en la
universidad. Hasta ese momento habian existidfodoss de historiografia: una
de orientacion erudita y otra, literaria. Estas fdwmas se fusionaron a medida
gue la historia dejaba de ser un género literara ponvertirse en una disciplina
especializada (lggers, 1997: 24).

En esta misma época fueron establecidos los dosleggacampos de la investigacion sobre la
historia: la historiografia y la ciencia histéri€d.primero fue identificado con los esfuerzosate |
historiadores modernos y contemporaneos por ofr@cardescripcion veraz de los hechos del

pasado, desacreditando la poesia y todo lenguagepexializadty; el segundo campo, la ciencia

%8 Sin embargo, en los afios de consolidacion deldimp®mano, TAcito (en su obdanalium ab excessu divi Augusti
libri, Libros de los Anales desde la muerte delrdivAugustpmejor conocida como lgsnales de Taciforompié con
la forma de escribir la historia que se hallaba@ge en aquel tiempo, y aconsejé escribir los letdlgy como estos
sucedian. Asimismo, denuncié las adulaciones, sef@des de los historiadores, quienes, a causaieéd y del
interés personal, tergiversaban los hechos hisreor esto, en el primer capitulo de sus Andiésito indicé que:
... veteris populi Romani prospera vel adversa cladsptoribus memorata sunt; temporibusque Augdistendis
non defuere decora ingenia, donec gliscente achrnatideterrerentur. Tiberii Gaique et Claudii ac Neis res
florentibus ipsis ob metum falsae, postquam ocaeiaterecentibus odiis compositae sunt. inde camsilmihi pauca
de Augusto et extrema tradere, mox Tiberii printijpa et cetera, sine ira et studio, quorum causasylr habeo
(Tacitus, 1966: 1).

[las cosas présperas y adversas de la antigua Replian sido contadas ya por claros escritoras;faltaron ingenios
para escribir los tiempos de Augusto, hasta que pgoco se fueron estragando al paso que ibaodexla adulacion.
Las cosas de Tiberio, de Cayo, de Claudio y audetén fueron escritas con falsedad, floreciendusedbr miedo, y
después de muertos, por los recientes aborrecimsiedé que me ha venido deseo de referir pocas,cpgsas las
Ultimas de Augusto; luego el principado de Tibgrios demas, todo sin odio ni aficién, de cuyassaatestoy bien
lejos].

Al oponerse a la forma de escribir la historia picatla por sus contemporaneos, Tacito establesibdaes para la
aparicion de la ciencia historica y de la historéd@ posterior, aunque tuvieron que pasar muchios hasta que el
modelo pensado por Téacito fuese incorporado enddémia europea.

89 Resulta curioso que, a pesar de que los represesidel primer historicismo defendieron la tajasearacion entre
naturaleza e historia (diferencia que no existifagroduccion histérica de la época griega y raahgrexcluyeron la
naturaleza de todo pensar sobre lo histérico, nierdon lo mismo (algunos de los historicistas) tws recursos
artisticos ni con los principios de la estética.dfecto, aunque los autores del historicismo atas@ncibieron la
historia como una ciencia, creyeron que esta néadebunciar por completo al arte: la historia deablnir ciencia y
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histdrica, inicié cuando se hizo de la historia as@natura universitaria en consonancia con los
patrones del mundo occidental moderno. Ambos cangpogieron de la necesidad de los

historiadores por supeditar los hechos historidasteoria y frente a la urgencia por establecer un
método en que el cientifico pudiera apoyarse pacarse finalmente con el horizonte de realidad

gue se presentaba ante sus 0jos.

En el contexto de formacion de estos dos campdss idgestigacion histérica, y en medio
de la discusion sobre los métodos y teorias masiades para escribir la historia, surgieron varias
corrientes que intentaron posicionarse en el anaméalémico de la sociedad alemana y europea,
dominada en ese momento por el pensamiento histdeiddegel. Es asi que en la primera mitad
del siglo XIX aparecio en Europa una corriente hiaeia referencia a toda una vision del mundo;
esta corriente fue el historicismo. El térmitgstoricismo” fue utilizado en el Romanticismo en
oposicion al naturalismo, es decir, sirvid paramdinciar la naturaleza humana, que los hombres
no hacen, de la historia que hacen los hombrgsglauesta del historicismo clasi€se resumia
asi: el hombre no tiene naturaleza, sino histo8ayun el historicismo, la realidad humana solo
podia ser comprendida en su desarrollo histétiddo obstante, sus continuas contradicciones

arte. Segun los historicistas, la historia teniagpguir criterios estéticos, esto es, debia sgtasegun los parametros
de la literatura. Esta idea no fue exclusiva deldador del historicismo clasico, sino también de demas
representantes del historicismo, entre ellos, @asyiDroysen, Treitschke y Mommsen, quien gandeshjp Nobel
de Literatura con una bella descripcion de la hist@wmana (La obra se llanRbmische Geschichyefue compuesta
entre 1854 y 1856). Los historicistas del perioldsico “escribieron como buenos autores litergpas un publico
culto” (Iggers, 1997: 24). Sin embargo, a pesarafi@h de sus representantes por recuperar losgposestéticos
como guias para la narracion de la historia, gatiogipios no fueron usados como recursos paradseptacion y
actualizacion del Ser en la historia, sino comtaricién de “mejorar” la misma historia, o seaap@ecir mas de lo
que los hechos histéricos intentaban expresar.hisisricistas concibieron la historia como algo auerecia ser
mejorado, perfeccionado. ¢Quiénes eran los enaasghal esta mision? Obviamente, los mismos hisstaei Con
esta afirmacion pusieron una barrera para la camsjine ontoldgica de la historia y resaltaron etisendado por el
propio historiador, haciendo que la historiograavuelva inseparable de él, asi como que delrfasidtr dependa la
historia misma. El afan historicista por mejorahistoria fortalecio los intereses de los psicatag y relativistas,
distorsionando el camino hacia una comprensioa clarser histérico. En consecuencia, el histarioifue el primero
de los enfoques histéricos en renunciar a la congda ontoldgico-existencial del Ser histdrico,0ess, a toda
preocupacion por el fundamento que da coherensgatydo a la historia.

70 “E] historicismo clasico tuvo su origen en la ukvisidad de Berlin, un lugar donde se distinguigidacia de la
vieja erudicidn, la formacién en profesiones libesacomprendia la unién de saberes técnicos cdortaacion
humanistica. Su finalidad era servir a los intesede la burguesia. En Alemania, la institucionaliza de la
historiografia y su transformacion en ciencia déudespués de 1848, en otros paises a partir de. 1Y las
publicaciones que surgen en Europa a partir dea@stede las cualestistorische Zeitschirftle Ranke es la primera,
se menciona a Ranke como “el padre de la cienstariga” (Iggers, 1991: 27).

L QOrientados por los ideales politicos y filoséficde la ilustracion, los representantes del histrio
clasicoexaminaron de manera critica el ambientls@olitico y cultural de la sociedad burgues@emtegracion a
un Estado monarquico-burocratico (en el sentidajem la concibié el filésofo Georg Friedrich HegdPara los
historicistas, la nueva disciplina llamada “hisanieflejaba el ambiente politico y cultural delaeono orden social.
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demostraron las deficiencias de su modelo teéaca mantenerse en la disputa académica durante
mucho tiempo. Uno de sus contrasentidos mas edsé¢gia que ver con la afirmacion defendida
por uno de los fundadores del historicismo, el mcbbombo-aleman Leopold von Ranke, de que
“cada pueblo equidista de Dios”, afirmacién quet@siaba con su defensa del mundo protestante
monarquico de la Edad Moderna, al que considergbanomento culminante del desarrollo
historico?. De esta manera, el historicismo defendio, porparte, la preeminencia del Estado (y
no del hombre en su condicién de Ser histéfloromo hilo conductor de la historia, y, por otra
parte, nego que los pueblos no europeos tuviesamistoria propiamente dicffaAl hablar de
pueblos sin historia, los historicistas negarocoladicion historica originaria de diferentes grupos
humanos (por ejemplo, de los habitantes de Afriéangrica), todo esto en concordancia con las

teorias raciales de la segunda mitad del siglo’XIX

Esta defensa del papel del Estado en la conforma@bpensamiento historico fue puesta
en duda en la famosa discusion efectuada a fidalawismo siglo entre dos reconocidos teoricos
de la historia, Dietrich Schafer y Eberhard Goth&inprimero, a tono con la vision hegeliana de
la historia y con el historicismo clasico, afirmdegno habria historia, ni seria posible hablar de
pensamiento historico, sin el Estado como un hiodactor. El segundo, por su parte, quiso
incorporar aspectos histérico-sociales e histéeudtdrales en la investigacion histérica. La

posicién de Gothein simplemente mostraba la irfeatigdon existente en el ambito académico y

2 En primer lugar, el historicismo rechazé la idegdiiana de un desarrollo causado por la razéma hacobjetivo,
es decir, el progreso, y considerod que el Establadmntemplarse como un individuo cuyo desarrationo el de un
organismo, venia determinado por principios interde crecimiento; sin embargo, afirmé que el mymadestante
burgués era el momento culminante del desarradidhco.

3 El historicismo aseguraba que si existiese unaci@esobre el hombre, esta tendria que partir éstaria, ya que
sin ella no seria posible hablar de humanidad, gnas alin, hacer ciencia sobre el horffbieero la idea de una
ciencia sobre el hombre propugnada por el his®rioi no tenia nada que ver con la comprension aitald
existencial del hombre en cuanto Ser historica@ gire, por el contrario, concebia al hombre corstbhico en cuanto
estuviesa integrado al desarrollo historico dehést

741ggers, en su obtdistoriography in the Twentieth Century, From StignObjectivity to the Postmodef@hallenge
(1997), considera que detras de la apelacién bjddividad no solo se escondia toda una metafisica,también una
ideologia que abarcaba a la sociedad, al Estada gudtura y que impedia una aproximacion “obgetivmparcial, a
la historia (Iggers, 1997: 30). Iggers también @ers paraddjico que la transformacion de la higten ciencia en el
siglo XIX vaya unida a una ideologizacion de ladnig. Ya que la transformacion de la historia imcia no queria
decir, en modo alguno, objetividad en el sentidoelgralidad politica. Ranke, por ejemplo, congiiarque la ciencia
estaba al servicio de las aspiraciones nacionabesguesas (Iggers, 1997: 32).

5 La misma contradiccién se encuentra en Heideggando, después de toda la exposicién sobre eteatastdrico
del Dasein que realiz6 en Ser y Tiempo, afirméwenlecciones de 1934 que el avién que lleva aldéfids historico
(,Allerdings wenn dieses Flugzeug den Fihrer zu sdlisi bringt, dann geschieht Geschichtea diferencia de los
habitantes del Africa que carecen de historia (etgger, 1991 [1934]: 39).
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cientifico con relacion a la preminencia otorgaldastado, asi como con el concepto de ciencia y
con la practica cientifica que habia dirigido laestigacion hasta ese momento y que se habia
impuesto en la historiografia, no solo de Alemasiia de otros paises dentro y fuera de Europa.
La insatisfaccion que propicié aquel debate proddaidiscusion en torno a la creacion de un
concepto de ciencia que ofreciera los criteriosogiebs mas convenientes para la investigacion
de la historia y de las interrelaciones entre éptistoricas. Pero no solo en el debate Schafer-
Gothein se cuestion6 el papel del Estado en lasgsipo histérica y la narracion referida a las
personas, sino también en la aun mas famosa discesi torno a ldeutsche Geschichteel
historiador Karl Lamprecht, quien “trabajo con yrskcologia colectiva en la que se ocultaba la
idea, tomada del pensamiento organolégico del Rtioismo, de un ‘alma del pueblo’ alemah”
(Iggers, 1997: 34).

A partir de los cuestionamientos al Estado alengghds por Gothein y Lamprecht, los

enfoques sociohistdricos quedaron obstaculizadospoho tiempo. Por eso,

en Alemania, la historia social pasé a la defendiantras tanto, en Francia la
sociologia condujo el combate contra la investi@adnistorica universitaria
tradicional. Durkheim, por ejemplo (en su Cursoctncia social), negé a la
historia su papel de ciencia, pues no llegabarmationes generales. Asimismo,
si en Alemania la campafa contra Lamprecht fue d&erga contra la
democratizacion una idea dominante, en Américatetés por la “New History”
iba unido al esfuerzo por escribir la historia pare sociedad democrética
moderna (lggers, 1997: 36).

Los debates anteriores marcaron el final del higgono y el nacimiento de una nueva época de
estudios histéricos que coincidio con la llegadandevo siglo. Iggers menciona cuatro tendencias

gue surgieron de la crisis del historicismo:

La primera de estas tendencias tuvo su origen Bepablica Federal de Alemania, en la

Universidad de Bielefeld. Aunque sus representantes defendieron la exiatéecuna “ciencia

6 Ello hizo que mas Weber, quien apoyaba un enfapeoiohistorico y sociocientifico, considerara laralle
Lamprecht un “disparate especulativo” (Iggers, 1834.

7 Surgi6 en la Republica Federal de Alemania implagzor dos motivos: a) La necesidad moral y palidie afrontar
los crimenes del nacionalsocialismo y, b) la tale@nvestigar las causas de la catastrofe. Estort@zesario, como
en el caso de Fritz Fischer, que se ampliara kesiigacion desde los acontecimientos y las de@sigroporcionadas
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historica”, aplicaron los métodos histéricos tramhales de critica de textos a la historia social.
Para ellos, la politica alemana que condujo a imd?a Guerra Mundial fue resultado de las
tensiones que habia generado la contradiccion Entn@dernizacion econdémica y social, por un
lado, y el atraso politico por otro. Wehler, pareplo, partié de la idea de que el desarrollo de la
sociedad alemana habia estado determinado porré&bilidad de una desigualdad social y

estructural. Por eso, la tragedia alemana congiati& €l en una modernizacion incompleta.

La segunda tendencia sostenia que los modelosetiostide la economia son patrones de
una ciencia historica cuantificable. Esta tendefsgaimpulsada por la Nueva Escuela Historica
de Economia Nacional de Alemania, cuyo represemtddtistav Schmoller, afirmaba que la
economia no obedece a leyes estrictas matemdtmmsepresentantes de esta escuela otorgaron
un papel central al Estado, y creyeron en la néadsie integrar a los obreros al mismo. Su analisis

se centraba en la critica de fueftes

La tercera tendencia pretendia convertir la higteni sociologia histérica. En América esta
decision metodolégica comenzd con la conviccionqde la ciencia historica tradicional no
correspondia a las exigencias cientificas de laemmad sociedad industrial democratica. Un
antecedente es el aleman Wilhelm Riehl, quien défenna historia cultural que proponia la
historia del pueblo paralelamente a la historisgado. Segun uno de sus representantes, Robert
Fogel, el historiador debia ser como cualquier oteatifico, un especialista con una formacion

técnica, el cual se comunica con otros especisl&ial lenguaje formal de la ciencia. Fogel tenia

por los documentos, hasta el marco estructural eues esas decisiones fueron tomadas. Ademas dkeeFisdos
representantes importantes de esta escuela fuet@tEKehr y Hans-Ulrich Wehler, profesores de &ield. Para
Kehr y Wehler la ciencia histérica tenia una funaiditica y eran dos los intereses que guiabaar@amiento de la
misma. Estos intereses se resumen de la siguienteran

1. La ciencia hist6rica es una ciencia social hiséa la que le interesa un analisis orientadgpalslemas de procesos
y estructuras importantes. 2. Existe una estreglaaion entre la investigacion cientifica y la piécsocial La historia
de la sociedad debe ser entendida como histofiendenenos sociales, politicos, econémicos e irtigddes (Iggers,
1997: 65).

"8 La Nueva Escuela Histdrica de Economia Nacion#lldmania (NEHEN) sostenia que la exposicién dpraceso
historico ya era cientifica por si misma. La NEHE®Naliment6 de los aportes de Weber y Hintze, pupsimero
afirmaba que toda sociedad constituye y una ser@ttamados de significados y valores que delv@osgrendidos
en su concreticidad (sociologia comprensiva), darmeprender no significaba (como en Ranke o Dilthayacto
de “compenetracion intuitiva inmediata o experiaficsino un proceso racional. “Comprender” no eyelda
“explicacion”, ni el analisis; en segundo lugamtde afirmé que a veces, la historia tenia queelesson fendmenos
colectivos que no pueden ser comprendidos sin maddndémenos abstractos. La conclusion a la @gé la NEHEN
es esta: no hay gran distancia entre sociologisteria (Iggers, 1997: 42).
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un evidente optimismo histérico y estaba convendiglda funcion emancipadora de una ciencia

objetiva y mensurable.

La cuarta tendencia estuvo representada por laeEsae los Anales, la cual se
caracterizaba por un cambio respecto a la concepm®ola historia de Ranke. Si el Estado, la
administracion y el derecho fueron los pilares aledcuela historica alemana (del historicismo
clasico), para los Annales los pilares se hallamoha geografia, la economia y la antropologia.
Lucien Fevre (uno de los socios fundadores de ¢adfa de los Anales, junto con Marc Bl6dh
entendia las areas de la religion y la cultura elesdoques antropolégicos como modos de vivir y
sentir de toda la poblacién. En oposicion a Ragkén entendia la historia como la ciencia del
Estado, los autores de la Escuela de los Analeshieron la historia como la ciencia central del
hombre, y anularon los limites de las disciplinasciales para integrarlas en las del hombre.
Asimismo, perdieron interés en el concepto de magoes la historia para ellos era supranacional.
De la misma manera, cuestionaron el concepto aeptiecon el que trabajaban las demas
tendencias, entre ellas, el historicismo clasicomwviendo (como en el caso de Le Goff y
Braudel) la ruptura con la idea historicista traahal del desarrollo de la historia, asi como la
ruptura con el concepto de tiempo de progresi@alirSostuvieron que no solo existe un tiempo,
sino tiempos diversos (Iggers, 1997: 54). A paieita ruptura con el concepto de tiempo se perdio
la confianza en el progreso y la fe en la prim&isédrica de la moderna cultura occidental. Los
Anales continuaron los esfuerzos sociocientifimkdiencia historica en el siglo XX, pero fueron
mas alla de la historia social moderna y persigmema historia cultural que cuestionara muchas
de las premisas de la historiografia social modefir@almente, incorporaron la linguistica, la
semibtica, la literatura, el arte y el psicoanaliai sus investigaciones; esto coincidio con la
aparicion de articulos altamente especializadosa@mprensibles para el profano. La importancia
de la linglistica radicaba en la idea de que lguarcontiene algo mas concreto, mas libre de

subjetividad, un resto arqueolégico que permitéader a una cultura del pasado.

7 Marc Bloch utilizé la critica de fuentes para coofjar la veracidad y autenticidad de los acontesitois.Bloch
creia que una de las causas de la falta de vedadedias documentos surgia de los propios historés] especialmente
cuando se dedicaban a “interpretar” las fuenteser@s interpretan, decia Bloctfaltan al deber primordial de la
veracidad pacientemente buscada y se privan, agdemé&sa perpetua renovacion, de esa sorpresarsieempvada
que solo procura la lucha con el documento, yessé$ imposible escapar a una oscilacion sin tregima algunos de
los temas estereotipados que impone la rutina’c{B16982: 85).
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La visién postmoderna de la historia

La Escuela de los Anales tuvo una notoria influgmci la vision postmoderna de la historia, sobre
todo por haber incorporado el interés por la caltpel lenguaje en la discusion sobre el devenir
histérico. El principal exponente de la postmoddadi el socidlogo francés Michel Foucault, dijo
hacer una ontologia histérica del ser humano “li@n a la verdad que lo constituye como sujeto
de conocimiento”, “en las relaciones de poder guephstituyen como sujeto que actia sobre los
demas”, y “en la relacién ética por medio de ld saaonstituye ‘como sujeto de la accion moral’”
(Foucault, 2000: 25). Sin embargo, cuando se piknsiatoria a partir de preocupaciones como la
constitucion de los saberes, la verdad, o el padet,se prefiere: el saber, el poder, la subg
(Foucault, 2002: 18; 2002: 89; 2006: 100), no $& pensando la historia misma. En realidad, lo
gue Foucault hizo —segun sus propias palabrashi$teria del pensamiento (“Mi campo es la
historia del pensamiento” diria Foucault en unaesgta de Rux Martin.). Hacer una historia del
pensamiento es hacer una historiografia, una simgpeculacion sobre lo factual, sobre “la
realidad factual del acontecimiento relatado” (Rioo 2010: 131), en la cual se evidencian las
formaciones discursivas que dan lugar a la apardédsujetos; sujetos que, asimismo, son quienes
hacen la historiografia a través de bellas elalmmas narrativas. La historia del pensamiento hace
visible el orden de presupuestos implicitos quéesoan un discurso, expresado, generalmente, en
una forma de narrativa, pero estos “presupuestpBditos” no son otra cosa que horizontes, esto
es, preocupaciones intelectuales que dan ordemilfbeip, asi como una aparente solidez, a la

argumentacion conceptual.

En consecuencia, Foucault intentd demostrar, eadad@ en una forma extrafia de
ontologia, que solo a través del poder, del coniecito y de la ética, el ser humano llega a ser
objeto de la historia, olvidando que, por el s@cho de ser tempoéreo, ya es histéfico

80 Die Analyse der Geschichtlichkeit des Daseins \@sau zeigen, dhadieses Seiende nicht »zeitlicht« ist, weil es
»in der Geschichte steht«, sonderig@éa umgekehrt geschichtlich nur existiert und etish kann, weil es im Grunde
seines Seins zeithlich ist. (Heidegger, 1993: 376).
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CAPITULO Il
APROXIMACIONES HERMENEUTICAS Y FENOMENOLOGICAS ALO S TRES
PROBLEMAS FUNDAMENTALES DE ESTA INVESTIGACION: LAH ISTORIA, EL
LENGUAJE Y LA OTREDAD

Sobre los intentos por pensar la historia mas allde la historiografia y sobre el reproche de
esencialismo

Los historiadores contemporaneos perdieron de eistastimonio de la antigiiedad griega y su
comprension de la historia. Aquello que los antgyugriegos, Aristételes en particular,
denominabativzdpia tenia poco que ver con el estudio de hechos syeltwon el reconocimiento
de lo meramente factual, menos aun con la confogumade un discurso a partir de unos intereses
histéricamente constituidos en los que se evidanmeiaciones de poder. A diferencia de su sentido
meramente “visual” (Que era tenido como de calidéatior, pues se referia a aquello simplemente
“conocido”), la historia hacia referencia a un hiugperior, “donde cada cosa era considesadia
specie aeternitasomoquid, esencia, ser” (Balifias, 1965: 13).

En su adhesién a las ideas y propuestas histasorst la postmodernidad, los historiadores
contemporaneos se han encerrado en unos limitésot@dnceptuales mas alla de los cuales esta
“prohibido” pensar. Asi, pues, tachan de “esersiadi” 0 “pura metafisica” cualquier intento por
pensar la historia mas alla de la discusion sadreohstitucion historica del discurso y de los
intereses que lo configuran en el marco de relasiode poder. Frente al reproche de
“esencialismo” de los historiadores y de los seguad del historicismo (por ejemplo, de Croce,
quien habia defendido el historicismo, aseguran@ouno de sus grandes logros consistia en haber
liberado a la humanidad de la creencia en valdisslatos, “sin historia”. Croce, 2000: 54), se
podria argumentar que este reproche obedece aalaacamprension del caracter ontologico del
Ser histérico, asi como a una comprension equiwdsaser humano, pues reemplazan la
comprension del ser humano en su caracter ontokegistencial por el andlisis 6ntico de la
conformacion de subjetividades, y confunden el identoriginario del Ser historico,

reemplazandolo por los diversos modelos de latasgrile la historia, por la historiografia.

¢ Es posible, por lo tanto, pensar en la histoeaafale la historiografia? ¢ Acaso la historia

debe limitarse al mero conocimiento de aquello guede ser documentado, comprobado,
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“historiografiado”, evitando el pensamiento de lermpanente, a partir de lo cual todo
acontecimiento adquiere su auténtico sentido? petd® del predominio de la historiografia en
el &mbito académico, se podria hacer la siguieattadhcion: es posible volver a pensar una
historia que, evitando los sentidos que la histpafia ha incorporado, se preocupe por llegar a la
comprension auténtica del Ser histérico. ¢ Cuahedd adecuada para esta comprension de la
historia? ¢ Como comprender al Ser histérico sobcaa se realiza la narracion historiografica?
El ingreso mas apropiado para abordar el probleaia kiistoria y para una comprensién adecuada
del hombre en cuanto Ser histérico lo proporcicaahérmenéutica, una hermenéutica de
orientacion fenomenoldgica. A través de esta esblgogncontrar una via adecuada para la
comprension del Ser histérico y es posible idesaifios intereses por los cuales los historiadores,
en su afan por dar explicaciones sobre los hedejaron de lado la pregunta por el sentido de la
historia. Y, si se intentara formular aquella preguseria de la siguiente manera: “¢,Qué es lo que
da sentido a la historia y a la historiografia?al{Bas, 1965: 58)

Sobre el método mas apropiado para la comprensioretiSer historico. La renovacion del
sentido histoérico en Dilthey

Las ciencias sociales se establecieron en el sleela historia. La sociologia (sobre todo en su
version postmoderna) analiza sus objetos a patind historia que entiende couhevenir La
concepcion postmoderna de la historia da cuentandehistoria cambiante, inestable, sin lugar
para el pensamiento de lo permanente. Sin emblargogciologia de orientacion postmoderna no
ha advertido —y tampoco la historia— que todo peresato sobre el cambio es posible sobre la base
de lo estable (Heidegger, 2011: 30). Ademas, ‘taispectivas que se configuran en la experiencia
del cambio histérico corren siempre peligro de idesérse porque olvidan la latencia de lo
permanenté® (Gadamer, 2003: 25).

En contraposicion al modelo “objetivo” de las ciescnaturales, las ciencias sociales,
especialmente aquellas que se precian de postnasiehablan de formas de objetividad
totalmente cambiantes y arbitrarias; pero, ¢acasposible hacer ciencia sobre la base de lo

inestable y de lo arbitrario?

81 Die Perspektiven, die sich von der Erfahrung desshichtlichen Wandels her ergeben, sind daher inmmaer
Gefahr, Verzerrungen zu sein, weil sie die Verbohgét des Beharrenden vergessé@adamer, 1990: 4)
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Dilthey hizo suya una afirmacion que ya habia sislwozada por Vico: Lo que hace posible
el conocimiento historico es la homogeneidad detsyj objeto (Dilthey, 1980: 508). La relacion
gue mantuvieron el sujeto y el objeto hasta laieldarde la hermenéutica historica de Dilthey fue
una relacién de completa sumisién del objeto frante sujeto de quién dependia toda realidad.
Es decir, la mente del sujeto era, aparentemeapazcde entender tan bien al objeto que podia
llegar a comprender mas cosas de las que el mibjatogodia mostrar. La sumisién de un objeto
a un sujeto de quien dependia toda la realidadrdeté el rumbo del pensamiento cientifico
posterior y, asimismo, del pensamiento histériay.d3to, bajo la necesidad de una historiografia
que se precia de haber encontrado los “concept@s’ adecuados, no se ve otra cosa que la
pretension de los historiadores por hacer quelttatoria dependa, no tanto de la forma en que
la realidad histéricsse muestrasino de la habilidad del historiador para creaa serie de
conceptos y para hacer que los hechos historiaageamen ellé. Pero, en oposicion a la necesidad
de los historiadores por hacer que la historia ne@pele conceptos, el historicismo sentd las bases
de una comprension anticonceptualista de la histpties defendié una insistencia en lo singular,
en lo que resiste una clara formacién de concepitibey, por ejemplo, destacé la independencia
de la historia en cuanto ciencia cultural del éspiPara él, el objetivo de la historia ya no lera
formacion de unos modelos de explicacion abstradio® la “comprension” de unidades de
sentido individuales. Para ello se requeria unaemnsagspecial de formacion de los conceptos que
tuviese en cuenta la totalidad de sentido de Etenxtia humana. Segun Dilthey, el mundo historico
no estaba sostenido en simples hechos “incluidasharreferencia valorativa, pues su base era
mas bien la historicidad interna propia de la misxygeriencia®® (Gadamer, 2003: 281). Dilthey
habl6 de lahistoricidad internacomo de un proceso vital e histérico, cuyo modelse hallaba

en la constatacién de hechos sino en la pecub#&rde recuerdo y expectativa en un todo llamado

82 Un esfuerzo destacable de Koselleck consiste émtanto de comprender los usos conceptuales Viikitigos de
una época histérica, por esto, en su libuduro Pasadp propone “una exigencia metédica minima: que hag g
investigar los conflictos politicos y sociales galsado en medio de la limitacién conceptual depac&y en la
autocomprension del uso del lenguaje que hiciaasmpaértes interesadas en el pasado” (1993: 1ibgrihargo, en
su propuesta persiste el afan subjetivo por tiqarla historia de los concept@®egrifftsgeschichjeencaje con la
historia social $ozialgeschichjeo sea, para que los conceptos encajen con t®eOlvida, por lo tanto, que por
mas esfuerzos haga el investigador por comprendeardnceptos y el uso del lenguaje de una épotes, esfuerzos
no garantizan su auténtica comprension, pues loides auténticos solo se revelan al oido atentquien, con
anterioridad, ha reconocido las limitaciones detfadmacion conceptual.

8 ,Denn was den Aufbau der geschichtlichen Welt trsigt] nicht aus der Erfahrung genommene Tatsactiien,
dann unter einen Wertbezug treten, vielmehr ist iBasis die innere Geschichtlichkeit, die der Erfaly selbst
eignet” (Gadamer, 1990: 225)
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experiencia, la misma “que se adquiere en la meglidaue se hacen experienctagGadamer,
2003: 281).

En la obra de Dilthey hay una pretension de olijiestd que es solo posible sobre la base
de la vivencia. La vivencia es el punto de partidatodo conocimiento objetivo. Gracias a la
referencia a un conocimiento objetivo, Dilthey tapaz de proclamar la existencia de las ciencias
del espiritd®. Mientras las ciencias tradicionales se quedare@iorcamino en su pretension de
alcanzar un conocimiento puro mediante conceptigssiencias del espiritu, tratando de evitar la
contingencia del punto de partida subjetivo, seaglgor encima de este punto de partida y de las
tradiciones que lo acompafian hasta alcanzar léwabgd del conocimiento historico (Gadamer,
1990: 240%°. Dilthey?” destaco la independencia de la historia como iciendtural del espiritu.

En efecto, para Dilthey, el objetivo de esta cianwd era la formacion de unos modelos de
explicacion abstractos, sino la “comprension” dedades de sentido individuales. Para ello —
decia—, “se requiere una forma especial de conakgdid que tenga en cuenta la plenitud de

sentido de la existencia humana” (lggers, 1997: 26)

Pero, ¢ acaso el historicismo no prdpoaba también conceptos para el conocimiento de
la realidad histérica de la misma manera que katigrafia y que las ciencias de la naturaleza?
Se podria afiadir, en defensa del modelo histaidstDilthey, que si bien este filésofo buscaba
los conceptos constitutivos capaces de sustentaormbcimiento historico, sin embargo, a
diferencia de las categorias del conocimiento detaraleza, se trataba de conceptos vitales, de

conceptos que superaban la fria predisposiciomleenalisi€ (Gadamer, 1990: 227).

84 Sie ist in lebensgeschichtlicher Vorgang und Haen Modellfall nicht im Feststellen von Tatsachsondern in
jener eigentiimlichen Verschmelzung von ErinnerurdyEerwartung zu einem Ganzen, die wir Erfahrungnsenund
die man erwirbt, indem man Erfahrungen macf@adamer, 1990: 226-227).

85 En la misma época del aparecimiento del vitalisimiNietzsche, Dilthey pensé en las limitacionetodenétodos
cientificos, dudando de la solidez de los concegéokas ciencias tradicionales hasta preconizakiktencia de las
“ciencias del espiritu"Geisteswissenschaffen

8 Ebenso erstreben die Geisteswissenschaften eineodisthe Erhebung tber die subjektive Zufalligkles
eigenen Standortes durch die Uberlieferung, die ibmgénglich ist, und erreichen dadurch Objektivitigr
historischen Erkenntnis(Gadamer, 1990: 225).

8Meinecke dijo que el historicismo subraya “los edeos espontaneos e incomprensibles de la libgrteehtividad
humanos como elementos que exigen una logicaidedatigacion y de la comprension de interconexsdnegnanas
distinta de las ciencias naturales” (Iggers, 128J: Meinecke y Dilthey fueron anticonceptualiétasues defendieron
una insistencia en lo singular, o sea, en aqueklorgsiste una clara formacion de conceptos.

88 Denn das Erlebnis ist, ist nicht mehr unsterschieidesinen Akt, etwa das Innewerden, und einenlinthas, dessen
man inne wird. Es ist vielmehr ein nicht weiterlasibares InneseifiGadamer, 1990: 227). “Estos conceptos, a
diferencia de las categorias del conocimiento aetaraleza, son conceptos vitales... se trata d@o@rse cargo ya
no analizable” (Gadamer, 2003: 282).
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La aplicacion del esquema propuesto pitth€y presupone que es posible superar la
vinculacion a un punto de vista, 0 sea, a una petsfa por parte del observador histérico. Esta

es, precisamente

la pretension de la conciencia historica, lograrap@do un punto de vista
verdaderamente histérico. En ello tiene su perfecd?or eso centra sus esfuerzos
en desarrollar un «sentido histérico» con el firageender a elevarse por encima
de los prejuicios del propio presente (Gadamer32P925°.

De esta manera, y ya que intento legitimar la eiéwade la conciencia a conciencia historica,

Dilthey se considerd a si mismo el auténtico pramdé la concepcion histérica del mundo

De la psicologia a la hermenéutica

Frente al modelo de la historia social y al dehiasoriografias de herencia kantiana (y hegeliana),
Dilthey “daba razon a la escuela histérica clagisaque no existe un sujeto general, sino solo
individuos histéricos” (Gadamer, 2003: 286). Se supa un sujeto trascendental a quien se
asignaba la idealidad del significdfloya que el significado auténtico y originario sue la
realidad histérica de la vida (Dilthey, 1980: 5&@damer, 2003: 286). La oposicion entre la vida
y el concept®, y la oportunidad de superar esta oposicion, estéenida en la idea de
“vivencia®®. El término “vivencia” se coloca frente a la alstion del entendimiento, asi como
frente a la particularidad de la sensacion o deepaesentacion, para sefialar su vinculo con la
totalidad, con la infinitud. La vivencia es lo gesta dado de manera inmediata y se caracteriza

“por una marcada inmediatez que se sustrae a tugotd de referirse a su significadd”

8 Genau das aber ist der Anspruch des historischemuBeseins, zu allem einen wahrhaft historischemdtankt
zu haben. Darin sieht es eine Vollendung. Es isedaemiiht, den »historisches Sinn« auszubildarsich Uber die
Vorurteile der eigenen Gegenwart erheben zu ler@nhat sich Dilthey als der wahre Vollender destdrischen
Weltansicht gefiihlt, weil er die Erhebung des Bdsails zum historischen Bewul3tseins zu legitimieren
suchte”(Gadamer, 1990: 236).

% Die philosophische Selbstbesinnung geht selber &r dleichen Richtung, sofern sie sich »als
menschlichgeschichtliche Tatsache selber gegengtindird< und den Anspruch einer reinen Erkenntaiss
Begriffen aufgibt‘(Gadamer, 1990: 240).

%1 El nexo de vida y saber era para Dilthey un daigir@rio (Dilthey, 1980: 60). Dilthey reconocié g@ste nexo
habia sido persistentemente asediado y debilitadap conocimiento conceptual que habia intentaeeter a la
vida al esquema de la investigacion cientificaitiadal.

92 Erlebnis

9 Andererseits aber liegt im Begriff des Erlebnisdesh auch der Gegensatz des Lebens zum BegrifEdaisnis
hat eine betonte Unmittelbarkeit, die sich allemida seiner Bedeutung entzietfGadamer, 1990: 72)
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(Gadamer, 2003: 103). En la obra de Husserl eifgigdo es tratado como un concepto l6gico,
pero en la obra de Dilthey el significado se ref@rconcepto filosofico, al concepto vital, esidec

al significado como expresién de la vida. En coueacia, la vivencia no tiene significado
cognitivo sino expresivo. En esto radica el pasouda posicién psicolégica a una posicion

hermenéutica.

El método hermenéutico y la fenomenologia

Como parte de su resistencia contra la esfera dérotode la metodologia cientifica, la
hermenéutica rastrea la experiencia de la verdacedie modo las ciencias del espiritu vienen a
confluir con “formas de la experiencia que quedaerd de la ciencia: con la experiencia de la
filosofia, del arte y de la histori¥’(Gadamer, 2009: 24).

El primer intento de recuperar aquellas formas aleexperiencia fue impulsado por
Schleiermacher. La critica objetiva (el método d@bl&ermacher) concedia al especialista, al
filblogo, un papel preponderante sobre todo tipmtegpretacion, por eso la comprension historica
no era en principio distinta de la linglistica (®@rmacher, 1999: 101). Segun Schleiermacher,
el fildlogo, con su dominio cientifico del lenguamodia reconstruir una realidad con vistas a
obtener un sentido auténtico de los hechos hum&ama.Schleiermacher, el filélogo era capaz de
entender un poema escrito por un autor del padkaoese Homero o Virgilio) tan bien como el
poeta que lo compuso, e incluso podia entendsidalpgia del autor y los motivos que impulsaron
a este a componer su obra, de la misma maneraedo fubiese hecho el propio autor (Gadamer,
1990: 237-239 [1990: 188-190]).

Aunque Schleiermacher tuvo el mérito de haber rer@gw el papel del testimonio, y, por
lo tanto, de la funcién expresiva del lenguaje cdoente de toda auténtica comprengipsu
confianza ingenua en el papel de un investigadoazde identificarse con el autor y de ponerse
en su lugar demuestra la fe ciega que deposita &mctién del sujeto, al que atribuyé diversos
niveles de comprension. Esta confianza en elsljgb que la obra de Schleiermacher nunca

9 ,So riicken die Geisteswissenschaften mit Erfahrueigew zusammen, die auRRerhalb der Wissenschaghliegjt
der Erfharung der Philosophie, mit der Erfahrung #@inst und mit der Erfahrung der Geschichte séli§&adamer,
1990: 2).

% El aporte de Schleiermacher no deja de ser valigsaque la dimension expresiva que recuperd @srakel
testimonio es (asi lo sostiene no solo la fenonugyial sino también la linglistica y la comunicagidnbase donde
se realiza toda pragmatica.
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superara los limites psicolégicos y epistemologmes entorpecen toda comprension auténtica y

originaria del acto expresivo.

Dilthey tampoco sali6 victorioso de esta dificultéddpesar del valioso aporte de Dilthey
para la comprension del ser historico y de su defelel significado expresivo de la experiencia
humana, las deficiencias que presenta su moddiacn patentes en su idea de que, como las
ciencias del espiritu no tienen como las ciencésrales el instrumento de la experimentacién, no
les queda otra alternativa mas que investigar jiroaer investigando, pues “solo investigando sin
‘descanso’ la tradicion, descifrando siempre nuduastes y reinterpretandolas sin cesar, se va
acercando poco a poco la investigacion a la ‘idé&adamer, 2003: 274 [1990: 220]). Esto
desemboca en el hecho de que en Dilthey, asi cankusserl, y tanto en la filosofia de la vida
como en la fenomenologia trascendental, el conaptavencia se muestra como un concepto
puramente epistemologico (Gadamer, 2006: 103 [199)): Por estos motivos, Dilthey acabd
pensando la investigacion del pasado histérico coesxciframiento y no como experiencia
histdrica. Dilthey no reconocié que el ejercicioigkerpretacion que implica describir un objeto, y
gue permite al cientificdemostrar algo, no es el mismo que permite que énfimose muestre
Ademas, si bien es cierto que el autor dénasduccion a las Ciencias del Espiritizo valiosos
esfuerzos para superar las limitaciones de lacaribbjetiva fundada por Schleiermacher, sin
embargo, a pesar de haber recuperado el temavileeteia para la investigacion hermenéutica,
confio en el papel de la conciencia y de la pramsgiracion como fuentes del acto interpretativo.

En este sentido, el testimonio no perdié su distasa extrafieza.
Pero “la superacion de la extrafieza es asuntoligriaenéutica® (Gadamer, 2006: 232).

Para conseguir su objetivo, o0 sea, la comprensi@dmaca de la expresion originaria, la
hermenéutica del testimonio reniega de la divisi@aerna de sujeto y objeto, y busca la auténtica
comprension, no en el autor de la expresion, el @mtérprete de esta, sino en la expresion misma,
pues, si bien una hermenéutica del testimonio dpbapiarse criticamente de los conceptos, tiene
que ser consciente de que su propia comprensigteiietacion no es una construccion desde

principios arbitrariamente formulados por un sujstno la continuacion de un acaecer que viene

% Aber gerade die Ausweitung der hermeneutischernabefguf das >bedeutsame Gespréchs, die fur Schiagrer
besonders charakteristisch ist, zeigt, wie ziegt3lan der Fremdheit, deren Uberwindung die Hermuikdeisten
soll, gegentber der bishering AufgabenstellungHienmeneutik grundsatzlich gewandelt héGadamer, 1990: 183).
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de antiguo. Esto es, “tendra que adoptar lo ghaye llegado del contenido significativo original
de los conceptog” (Gadamer, 2006: 26).

Pero la dificultad de acceder al testimonio, atdexadica en las limitaciones que los
mismos conceptos ofrecen. Los conceptos, una wekraeinterpretados, impiden el acceso a la
realidad originaria que intentaron expresar, pueRdnterpretacion afiade al texto una serie de
sentidos que se ponen como obstaculos para ebatiertto definitivo a la expresién original. Solo
cuando uno se haya desprendido de la barrera deragptos, lograra lo que Heidegger llama “el
claro”, donde ya no se percibe, sino que se viwetdad. Es importante, por lo tanto “luchar no

solo para llegar a este claro, sino para morat’dStiner, 2009: 154).

La fenomenologia hermenéutica y la idea de la presmprension en Heidegger

Tanto los paladines de las ciencias de la nat@alemo de las ciencias sociales cayeron en la
“vieja trampa metafisica” (Steiner, 2009: 143) quasideraba la verdad como equivalente al
conocimiento subjetivo, racional. Deslumbradosla@parente solidez del aparataje cientifico, los
defensores de las ciencias no advirtieron que rebaa@r no es mas que un modo de ser del “Ser
ahi” (Ricoeur, 2003: 11), del hombre que habitzlenund&®.

Al concentrarse en el preguntar ontico de las @asruositivas, los guardianes de la ciencia
perdieron de vista la preocupacion mas auténtmagynaria: la pregunta por el Ser. La pregunta
por el Ser apunta a determinar las condicicmg®iori de la posibilidad de las ciencias que
investigan al ente en cuanto tal. Apunta tambiéde@rminar la condicion de posibilidad de las

ontologias mismas que anteceden a las cienciasméptilas fundai® (Heidegger, 2003: 34).

97  Begriffe, die sie gebraucht, wird sie daher nichbefragt in Anspruch nehmen durfen, sondern zurigtenen
haben, was ihr aus dem urspriinglichen Bedeutungsgibiner Begriffe iberkommen is(Gadamer, 1990: 4).

%0, si se prefiere, existen dos posibles traduesiofEl ser en el mundo” de Gaos y “Estar en el dotinie Rivera
para referirse al famoso término heideggeribmder-Weltsein. Esta expresion de Heidegditiene que ver con la
forma en que el ser humano, volcando la mirada e@mismo, reconoce su condicién originaria de 8sfcomo
sus potencialidades y limitaciones en relacién @8 cosas que se presentan ante su mano y queohopatian
durante su habitar en el mundo. En efecto, el sendno tiende a comprender su Ser desde aquel entelque
esencial, constante e inmediatamente se relacionsuecomportamiento, desde el ‘mundo™ (Heideg@&03: 39-
40).

% Die Seinsfrage zielt daher auf eine apriorischedihgung der Maglichkeit nicht nur der Wissensahaftdie
Seiendes als so und so Seiendes durchforscheriamdabei je schon in einem Seinsverstandnis bewegadern
auf die Bedingung der Mdglichkeit der vor den astten Wissenschaften liegenden und sie fundiere@dériogien
selbst Alle Ontologie, mag sie Uber ein noch so reichebfestverklammertes Kategoriensystem verfi- geihtim
Grunde blind und eine Verkehrung ihrer eigensteniéit, wenn sie nicht zuvor den Sinn von Sein cliegid geklart
und diese Klarung als ihre Fundamentalaufgabe Hegrihat* (Heidegger, 2006: 11jLa pregunta por el ser apunta,

70



La pregunta por el Ser resulta, a primera vista, amplia e inalcanzable que parece
sobrepasar todo esfuerzo y capacidad del hombre eBta dificultad es solamente aparente, pues
este preguntar debe realizarse a partir de agyedi@ todo hombre le es mas comin y mas cercano,
esto es: a partir de su condicién de “Ser” humaa@regunta por el ser humano en su condicién
de Ser difiere de la forma en que las cienciagcigse han aproximado durante décadas al analisis
del hombre, pues ya no es el hombre de la antrgjzoto el de la sociologia ni el de la psicologia
(términos en los cuales se hallan las primerasutifides de las ciencias para abordar el problema
del ser humano historico), sino el hombre en sudlictin originaria destar-ahi(Da-Seir) el que
adquiere un lugar privilegiado para la comprensiéhnser histérico. La primacia dehsein(del
Ser humano entendido desde su condicidn originiegstar en el mundaes, por lo tanto, de dos
tipos: a) Ontica, ya que Blaseinestd determinado en su ser por la existencianto)agica, pues
en virtud de su determinacién por la existenci2aadeines “ontolégico” en si mismo (Heidegger,
2003: 35§,

La pregunta por el ser no es otra cosa que laalhicion de una esencial tendencia del
Ser que pertenece akr humanomismo, esto es: la comprension preontoldgica del S
preontologicoes estar siendcen la forma de unaomprension del SePor estos motivos, “el
Dasein es para si mismo onticamente “cercanisiordglégicamente lejanisimo y, sin embargo,

preontoldgicamente no extrafio” (Heidegger, 2003'°40

por consiguiente, a determinar las condicionesaipte la posibilidad no sélo de las ciencias ouuestigan el ente
en cuanto tal o cual, y que por ende se muevereggse en una comprension del ser, sino que ellataggambién a
determinar la condicion de posibilidad de las @mgéds mismas que anteceden a las ciencias Ontilessfyndan.
Toda ontologia, por rico y sélidamente articuladeegsea el sistema de categorias de que disporen ekfondo
ciega y contraria a su finalidad mas propia si n@ &clarado primero suficientemente el sentido @glysno ha
comprendido esta aclaracion como su tarea fundaatient

1001 a ontologiaes el cuestionamiento teorético explicito del stredte (Heidegger, 2003: 35)la comprensién del
Ser es una determinacion del ser@asein La peculiaridad éntica dBlaseinconsiste en que Blaseines ontolégico
(Heidegger, 2003: 35) (O, para decirlo de una fommaa facil, la caracteristica primordial del semano radica en el
hecho de que se reconoce como 8€r.A la comprension de si mismo que entonces sievgula se la llama
comprension existentiva. La cuestién de la exisée@s una “incumbencia”’ y una preocupacion onteldasein

La existencia es el Ser mismo con respecto al @uahseinse puede comportale esta 0 aquella manesacon
respecto al cual siempre se comporta de algunantiegeda manera. De ahi que la ontologia fundamenial esta a
la base de todas las otras ontologias, partaaleléica existencial d€asein Por todo esto, toda ontologia (incluida
la ontologia de la historia) debe estar fundadatvada en la estructura dntica @eseinmismo, “que lleva en si la
determinacion de una comprension preontolégicaei€l(Heidegger, 2003: 37)Rje Ontologien, die Seiendes von
nicht daseinsmafigem Seinscharakter zum Thema hsibendemnach in der ontischen Struktur des Dassétbst
fundiert und motiviert, die die Bestimmtheit eimesontologischen Seinsverstandnisses in sich bgréleidegger,
2006: 13).

101 Der ontisch-ontologische Vorrang des Daseins idtedtader Grund dafiir, daR dem Dasein seine spehdisc
Seinsverfassung — verstanden im Sinne der ihm étgeh »kategorialen« Struktur — verdeckt bleib&sBin ist ihm
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La temporeidad como condicion primaria del Ser highrico

La “ontologia fundamental” demuestra su primaciaesdodo intento ontico de pensar e intenta
remplazar todas las ontologias particulares, casde la “historiat®? (Steiner, 2009: 155). Pensar
la historia desde una ontologia fundamental esaldente diferente de todo intento por pensar la
historia desde las ciencias de lo factico. El daramntoldgico de laistoricidades previo a aquello

gue se denomina “historia”, al acontecer de lahstuniversal.

El ser humano es historits. La condicion de ser histérico esta determinada l@o
constitucion originaria de la temporeid¥dLa temporeidad es “el sentido del ser de esecrge
llamamosDaseiri (Heidegger, 2003: 41). Si existe una verdad r&diesta se encuentra en la
condicion temporea del Ser humano. Este es histguero antes de reconocerse como historico,
se reconoce como tiempo. El tiempo es, por lo taithorizonte de toda comprension del Ser y

de todo modo de interpretarlo.

Heidegger, al recuperar el auténtico sentido tkntgoralidad, abre un camino que permite
al investigador entender el problema de la histdfieidegger piensa ontolégicamente. Pensar
ontolégicamente implica dejar de lado ciertas aai@g, y para hacer ontologia es necesario pensar
mas alla de un sujeto, asi como de cualquier sublgtl discursivamente constituida. Pensar
ontolégicamente implica superar la fijacién de uje® en relacién con los objetos de saber o de

poder.

La superacion de la relacién entre sujeto y objatacomparfiada, en la obra de Heidegger,
de una comprensién nueva de la espacialidad y tlrporalidad, asociadas a una elucidacion
mMAas pura y originaria de la experiencia humanaef€nto, la primera deja de ser espacialidad

“medida’, matematica, sujeta a la division y adastruccion de limites. En consecuencia, se pone

selbst ontisch »am nachsten«, ontologisch am fempstber vorontologisch doch nicht frem@ieidegger, 2006:16).
Heidegger habla de la condicion preontolégica dakdin en su libro ser y tiempo. Ahi transcribe eéma
preontolégico del escritor latino Higinio (VER ANEX

103 En Ser y Tiempo (1927 [2007]), Heidegger diferandbs términos generalmente confundidos: gescluichtl
(historico) y historisch (historiogréafico) y recareen el &mbito de lo histérico dos planos: el plda la existencia,
que tiene que ver con lo ocurrido ya, con lo fagticel plano de las esencias, que se refiere @atagorias abstractas
del Ser, es decir, alo que, por esencia, est@&llara que, de existir, exista histéricamente. ktdhico geschichtlich,

es mucho més cercano a la Histo@$chichty que comprende el acaecgegchehen(Heidegger, 2012: 323).

104 ; Cudl es la condicién para que el ser humano,cquer@l Dasein sea reconocido como histérico? ipaealidad
es la condicion fundamental del ser humano en ouamte. Es inherente al Dasein. Solo a travésaléeeegporalidad
puede reconocerse como histérico.
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de relieve “el espacio vivido respecto del espaeométrico” (Ricoeur, 2010: 65). Asi como la
espacialidad involucra una nueva comprension daidtante y de lo cercano, la temporalidad
corresponde a una nueva manera de entender ebpasadesente y el futuro. Por esto, el tiempo
deja de ser el tiempo “calculado”, ordenado vy €lzamilo, y pasa a ser el tiempo “experimentado”,
donde elahora comprende el momento vivencial del acaecer, dedtrase de la presencia
originaria del Ser. La temporalidad es consusthadias entes, el ser humano es uno de ellos. La
temporalidad es propia del ser humano, y esteeatgr sobre si mismo, se reconoce como
temporal, como tiempo. La temporalidad hace posiblesar al ser humano como histérico y no al
revés (Heidegger, 2012: 348).

La comprension que el Ser humano tiene de si mesraosible solamente a partir de su
condicion de Ser temporeo. A partir de esta coadidistingue el tiempo “inauténtico” (por
ejemplo, el tiempo del capitalismo de mercado esgufe en la famosa consigna: “el tiempo es
dinero”) del tiempo que realmente le perteneces Yaeomprension de su propia temporalidad la
gue le permite llegar a la comprension de aquehguesuno mismopues “en la comprension del
Ser del Dasein ya esta dada, puesto que su Seestai; la comprension de otros” (Heidegger,
2003: 148). Pero, ¢ es posible llegar al conocirnielet otro tomando como punto de partida al

tiempo como condicion fundamental de toda compéertsi

Cuando Heidegger renovo la concepcion del tiemmoocel “lugar” que hace posible la
experiencia mas auténtica del si mismo y la conggdermas originaria del otro, renovo también
el espaciandas apropiado para la presentacion de este. BBewgpresa en el tiempo. Todo sentido
de espacialidad se disuelve en la constitucién ¢eahpde la existencia, a tal punto que la
“distancia” entre el testimonio de una y otra épdeg de ser “calculada” y es entendida en el
orden de su condicion existencial. leganiay lacercaniade los testimonios son concebidas en la

“medida’ y segun la intensidad en que son experiatzs.

Lenguaje e Historia

La temporeidad es la condicion basica para la @pardel ser historico. Este habita en el mundo,
y lo hace durante un tiempo, aquel que le correpdPero su paso por el mundo no es igual al de
las cosas... ni siquiera al de las plantas y los aleisn En efecto, a diferencia de ellos, el hombre
es capaz de elaborar preguntas y de fabricar reigsuéor medio de sus respuestas el hombre es
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capaz de mostrarse, haciéndose mas claro parambrgipara los demas. El principal recurso que
utiliza para aparecer, para mostrarse, se encuemtedlenguaje. El lenguaje no es solamente un
instrumento que utiliza el hombre entre muchosspmo “lo que, en general y ante todo, garantiza
la posibilidad de encontrarse el hombre en medidodebierto del Ser que esta siend®”
(Heidegger, 2003: 17]). Esto quiere decir que poloel lenguaje el ser humano asume su propia
existencia, existencia entendida como un “circdatiouamente cambiante de decision y de
empresa, de accion y de responsabilidad, como émula arbitrariedad y de tumulto, de caidas y
de extravios*®® (Heidegger, 2003: 17).

Se puede inferir de todo lo anterior que solampateel lenguaje el hombre puede llegar
al encuentro consigo mismo y a la comprension tiadia de la condicion que hace posible todo su
proceder en el mundo. El lenguaje permite y garargfectivamente la comprension del hombre,
de su lugar en el mundo y del tiempo que le coordp. La reflexion sobre su caracter tempoéreo
pone en evidencia lo que él mismo es, o0 sea: unisérico. La histori¥’ es posible porque existe
el lenguaje, y “el ser testigo de esta pertenealcBer en su totalidad se efectia cdmsioria,
pero, para que una historia sea posible, es prqusel lenguaje sea dado al hombre” (Heidegger,
2003: 163°8 El hombre asume su historicidad por medio detjdeje, y el lenguaje le hace

reconocer su condicion de Ser histérico.

Gracias al lenguaje, el hombre es capaz de dantesb de si mismo y de su paso por el
mundo. El lenguaje revela al hombre los rumbosh@een posible toda comprension profunda de

su existencid®, pues aquello que se revela en el lenguaje assltay de mas profundo y original:

105 Die Sprache ist nicht nur ein Werkzeug, das derddemeben vielen anderen auch besitzt, sonderBuliache
gewarht Uberhaupt erst die Moglichkeit, inmittem @dfenheit von Seiendem zu stehgteidegger, 1981: 38).

106 Nur wo Sprache, da ist Welt, das heiR3t: der sietswandelnde Umkreis von Entscheidung und Werk T und
Verantwortung, aber auch von Willkir und Larm, \@énfind Verwirrung.(Heidegger, 1981: 38).

107 uego, asi como el lenguaje hace posible el mumalg también posible la historia, pues solo altidg hay mundo
hay historia. En oposicion al uso del término con minUsculagpa mas adecuado utilizar el térmHistoria (con
mayuscula). El uso del ultimo favoreceria la digtn entre la interpretacion cientifica del acoatefhistoria) y el
lugar para la comprension originaria del Ser histd(Historia)

108 Das Zeugesein der Zugehorigkeit in das Seiend&amzen geschieht als Geschichte. Damit aber Gdstehic
mdglich sei, ist dem Menschen die Sprache gegé&beliste in Gut des MenschéHeidegger, 1981: 38)

109 Durante su paso por la tierra, el hombre comUnenenita todo tipo de reflexién profunda acerca Wempia
existencia. La preocupacion por conseguir comodaisiatljos y reconocimiento lo mantienen en un estel
inautenticidad permanente, en el cual pierde tedtdo de originalidad hasta convertirse en “ung’ndél “montén”.
Sin embargo, cuando el ser humano se ha desengdédd® espejismos y encantos efimeros de la selpregunta
por el sentido auténtico de su propio destino gcegca a la comprension mas clara de su propide@an
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el propio y unico Ser. El lenguaje, por lo tants,us bien, con el cual, sin embargo, es preciso

tener cuidado

»...und darum ist der Guter Geféhrliches, die Spradden Menschen gegeben,
damit er schaffend, zerstérend, und wiederkehremdMeisterin und Mutter,
damit er zeuge, was er sei: geerbt zu haben, gelemihr, ihr Gottlichstes, die
allerhaltende Liebe« (1V, 246). S. @83eidegger, 1981: 36)

[... y esto ocurre porque el lenguaje es de los Biehenas peligroso, el cual le
ha sido dado al hombre para que, creando, desttayegpereciendo, y retornando
a la gran maestra y madre, testimonie lo que élhaber heredado, haber
aprendido de ella, la divinidad que proviene da,el Amor que conserva el
todo.]

Pero el lenguaje no solo revela el mundo para mlbne, sino que pone ante sus 0jos a aquel con

guien comparte ese mundo, a saber: el Otro.

Poder hablar y poder oir, oir los unos a los otros

El otro habita y se expresa constantemente en miilonen la medida de sus posibilidades y dentro

de los limites que ese mismo mundo le propone @ana. Sus acciones no son indiferentes, ya

gue se exponen ante la mirada para ser constarteeneeonocidas e interpretadas. Sin embargo,
existe una brecha que es necesario salvar, yaduoiipretacion (y, por ende, la comprension del

otro) no puede surgir solamente de aquello quelsimgnte se pone ante los ojos. Frente a esta
brecha, aparece el lenguaje como una especie dadoedue acerca y aproxima los unos a los

otros. Gracias al lenguaje el otro puede “decip’alguede ser escuchado y comprendido. La

comprension es posible solamente gracias al leagaaea, gracias a la articulacion de palabras
gue pueden ser unay otra vez repetidas y escucHaaafecto, el otro no es reconocido solamente
a la manera de aquello que puede ser visto, simoires precisamente, en el sentido de aquello

que puede ser oitfg, pues

110 Al tratar este problema, Heidegger hace referemtasfamosa cita de Holderlin, quien escribié: $8e que somos
un dialogo y desde que podemos oimos los unos aofias" Dabei vermittelt dann das Sprechen das
Zueinanderkommen. Allein Hoélderlin sagt: »Seit@esprach wir sind und héren kdnnen voreinander«
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Das Hdrenkdnnen ist nicht erst eine Folge des Migtedersprechens, sondern
eher umgekehrt die Voraussetzung dafir. Allein alashHOrenkdnen ist in sich
schon wieder auf die Mdéglichkeit des Wortes auspégt und braucht dieses.
Redenkdnnen und Horenkdnnen sind gleich ursprimgdhiér sind ein Gespréch,

das bedeutet zugleich immer: wir sind ein Gespr&eh Einheit eines Gesprachs
besteht aber darin, dal} jeweils im wesentlichent\Was Eine und Selbe offenbar
ist, worauf wir uns einigen, auf Grund dessen wirgeund so eigentlich wir selbst
sind. Das Gesprach und seine Einheit tragt unsesdgHeidegger, 1981: 39).

[el poder oir, lejos de ser una simple consecueatali®echo de hablar los unos
con los otros, es, muy al contrario, el supuestagiello. S6lo que aun el poder
oir se encuentra ya en si erigido a su turno dabpesibilidad de la palabra y
necesita de ella. Poder hablar y poder oir coexigigalmente desde el origen.
Somos un didlogo y esto quiere decir: nosotros mpodeoirnos los unos a los
otros. Somos un dialogo, al mismo tiempo signiséampre esto: Somos un
didlogo. La unidad de un diadlogo consiste en qda waz, en la palabra esencial,
sea revelado el Uno y el mismo sobre el cual nosatos unimos, en razon del
cual nosotros somos Uno y también, auténticameagmstros mismos. El dialogo
y su unidad son el soporte de nuestra existér{élaidegger, 2003: 17-18)

En el dialogo se hace concreto el encuentro. Lalsiconversacion no garantiza la comprension
del otro ni el mostrarse del ser historico que gmasa en el lenguaje. Esto se debe a que una
conversacion podria reducirse a la simple inforGgrasbbre alguno de los objetos que forman parte
del mundo (por ejemplo, cuando alguien pide la lomegunta sobre una direccién), o podria
limitarse a una orden sobre una accion que tieresgucumplida (como en el caso de una madre
gue dice a sus hijos lo que tienen que hacer sirodeni reparo). Cuando el oir pasa de ser un
simple “recibir” informacién y se transforma en fprestar atencion” sobre aquello que el otro
expresa(por ejemplo, cuando manifiesta sus afanes, ppamiones e intereses), y cuando se
escoge la respuesta mas acertada para cubrimendeas del otro, entonces se puede hablar de un
dialogo cuya finalidad es la comprension. El dialogo sapas formas anteriores de la expresion,
ya que insiste en la disposicion a la escucha,essta escuchar con detenimiento lo que el otro
tiene que decir. Quien escucha con detenimienttnm® que la voz que aparece en la expresion

es la voz del mismo Ser, que se revela en la kastor
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Expresion y comprension. La comprension como exp@mcia fundante de la accion humana

La expresion hace posible la comprension. La congoda convoca y vincula a cada uno, al yo de
cada individuo, con las comunidades de las quedqarte. ¢ Cuales son esas comunidades? La
familia es la primera comunidad moral, base paréotenacién del pueblo. El pueblo es la
comunidad mas importante, pues la expresion dehis&rico que se presenta como escritura
refleja las vivencias, anhelos y sufrimientos deelpgd!’. El Estado y la Religién son las
comunidades que surgen de la anterior (del puetpl®) la regulan y dirigen. Estas comunidades
Se presentan como expresion y por esto mismo sopremsibles, porque son expresion (Gadamer,
2003: 275 [1990: 221]). Comprender es comprend@xfaesion (Gadamer, 1990: 246) La
posibilidad decomprendese asienta en las exteriorizaciones que la huradriene ante si como

material histérico.

En la expresion lo interior (por ejemplo, las viges del autor que no son otra cosa que el
reflejo de la experiencia histérica del pueblo ak pertenece) se revela en una actualidad

inmediata. Esta interioridad, “la esencia interres’Ja primera y mas auténtica realidad.
¢,De qué manera se revela esta interioridad? ¢ Astda/qué medio?

La necesidad de comprensién se presenta como geacis y como una afirmacion
permanente de lo humano. Esta afirmacion va deatemon el uso que en cada momento hace el
hombre de su lenguaje. El ser humano es el anioalpgsee la palabra, aquel que tiene la
capacidad de hablaAiototéing, 1993: 121; Ricoeur, 2004: 26; Adler, 2004: 35 .eEportador
de la palabra, délbyog, mientras que en los demas animales esta posesit@emplazada por el
grito. En el despliegue de su propia existenciaegl humano vive en el lenguaje y toda su

experiencia del mundo es concebida a partir de este

En el lenguaje se halla el terreno para la comperde los otros. El hombre se esfuerza
en hablar con claridad y, asimismo, espera quettos le hablen claramente. Dentro del propio
idioma se visualiza esta necesidad, sin la cuakersentiria simplemente excluido, solitario, fuera

del juego del mundo que los demas comparten. Lesigad de entender lo que se dice constituye

111 Aqui se encuentra la clave para la comprensidseatejue se muestra en la historia.

112A] parecer, resulta extrafia la traduccion espadelana Agud Aparicio y Rafael de Agapito quienesmplazan
el término “comprender” (Verstehen) por “emprendé€omprender eemprendenna expresion” (Gadamer, 2003:
270), cuando el texto original dice lo contrarivesstehen ist Verstehen von Ausdruck«.
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un acto permanente de subsistencia. La claridéalaanprension esta intimamente conectada con
la comprension auténtica del Ser del mundo. De @qugi{como se vera mas adelante) la mas clara
justificacion para toda tentativa de traduccionsista en la necesidad de comprension. Esta
comprension es "un modo de ser originario y exgénsin el cual ningun dato ni conocimiento
es posible” (Heidegger, 2003: 143).

Habitar en el mundo implica entender los limitelspdepio actuar, asi como los modos en
que las cosas se muestran a la mano para la getmdaegger, 2013: 10), pero no solo eso: supone
también la necesidad permanente de una comprecwigetta de o expresado por otro con quien
se comparte en mundo. Incluso, quien prefiere ida“golitaria’!® reconocera la imposibilidad
de la lejania como algo permanente. El otro seeptagie manera ineludible y es imposible negar
Su existencia, pues esti, compartiendo el mundo que uno también comparbenpa@rtir el
mundo con el otro es la condicion necesaria pacartgrension, pues esta comprension "se funda
en el coestar comprensor originario" (Heidegge8; 28). Pero el simple compartir no asegura la
comprension. La comprension esta atravesada destgntan variados obstaculos (como los
intereses egoistas, la envidia y la vantdddque un acercamiento completo al otro parece

complicarse hasta volverse imposible.

113 Hannah Arendt en su obtza condicién humang2009) distingue la vida solitaria de otras dosrfas de
alejamiento: La soledad y el aislamiento. La vidbtaria es un estado de alejamiento deseado, dancdlele saleja
de los otros con la intencion de reflexionar saurgropia existencia y sobre el propésito de sa eid el mundo; la
soledad es incbmoda, pues quien la siente prefestar acompafado, estar con otros; finalmenggslaimiento es,
ademas de incémodo, impuesto. Uno no elige elraisk#o, por el contrario, es el Estado o los paldediversa
especie la que lo impone, ante la amenaza queepnesenta para el modelo impuesto y para el omisal s

114 E| ser humano tiene una marcada tendencia a sefegien lo efimero, en aquello que aleja al hordbrena
preocupacion profunda. Se refugia en la moda, ahdd con ello su propia originalidad y creyendistaterse a si
mismo, cuando en realidad solo trata de agradzs ddmas, o de evitar la opinién excluyente debremniéndose a
la altura de la moda, de la novedad y de los usp®s/y pasajeros. En efecto, su intencion no esioglarse
profundamente con sus semejantes mostrandose artenticidad, sino evitar “el juicio ajeno”, apa@erdo lo que
en realidad no es, con la Unica intencién de mansena salvo de la habladuria. La moda, el capsidacnovedad
son tres de las actitudes que el hombre utiliza pelacionarse con los demas, evitando cualquegupita profunda
sobre los otros y sobre su propia existencia.

La preocupacion por las cuestiones fundamentalds eleistencia, que surge del rechazo a la mod&ybanalidad
de los placeres momentaneos, es un tema de la éffmiea de la filosofia que, no obstante, adquiemrstante
actualidad en la discusion filoséfica. Si bien anahtigliedad la doctrina platdnica de las formdmrsling lo
meramente corporal y visual al alma y al conocitgigruro de las verdades eternas, la misma direée@®adoptada
por el pensamiento cristiano medieval hasta laigiparde la Modernidad. Mas tarde, en plena dispotatra la
filosofia hegeliana que se habia consolidado cambildsofia oficial en la academia prusiana, Schbpeer y
Kierkegaard reconocieron en la pregunta por eidewe la propia existencia la clave y el camincid&l verdadero
fundamento del pensamiento filosofico.

La negacién de la voluntad de vivir proclamadagi@utor de Danzig, surge del reconocimiento didrdipue ha sido
reconocido con anterioridad en los demas (desdarlmsales y las plantas, hasta la materia inanimaaeuso el
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Pero, ¢hay en realidad una comprensién correcta8tg lina comprension perfecta, libre

de cualquier afiadido e interpretacion?

El mito de Babel. La dispersion y la nostalgia deketorno a la lengua ideal

Los mitos de la antigiiedad aluden a ciertos monsetga@omprension perfecta de la vida humana.
A pesar de diferir en sus origenes, los mitos tieerecomun la referencia a un principidstico

de la comprension de las palabras y de su expregabaecir (1éysv). Este principio hace alusion

a un mensaje oculto, a sacretoapto solamente para un destinatario escogido.résizon entre
misticismoy secretose encuentra en diversas imagenes del pasade ldssaisterios de Eleusis,
hasta las revelaciones del misticismo cristianmdéoelsecretoera el sostén del pensamiento
mistico y religioso. De aqui que el lenguaje acti@llos griegos haya preservado, después de
varios siglos y transformaciones, el sentido amakgdel términcsecreto(uvotixo, mistikg, en su
referencia a las revelaciones gesticismo(uvorikioudg, mistikisnps) y en relacion con la practica
religiosa de losnisterios(uvotipio, mistiria). La religion de los griegos representaba estewn

a través de diversas simbolos, de los cuales, sjelzaas importante es el que hace referencia al
oraculo délfico, al que acudian los hombres jovegraga escuchar la voz de la sacerdotisa, quien

ideal mas elevado y mas perfecto de su filosofiaseeta, en su renuncia a los bienes materiadetgio apetito y
deleite fugaz, "se eleva por encima de si misme guddolor, y purificado y santificado, con una,pam beatitud y
una alteza de espiritu que nada puede alterarbffethauer, 2005 :301) ofrece a los demas seresimsnehcamino
para el conocimiento mas puro de la esencia

Ademas, la propuesta ascética de Schopenhauer eodegpuna ética, una ética de la compasion que ea®c
aplicabilidad, pues, ¢como podria una persona attada reconocer el dolor ajeno, si estd concemntrad
completamente en sus propias penas y en la forngirdmarlas? Asi, el asceta, la maxima utopiaad@ldsofia
schopenhaueriana, no puede sentir compasion y, Sreing practicar una ética de la compasion, pusgjniera
conoce el bienestar y esta preocupado solamemtegan su propio apetito (Jurado, 2006: 53)

Sin embargo, el error de Schopenhauer, que esoelds toda la metafisica occidental hasta la efderide Nietzsche,
consiste en haber menospreciado, en su idea @gé#idn de la voluntad de vivir, el cuidado derlapa existencia,
renunciando asi a la Unica via segura para la @mjgm, no solo del ser humano, sino del Ser queusstra en el
tiempo y permanece en el tiempo. Por otra parterk€gaard afirmé que solo cuando el hombre ha ptado por el
camino de la desilusién profunda, del desconsuslmbyetodo de la angustia, es capaz de enfrem@nséggo mismo,
y de preguntarse por los problemas verderamentertos: Dios y la existencia (Kierkeggard, 1960. Xierkegaard
tiene el mérito de haber establecido la via maecta para la pregunta por la existencia, sin egthau dedicacién
exclusiva al problema del encuentro entre Dios lyoehbre lo condujo a evitar toda reflexion sobrexXstencia del
ser humano, y del hombre en cuanto aquel que céenphmundo con los otros. Ademas, su obra carecend
preocupacion por el papel del lenguaje como vidlpgiada para la comprension del otro. Segin Kgdard, el
hombre que ha sido escogido por Dios llega a @&l nie familiaridad con este que su relacién canwido se vuelve
extrafia. Es el caso de Abraham, quien, “en defaitho dice ninguna mentira, pero tampoco diceunagcosa
determinada, puesto que habla una lengua extréfierkegaard, 1976: 171). Por lo tanto, Kierkegaaxglor6 el
nivel mas elevado de la comprensidn, pero dej@de toda reflexién sobre el otro (y sobre la comgidn de este
otro).
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simplemente revelaba el destino que determinanfadegla- el actuar de cada uno hasta el fin de

sus diasIf{ovcaviag, 10, 24. 13°,

En la Biblia se hacen varias alusiones a una camsjine perfecta. La primera de estas
alusiones tiene que ver con el mito de Adan, quiersolo habla con Dios, sino con una mujer
hecha a su semejanza, capaz de entenderlo perfattaiGénesis 2, 23). Pero en la Biblia se
menciona también el origen de la separacion y déémtendido. En efecto, la tradicion hebrea
representa en el mito deTarre de Babekl momento primigenio de la comprension perfetta a
que identifica con un tiempo de perfeccion de taviumana, anterior a la rebelidon contra Dios
(Steiner, 1980: 20). En este primer momento, anmteria rebeldia, “toda la tierra hablaba la misma
lengua y las mismas palabras” (Génesis 3, 1),usslas hombres eran capaces de comunicarse y
de entenderse. Mas tarde, confiando en sus préazas, crearon una ciudad, una gran torre,

pero, sobre todo, se hicieran nombre

Y acontecié que segun iban hacia el oriente, ladlana llanura en la tierra de
Sinar, y se establecieron alli. Y se dijeron uaastros: Vamos, fabriquemos
ladrillos y cozdmoslos bien. Y usaron ladrillo egdr de piedra, y asfalto en lugar
de mezcla. Y dijeron: Vamos, edifiguémonos unal&ilily una torre cuya
cuspide llegue hasta los cielos, y hagdmanmosiombre famosqg para que no
seamos dispersados sobre la faz de toda la t@émresis 11, 2-4).

La construccion de la torre de Babel, con la caalHombres se propusieron tocar el cielo (y
ponerse al nivel de Dios) anuncia la rebelion @atrorden divino de las cosas. La alteracion del
orden anterior esta representada no solo porra goie los hombres intentaron construir, sino por
el nombrecon el cual se colocaron a la misma altura de,Dasg/o nombreesta por sobre todo
nombre”, y cuygalabraes la auténtica y creadora. Segun el libro dele&énDios se da cuenta
del poder que fue otorgado a los hombres y recogoeétodos forman un solo pueblo y hablan
un solo idioma; esto es solo el comienzo de sussplgrtodo lo que se propongan lo podran lograr”
(Génesis 11, 6).

En los relatos miticos, la rebeldia contra los eéoso se queda sin castigo. Previendo la

amenaza que constituian los hombres para el ondieio de las cosas, Dios se propuso arrebatarles

S “radto uev i ot yevoueve. iotwm Tig: €v 08 T4 Tpovde 16 év Aelpoic yeypouuéva Eotiv dpeiiuota avOpdmoIc &g
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su arma mas poderosa, sin la cual serian incapaagear y construir. Por eso, en el mito hebreo,
las voces que representan ese orden toman unaddedefinitiva: “Sera mejor que bajemos a

confundir su idioma, para que ya no se entiendéne eflos mismos” (Génesis 11, 7).

Asi, pues, Dios confundié la lengua original de hasnbres, quienes, a partir de ese
momento, al no entenderse, dejaron de constrtoria e inmediatamente se dispersaron. Por eso
“a la ciudad se le llamo6 Balét porque fue alli donde el Sefior confundié el idiotie toda la
gente de la tierra, y de donde los disperso par edanundo” (Génesis 11, 9). El relato biblico
presenta un momento de comprension ideal, en gu®lnbres eran capaces de conseguir grandes
cosas, Yy hasta de alcanzar el cielo con las olrasisl manos. Con la confusién de las lenguas,

tomaron diversos caminos “y dejaron de edificaril@ad” (Génesis 11, 8).

La nostalgia de la lengua ideal, estaria, portotaeacompafiada de la nostalgia del encuentro
con los otros, a quienes se abandoné cuando fuesibip entenderlos. La lengua primigenia se
convirtié en un mero anhelo, en un ideal inalcalgam un momento perfecto de comprension de

la vida humana al que seria imposible retornar.

Las dificultades del retorno a la lengua ideal

Cuando se habla de una comprension perfecta, @stansibe como el entendimiento claro y sin
errores de lo expresado. El error tiene que verct@ahquier deseo, con toda interpretacion que
pretenda reemplazar al sentido auténtico de laesi@r original. No habria comprensién perfecta
sin una adecuacion perfecta entre la palabra eagseg la comprension de quien la escucha. La
expresion reemplaza a su autor a tal punto queepineldpendizarse de él, pues quien escucha
reconoce en las palabras del autor al mismo Sandetio que se expresa en el tiempo. Pero la
voz del Ser que se expresa en el lenguaje difiolengera reconocida en un mundo donde la propia
iniciativa, la vanidad y las interpretaciones @esas, cientificas, politicas, etc.) intentan

reemplazar la voz original de la expresion verdader

La necesidad de comprension estaria guiada, er@aogrscia, por una pretension “ideal”

de comprension perfecta. Implicaria un deseo sfeatio de retorno al pasado donde los hombres

1185731 932
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hablaban con los hombres y estos se entendiarctzarfente entre ellos, pues no veian por sus

propios intereses, ni estaban disgregados y sepsapa la vanidad.

La alternativa que se presenta frente a la dificudte retorno a la lengua ideal es la continua
busqueda de comprension hasta el entendimientelarés Pero esta basqueda se convierte en un
recorrido incesante y penoso, pues depende mas deédreses y necesidades de los hombres que
del mismo Ser que se anuncia en el tiempo. Sin gyopa pesar de que el ser humano reconoce
gue el camino hacia la comprension es largo yiljiffata constantemente, lleno del orgullo y la
vanidad del pensamiento cientifico y sistemati@altanzar un conocimiento “claro y distinto”

(Descartes, 1987: 14) de las cosas.

En el ambito de la expresion, para que exista amgeension clara, tanto quien habla como
quien escucha deben poseer el mismo lenguajeggsti@ben estar en posesion, tanto de los signos
gue son comunes a una lengua, como de los semfidosomparten los hablantes de esa lengua

entre si.

Sin embargo, conocer el idioma del interlocutogacantiza la comprension perfecta de lo
que este dice (Derrida, 1991: 13; Ricoeur, 2004: L4 comprensién del otro esta llena de
dificultades, y estas dificultades se extienderbi@ma la comprension del uno mismo. De aqui
que, tanto en sus afios de formacién como en sadideg la madurez, se escuche al poseedor de la
palabra repetir con verglenza quesl mismo se entiendea comprension de uno mismo tiene
gue ver con el hecho de que uno sabe con clarigddsson sus deseos y sus limites; sin embargo,
ni de estos podria estar completamente seguro,la@si&spiraciones y proyecciones que uno se
plantea quedan muchas veces frustradas en cootattcn mundo lleno de falencias y obstaculos.
De esta manera se entiende que uno de los primegasrimientos del pensar filosofico haya
tenido relacion, desde la antigiiedad, con la aeweid permanente dgl@é: covrov (condcete a
ti mismo)” (Mowoaviac, 10, 24. 1).

Los usos cotidianos de la palabra ratifican estevicoion, pues no solo la lectura de un
lenguaje distinto, sino el trato con el portadoda palabra extrafia, es decir, con el extranjero,
colocan al interlocutor en una serie permanentecalaprensiones y oscuridades sin final.

Asimismo, muchos de los sentidos expresados eanguhje del extranjero quedan envueltos en

117 obto1 00V 0i Gvdpeg dpirduevor éc Aelpoig avébeoay ¢ Amoiiwvi to godueve Iveddr covtov kai Mndev dyav.]

(Iavoaviag, 10, 24. 1)
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un velo de sombras que solo con una dedicaciongremte y una capacidad superior se podria

esclarecer.

La ausencia de una comprension perfecta llevaleckrar que esta pertenece solamente
al plano de lo ideal, mientras que en el planoodeotidiano no existiria una esperanza real de
éxito. Tal vez esta esperanza seria apta sologhgmaseedor de una capacidad excepcional, asi
como de un sentido y una sensibilidad superiorc@rsecuencia, todo intento de comprension,
incluso dentro de la lengua materna, estaria sajé&ie azares de la inadecuacion y de un tipo de

equivalencia que desde el inicio se presenta camperifecta.

No obstante, la ausencia de este &mbito comUnaderprension -la ausencia de una lengua
comun-, no logra contener la necesidad que es caifraser humano, la necesidad de comunicarse

y ser entendidd® Entonces, para superar esta carencia, se adadduccion.

El problema de la traduccion®

Hay tres posibles situaciones que surgen en et@oéento al texto traducido:

Laprimeraseria considerar la traduccion cotatalmente fieh la palabra originaria. Quien

confia en la traduccién como una forma adecuadar@gciar elencuentrg reconoce en esta la

118 | a necesidad de comprenderque otro dicese impone como una necesidad vital en el homluiencgprocura
acercarse continuamente a los testimonios del pasasta reconocer la voz del Ser histérico queresepta en
diferentes épocas a través de la palabra. Aqutaddijustificacién del acto traductorio.

119 ; Qué se entiende por traduccién? Hay dos seritidogporados al acto de traducir: tomar el térmfinaduccion”
en el sentido estricto de la transferencia de umsaje verbal de un idioma a otro, o tomar en utideeamplio, como
sindnimo de la interpretacion de cualquier todoificativo dentro de la misma comunidad lingiis{iRécoeur, 2004:
20). La primera via, la transferencia de un mendajen idioma a otro, tiene como finalidad alcahadadecuacion
de unalengua a otra", como si se tratara de péezas rompecabezas que deben calzar con preeisids recuadros.
Pero la vitalidad de un lenguaje que escapa pemtzmente a la estrechez de los términos sobrepakpier intento
de adecuacion. Nietzsche dio prueba de esto cueswibid: ,Denken wir besonders noch an die Bildung der Bfegrif
Jedes Wort wird sofort dadurch Begriff, daf3 es atieht fiir das einmalige ganz und gar individuarse Urerlebnis,
dem es sein Entstehen verdankt, etwa als Erinnedigrgen soll, sondern zugleich fiir zahllose, materaveniger
ahnliche, dal3 heil3t streng genommen niemals gleilse auf lauter ungleiche Falle passen muf3. JeRkgyriff
entsteht durch Gleichsetzen des Nichtgleichen.eBdlignie ein Blatt einem andern ganz gleich istgewil? ist der
Begriff Blatt durch beliebiges Fallenlassen diedadividuellen Verschiedenheiten, durch ein Vergessdes
Unterscheidenden gebildet und erweckt nun die ¥thusty, als ob es in der Natur auf3er den Blattetwas gébe,
das "Blatt" wére, etwa eine Urform, nach der all&tBer gewebt, gezeichnet, abgezirkelt, gefarbkréeselt, bemalt
waren, aber von ungeschickten Handen, so daf3 kadmplar korrekt und zuverléssig als treues Abbéd drform
ausgefallen wéare‘(Nietzsche, 1976: 610). La segunda opcion, es dentender la traduccion como sinénimo de
interpretacion, pareceria cumplir de forma méasewar el objetivo de busqueda de sentido que sengietalcanzar.
Sin embargo, la interpretacion tradicional (come@kcaso de Schleiermacher) tiene el defecto depacar sentidos
que no necesariamente pertenecerian al textoadméorma en que el traductor entiende el texdalezir, serian las
palabras del traductor y no las del texto las gugresentarian al entendimiento con el &nimo dassailadas.
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voz del texto original. Defiende el papel de quieaduce y alaba la rigurosidad de su trabajo.

Confia también en su talento. La fidelidad dedadiccion radicard, entonces, en la capacidad del
intermediario para dar con la palabdecuadaEn este sentido, no hay nada oculto para un *buen

traductor, no hay nada “intraducible”. Para quiaarga esta confianza en la traduccién, cualquier
defecto en la comprension de la palabra traducadaendebera tanto al traductor, cuanto a la

oscuridad del texto original. El “buen” traductarfeel al texto a tal punto que, si por una azarosa
casualidad el original desapareciera, no habria gad extrafiar, pues se cuenta con la traduccion,
con una copia “perfecta” del escrito originariord’esta confianza en la traduccién se diluye al

observar como un solo y unico texto puede ser tiddwno solo una, sino numerosas veces y de
varias manera&. Y la dificultad es atin mayor en el caso de lago®poéticos, donde cualquier

intento de traduccion resulta un trabajo lastineeiafructuosé?L,

La segundasituacion desenmascaraitdidelidad que encierra todo esfuerzo por trasladar
un texto de un idioma a otro, pues, toda traducémina traicion” (Ricoeur, 2004: 33} A pesar
de que la actividad del traductor puede haber gidada por una intencién noble, esta intencion
no justifica la ausencia de fidelidad a la palabiginaria. La traduccidén puede ser muy bella y de
buen gusto, pero sigue siendo una traduccion. labpatraducida es diferente a la palabra
originaria, es independiente y tiene vida propia.\version en prosa de los textos poéticos de
Homero, por ejemplo, hace referencia a un munddasomismos personajes y motivos de la obra
originaria, pero reconocer la voz de Homero eneslan acto pretencioso y solo justificable en el
ambito de una escolaridad que enfatiza el conootmide datos, de nombres y de fechas, antes
que un acercamiento honesto a la experiencia dédh realidad historica. En consecuencia, la

traduccion interrumpe el encuentro entre el legtelrautot?®, y agrega a un nuevo participante en

120 |_a traduccion es uno de los accesos mas sigmifisaen el camino hacia la comprension del Sei,pezudl de
todas las traducciones? Esta pregunta tiene qumwada dificultad que surge cuando de una sola nbrse encuentra
una sola traduccién, sino varias, y, entre lasexigten, una parece estar mas apegada al textoabrigie otra. Esto
explica que se escuche con frecuencia la preocupdeil “lector entendido” por encontrar una bueaduccion de
la obra que intenta degustar. Y asi como en etangento al texto escrito se buscara siempre lamagjduccion, la
traduccién mas fiel, en las relaciones cotidiamasj@e uno esta obligado a tratar con los portadideesna lengua
extrafia, se requiere la ayuda del traductor maBatde —o, por lo menos, de un buen diccionariouig@ es ese
intermediario? ¢,Quién es el traductor mas conflaglednde se encuentra ese ambito mas “neutro”rdpreasion?
121Mais un fantasme de traduction parfaiteprend lz&ével de ce banal réve qui serait I'original redouffRécoeur,
2004: 11).

1224'aj annoncé tout a | 'heure un changement d’otiion: quittant I'alternative spéculative - tradifilité contre
intraduisibilité -entrons, disais-je, dans l'altextive pratique - fidélité contre trahisor{Ricoeur, 2004: 33)

123Eh bien, c'est arrive a ce point de dramatisatigue le travail de deuil trouve son equivalent exdtrctologie, et
y apporte son amere mais precieuse compensatiole desumerai d'un mot: renoncer a l'ideal de laduction
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el juego: al traductor. El traductor hace de meatiahtre el primero y el segundo, pero agrega su
voz y su pensamiento, dificultando el encuentro.difarencia entre fidelidad y traicion esta

determinada por la intervencion de la psicolodiasyintereses del traductor en el texto.

Como la traduccion es un obstaculo para la aparibab auténtico sentido de lo expresado,
el conocimiento de la lengua original pareceria skrunico camino para la correcta
comprension. Esto conduciria a una convencidan@awa todas las traducciones y a toda palabra
que se alejara de la expresion original, asi cdmechazo de los testimonios del pasado a los que
se tenia acceso a través de traducciones. Peemuaiciar a la traduccion, ¢,no se renuncia también
a la posibilidad de acceder al testimonio, no deltas obras de otras épocas, sino también del otro
gue se expresa con sus propias palabras? ¢ Acaso dera propia lengua no existe un esfuerzo

permanente por entender a otro que habla "a surai&ne

Con el fin de resolver los problemas planteadospmo alternativa a las dos posturas
anteriores (a la fidelidad e infidelidad de la trecién), es preciso analizar utexceravia: la
hospitalidad linguistica (Ricoeur, 2004: ¥8)

La hospitalidad linguistica

El término “hospitalidad” iolevia) se referiere a la buena voluntad del anfitrioe cgcibe en

su hogar a un huéspegifolevoduevog), aunque en un principio no conozca nada sobienésu
primera conversacion, el anfitrion y el huéspeddtea un acuerdo sobre las condiciones de la
estadia, pero, si el huésped no se acopla a l&s g hogar, sera expulsado por el primero. De
la misma manera, si el anfitrion se muestra desadmfy Aspero desde el inicio, el huésped buscara
otro lugar para habitar. El huésped es un descdagcsu lenguaje no es familiar. Si el huésped
habla de una manera “dificil”, el anfitrion, en loora la hospitalidad, sgara un tiempdhasta

entender lo que el visitante desea expresar.

De la misma manera en que el anfitrion se esfymzacoger y comprender a su huésped,

la hospitalidad linguistica entrafia un esfuerzogoonprender la voz de otro, cuyo lenguaje no es

perfaite. Ce renoncement seul permet de vivre, ooma deficience acceptee, I'impossibilite enotmetea I'heure,
de servir deux maitres: I'auteur et le lecteufRicoeur, 2004: 16)

124 “Hospitalite languiere donc, ou le plaisir de reasr chez soi, dans sap rope demeure d’accueihdeole de
I'etranger”. (Ricoeur, 2004: 20)
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totalmente familid®®. Y asi como solamente es posible comprender éoofyo dice cuando se
presta atencion, la comprension de un texto (quenbene otra cosa que las palabras de otro), es
asequible cuando sscuchatentamente. El texto se expresara siempre y ouzagh disposicion

a la escucha.

Pero la hospitalidad incluye también un acto dey@eg pues la sola atencién no asegura
la comprension die que se diceEsta disposicion facilita el acercamiento deboquien se sentird
mas libre y confiado. Por lo tanto, la libertadaexpresion estara acompafiada por la claridad de

la comprension.

Comprendemno es lo mismo qui@terpretar. Si en la interpretacion el duefio de casa da el
sentido que quiere a las palabras del visitanjes(lée escuchar con atencion lo que este quiere
comunicar), en la comprension, por el contrari@ugfio presta atencion a lo que el otro tiene que
decir, y si el duefio de casa no presta la debafecin a su huésp&d no cumplird su papel de
anfitrion (uertpvwvag), sino el de simple propietarioikodeororyg); y verd en el visitante un

mero “objeto” del cual puede beneficiarse, y négaian que tiene algo que decir.

Aunque la comprension es dificil para quien no ad&imente de intereses y prejucios, no
obstante, hay una permanente aspiracion propsedélumano para alcanzar la comprensiéon mas
adecuada, y, en el caso de los textos, mas aconde que el autor intentd expresar. Llegar a esta

comprension requiere diempoy de disposicion para comprender.

La comprension auténticas una de las tareas mas dificiles. Alcanzarrigcension mas
perfecta de lo que una voz extrafia quiere exprgsawvitar el extravio en la propia y personal
interpretacion, precisa del dialogo. Para que &bdp fluya es necesaria la formulacion de las
preguntas adecuadas, de las preguntas precisasaliéiad, no se trata de llegar a acuerdos sobre
los objetos que forman parte del mundo, sino, mers e permitir que el otro, cuya expresion es
en realidad la del ser historico, se exprese lierégm Sin embargo, aunque el didlogo proporcione
las condiciones para la libre expresion y permitagutado elevado de comprension, siempre

persistird una brecha, como si se tratara de umdahgue no logra cicatrizarse; es aqui donde se

125 De esta manera, la “hospitalidad lingtistica” mrauel papel de la traduccién, muchas veces mesciago al ser
concebido como traicion de la palabra original.
126 9, peor alin, con el pretexto de no entenderlanfrion podria simplemente negarle voz al huésped
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reconocen los limites de la traduccion y dondeosistata aquello que no puede ser traducido, a

saberio intraduciblé?’,

El lenguaje, el hombre y el mundo

Asi como el Ser fue el gran problema de la filasafé la antigiiedatf, y la conciencia fue el
principal tema de la Edad Moderna, la filosofialdeprimera mitad del siglo XX limitdé su
investigacion al problema del lenguaje. Tanto lasbtfia analitica como la fenomenologia
trascendental trataron de resolver la brecha ehtemguaje y el mundo; sin embargo, en lugar de
resolver aquella brecha, reforzaron la idea dejuaje como una mediacion, esto es, como una
barrera que se interponia entre el hombre y el muba fenomenologia existencial solucion6
aquella dificultad al recuperar la funciépofantica?® del lenguaje, es decir, del lenguaje como el

medio a través del cual el Smrdaderamentse muestra®

127 El buen lector afina su oido y, una vez que sddsprendido de los prejuicios que lo ataban, atcana actitud
contemplativa. Pero el camino no ha sido facil:dbstaculos han sido numerosos y la predispos&iarescucha ha
requerido un estado de renuncia del si mismo ydénsereses. El buen lector se acerca a la olordetnimiento y
escucha al autor. Lastimosamente, en medio dezlal@da existencia (que se expresa a través dal)autlel lector
aparecen obstaculos y asperezas que impiden larensipn. La traduccion es uno de estos obstaclidsen, por
un lado, la traduccion posibilita el acercamiergbldctor a la obra que no se encuentra en el @id@ma, por otro
lado, la palabra traducida nunca sera totalmerdgetai tendra la perfeccion de la palabra origiesite expresada.
No hay traduccion perfecta. ¢ En qué radica esasiitidad de la traduccion? ¢ Qué es aquello impesib traducir?
¢, Qué se requiere para alcanzar la verdad de lesagqw? La imposibilidad de la traduccién se insceib el &mbito
lo intraducible. Lo intraducible se concibe comert resistencia que las mismas palabras presatan ser
traducidas (Ricoeur: 2004: 1) Lo intraducible se halla presente en la vidédéma del ser humano, como aquello
que no se logra entrever, pero que esta siempsemteen las palabras de otro.

128 Sj bien el lenguaje no dejé de ser un tema dedsteara los filésofos de la Grecia clasica, ladiéh entre lenguaje
y comprension estuvo ausente en la mayoria de lmas.oPosiblemente sea Aristoteles el Gnico ennmes la
capacidad del lenguaje para llegar a la comprermiofunda del SER del hombre, a tal punto que Emmaiidea de
humanidad dependia de la condicion basica y prandel “decir”. Sin embargo, cuando estudia lastplidades de
actuar del hombre con respecto a los entes quentism misma constitucion ontica, o sea, con lazsdtpmbres,
Aristoteles prescinde del lenguaje, como accesa lpazomprension auténtica del otro. Esto ocurrsuéiica, donde
la preocupacion por el lenguaje es completamentdatla, y en stiermenéuticagonde la preocupacién fundamental
tiene que ver con el lenguaje y no con las podixes que le ofrece ese mismo lenguaje para lareasipn. No
obstante, Aristételes ofrecié un camino (olvidado la filosofia posterior) donde el lenguaje temf@a caracteristica
fundamental: era capaz de mostrar al Ser. Es lequrre en sRoética Sin embargo, en la poética aristotélica el
lenguaje esta subordinado a la reflexion sobreatelyasus posibilidades de mostrar al Ser que s@fiesta en el
tiempo. Esto quiere decir que no hay una preocapamr el otro mediada por el lenguaje.

129 4 A6yog amopavrikdg

13%ero el problema nunca fue resuelto por completes incluso la fenomenologia existencial heideggar{como
habia ocurrido en las filosofias de Kierkegaardiopenhauer y Nietzsche) olvid6 que la comprens&tadropia
existencia tiene como punto de partida, junto eopreégunta por el propio ser, la necesidad de camsgn del otro
gue se hace presente en la expresion. La fenonggagiosterior fue, quizas, méas cuidadosa al reesrelpapel del
lenguaje para la comprension del otro. Ricoeuregn®t, por ejemplo, fueron conscientes, no soltadeportancia
del lenguaje, sino de los limites que el mismo Uetjg coloca para la comprensidn del ser histétitm de estos
limites esta presente en el mismo lenguaje y enratitucién de las palabras.
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Cuando el hombrbace usadel lenguaje, tomposesionde él. El lenguaje, cuya funcion
originaria estaba estrechamente unida a la reajidagu comprension, perdié esta funcién con el
uso especializado al que fue sometido por el seraho en su afan de conquista del mundo. Es
decir, con la construccion de una terminologia @sfizada, el lenguaje se fue alejando lentamente
de la realidad, a tal punto que, cuando el hombreogetornar a ella por medio de un lenguaje
especializado, la distancia era tan grande queygigalintento de adecuacion se convirtidé en un

trabajo forzoso y arbitrario.

Cuando el hombre trata de explicar la realidad suo@bstracta terminologia, invierte la
relacion original en que no es el hombre el queidaral lenguaj®’. En efecto, el hombre esta
tan metido en la inversién que “actia como si fe¢@eador y el duefio del lenguaje, cuando [por
el contrario] es ésté& su sefior’ (Heidegger, 2008: 12). De hecho, nd Berabre quien habla el
lenguaje, sino el lenguaje el que habla a travasnde(Steiner, 2009: 154). EI momento en que
esta relacion de dominio es invertida “el hombreugibe a extrafias coacciones” (Heidegger,
2008: 18¥%2. El hombre habla solamente en la medida en queablar se corresponde con el
lenguaje, y “sélo en cuanto oye al lenguaje disigia él, concurrir a él” (Heidegger, 2008: 12).

El lenguaje es el medio privilegiado de expreskmpreciso, por lo tanto, reconocer que
“es lo primero, y también lo ultimo, que, con ueéa dirigida a nosotros, nos lleva a la esencia de
una cosa’. (Heidegger, 2008, 18-%)Pero no se debe creer que con la simple poseslén de

lenguaje esta esencia estara disponible para uee, p

131 DaR man auch bei solcher Benutzung der Sprache aothie Sorgfalt des Sprechens halt, ist gut. Riksin
hilft uns jedoch nie aus der Verkehrung des wahrmmrschaftsverhéltnisses zwischen der Sprache wd d
Menschen. Denn eigentlich spricht die Sprache”.

132E| lenguaje

133 'Wenn dieses Herrschaftsverhaltnis sich umkehrt, ndamerfallt der Mensch auf seltsame
Machenschaften{Heidegger, 2008: 18)

134 Die Sprache wird zum Mittel des Ausdrucks. Als Augidkann die Sprache zum bloRen Druckmittel henkes:.
DalR man auch bei solcher Benutzung der Sprache aottie Sorgfalt des Sprechens halt, ist gut. Riésin hilft
uns jedoch nie aus der Verkehrung des wahren Heaftsverhaltnisses zwischen der Sprache und densd¥ien.
Denn eigentlich spricht die SprachéHeidegger, 2008: 18-20). El lenguaje se corigi@n medio de expresion. En
tanto que expresion, el lenguaje puede descender a

mero medio de presion. Que incluso en este uskedglaje se cuide la manera de hablar esta bidm.g8é esto, a
pesar de todo, no nos servira nunca para salistdereversion de la relacion de dominio entre mjjleje y el hombre.
Pues en realidad quien habla es el lenguaje.
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esto no quiere decir nunca que el lenguaje, ceigeificado de cualquier palabra
gue cojamos, de un modo directo y definitivo, cainge tratara de un objeto listo
para ser usado, nos suministre la esencia tramgpade la cosa, directa y
definitivamente, como si de un objeto de uso garmigHeidegger, 2004: 15%.

¢En qué idioma se expresa el Ser?

El lenguaje humano es el signo concreto con el@uakr se expresa en la historia. El Ser que se
muestra como lo mas originario de la experiencimdna habla a través de los hombres de
diferentes maneras, por ejemplo, a través de nwoeraliomas. Los idiomas son formas
especificas a traves de las cuales el Ser histeeicnanifiesta en lugares distintos y culturalmente
diferenciados.

La multiplicidad de los idiomas corrobora la exmti@ de una variedad de formas
disponibles para la potencialidad expresiva del Bsta potencialidad se corrobora tanto en los
idiomas de la actualidad como en las lenguas dehdm Aunque las “lenguas muertas” no
pertenecen al ambito de la comunicacion cotidiada neciente, apuntan constantemente a su
actualizacion, pues los textos de los autoresat o aparecen ante los 0jos, pero sobre todo ante

los oidos del lector del presente para actualizamda lectur&®,

La poética es el mas antiguo de los géneros litsrara palabra del poeta griego o latino
no perecié al mismo tiempo que su civilizacion; pbrcontrario, la voz del pasado vuelve a
escucharse una y otra vez en la continua actuedizael poema, con diferente intensidad. Esta
actualizacion no es exclusiva de los testimoniesdrios de la época clasica. En efecto, el Ser se
expresa en las lenguas del pasado, pero no sa@tasn el Ser se expresa en griego, pemo..
solamenteen griego: el idioma aleman, el italiano, el egpaél kichwa, y muchos otros idiomas
son los medios a través de los cuales el Ser lugtee expresa, actualizandesela cierto tiempo

135 Der Mensch spricht erst und nur, insofern er deraSpe entspricht, indem er auf ihren Zuspruch htmter
allen Zuspruchen, die wir Menschen von uns herzomt Sprechen bringen diirfen, ist die Sprache dehgté und
der Uberall erste. Die Sprache winkt uns zuerst disoh wieder zuletzt das Wesen einer SachéHeitiegger, 2008:
18-20 El hombre habla, antes que nada y solamente, cuamdesponde al lenguaje, cuando escucha la exitomta
de éste. De entre todas las exhortaciones querosstiis humanos, podemos llevar al lenguaje,rejuaje es la
primera de todas. El lenguaje es lo primero, y fémb Gltimo, que. con una sefia dirigida a nosymos lleva a la
esencia de una cosa).

136 pero los textos actuan de diferentes maneras sbrémo y la disposicion del lector. Esto depenaeto de los
intereses del lector, como de los géneros del [guéoen cada caso se actualiza. En este sentidextmlegal no
tendra la misma resonancia sobre el animo de uia e un texto lirico.
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CAPITULO IV
LA PALABRA POETICA Y LA SOLUCION A LAS LIMITACIONES DE LOS
LENGUAJES CIENTIFICOS Y A LA BRECHA DE LA TRADUCCIO N

Lubershistorisch” nenne ich die Machte, die dendRlvon dem
Werden ablenken, hin zu dem, was dem Dasein derakibades
Ewigen und Gleichbedeutenden gibt, zu Kunst unigiRel

(Llamo «suprahistéricas» a las potencias que dedaimirada del
devenir y la dirigen hacia aquello que confiera axistencia el
caracter de eterno e inalterable, hacia elyalaereligion)

Nietzsche

La obra de arte y el reconocimiento de uno mismo

A pesar de los innumerables esfuerzos del hombeceedeia por conocer la realidad y doblegarla,
existen dominios que permanentemente escapan dmauss y de su pretenciosa tendencia a
someter todos los ambitos de la experiencia, plaes cuando todas las posibles cuestiones
cientificas hayan recibido respuesta, nuestrodemuds vitales todavia no se han rozado en lo mas
minimo” (Wittgenstein, 2008: 274 [6. 52]). Es aglwinde el conocimiento cientifico llega a su
final**”. Por eso, cuando los defensores del pensamiesmtifiio, preocupados por establecer
limites tedricos y conceptuales precisos para &msgde la realidad, intentaron hacerse con otros
dominios de la misma (por ejemplo, con la éticaniatica o la estética), se llevaron una gran
desilusion, pues aquellos dominios desbordabaedtrechos muros en que querian encerrarlos
por medio de la teoria y el concepto. Esto se dabiue la terminologia cientifica resultaba

insuficiente y totalmente limitada a la hora deregpr la experiencia individual.

137y es entonces cuando “ya no queda pregunta algesip es precisamente la respuesta” (Wittgen268: 274

[6. 52]). Los numeros 6.52 y 6.52. 2 complementta &lea. Dice Wittgenstein en el Tractatus:

6.52. Wir fihlen, dass, selbst wenn alle moglicheissenschaftlichen Fragen beantwortet sind, unsere
Lebensprobleme noch gar nicht berthrt sind. Frailldeibt dann eben keine Frage mehr; und eben diedie
Antwort.

6.521. Die L6sung des Problems des Lebens merkamarerschwinden dieses Problems. (¢ Ist nichtdée&rund,
warum Menschen, denen der Sinn des Lebens nactriavgeifeln klar wurde, warum diese dann nicht sdgmnten,
worin dieser Sinn bestand?)

6.522. Es gibt allerdings Unaussprechliches. Digtzsich, es ist das Mystische (Wittgenstein, 2078).
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Platdn reconocio esta limitacion, pero, en lugabadgcar una via alterna que lo acercara a
la comprensién mas clara de la realidad, reafirméomfianza en el concepto, decantandose en la
exposicién de un dominio ideal de formas abstragtearentes de cualquier tipo de contacto con
la experiencia humana. No ocurrié lo mismo contatedes, quien, consciente de las limitaciones
con las cuales el pensamiento conceptual interrielpiamino hacia la comprension perfecta, se
volco a otros dominios de taismaexperiencia. Y fue “el Estagirita” el primero esnaitir que la
comprension profunda del problema de la existedel@ia empezar por el reconocimiento de la
realidadmas cercanalLa diferencia entre la propuesta aristotélica amasentada y el famoso
llamado socratico hacia el propio conocimientac@locete a ti mismsocratico) radica en que el
camino sefalado por Aristoteles esta inscrito endmbitos de la experiencia del arte y, en

particular, en los de la poesia.

En suPoética Aristoteles afirmd quédvo uev odv tod ubov uépy tavt’ éoti, mepiméteia
kol avayvapieirs” 38 (Apiototédng, 1991: 212 [1452235-1452b13]). Se referia deraatzera a dos
momentos consustanciales a la obra poétieguzérein (peripecia) 'y dvayvapioig
(reconocimiento)La peripecia consiste en alterar el orden normiaraescurrir de las cosas en la
obra literaria. Para ello se hace uso de situasimngrevistas surgidas en medio de una descripcion
literaria lineal. Por otra parte, para que sealjpediablar de reconocimientévpyvaopiog) °,
como es ldgico, “se necesita que exista algo gtebaoculto y encubierto. El reconocimiento
representa el momento de alivio y la solucion erida dramatica, mientras el ocultamiento es lo

que le confiere su tension caracteristica” (Kiedagd, 1976: 118-119).

La permanente tensién, remarcada por Aristételase alivio y solucién, o sea, entre
ocultamiento y reconocimiento, actla como eje dralgedia clasica, y es un motivo clave en la
obra de Séfocles, especificamenteeelipo Reydonde la conmocion producida por la revelacion
de la identidad del padre provoca en el protagaéstiecision indeclinable de vivir eternamente

en la oscuridad. Lo mismo ocurre en una de las $astvagedias de Euripides. Aristoteles entendio

138“Son dos las partes del mito, estas son: peripe@aonocimiento”

139 E| sentido que Aristételes dio a este término ieaet nada que ver con las visiones contemporargas €l
reconocimiento, pues, mientras Aristoteles habldemnocimiento en un sentido estético (como umeTto de la
poética en que el mismo Ser se hace presenté&jelsde reconocimiento de Taylor y Honneth tuvienoa direccion
politica y ética.
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la importancia de la obra de este dramaturgo gryego plasmada en la tragedia de Ifigéffida

atinada revelacion de todo ocultamiento; por esoribié en siPoética

ETEl 01 1] AVOYVOPIOIS TIVAY EOTIV GVOYVWOPLOIS, Gl UEV glal BOTEPOV TPOS TOV ETEPOV
Uovov, 8tav 1j Sijlog drepog Tic éotv, OTé 08 dupotépoug dei dvayvwpioot, olov 1
uev Tpryevera 1@ Opéotn aveyvapiodn &k Tiic meuyems i Emotorilg, ékeivov 0&
rpog v Tpryéverav dAing édel dvayvawpicewms. (Aprototéing, 1991: 212 [1452835-
1452b13])*

[Asi, pues, el reconocimiento de estos es reconeotm si es de uno de ellos
para el otro, cuando es manifiesto quien es unalldg, (5) o cuando las partes
tienen que reconocerse. Ifigenia, por ejemploréeenocida por Orestes a partir
de el envio de la carta; y fue necesario que lfggeambién haya reconocido al
otro.]

La acertada rememoracion de la tragedia de Ifigeoi@mca sobre el tapete dos motivos
determinantes para la comprension del potencidiquoén primer lugar, el descubrimiento de
Ifigenia, cuando entrega la carta a Orestes, gegnndo lugar, el reconocimiento de Orestes por

parte de Ifigenia. El encuentro sucede de la sieimanera:

0EYOUOL" TOPEIS OE YPOUUATOV OLOTTOY UG
Y fooVIY Ip@T’ 00 AdY0IS aiprioouo.

& iAtay pot abyyov’, éxmeminyuévos 795
Suw¢ o’ ariotw mepifoiav fpoyiovi

éc épynv elut, moOouevos Bavudor’ éuot.

1490 Enlfigenia en Tadridede Euripides. Tragedia que constituye la contiifuedelfigenia en Aulide

141 E] texto completo de la Poética dice asi:

... Omep eipntan ovufaivel, kol €l TEXPOYE TG 1] W] TETPAYeEY E0TIv dvayvapioal. AL’ 1 pudlicro. tod uvbov kol 7
UGAIGTO, THS TPALEWS 1 EIPHUEVH EOTIV" 1} Yap TOIOUTH AVayVWOPIoIS Kol TEPITETELQ ] EAeov Eel 1] pofov, oiwv mpdlewv

7N IpOyOla unois VIOKEITOL" ET1 08 KL TO GTUXELV KOl TO EVTUYETV 6L TAV TOI0UTMV cOUPNGETAL. ETEL 01 1} AVAYVOPIOLS
TIVAY 0TIV Avayvaplolg, ai uév siot Oatépov Tpog Tov Etspov uovov, Stav i Siilog Grepog Tic éoTiv, OTE 08 GlPoTEPOVS
Ol dvayvwpiool, olov 1 Busv Tpryéveio @ Opéotn Gveyvawpiody éx tiic méuwewe Tic émotolijc, ékelvov & mpog Tiv
Toryéverov GAIne éder dvayvwpioewe. S0 uev obv tod uvbov uépn tadt’ éoti, MEPIMETEIR KAl AVAYVOPIOIS” TPITOV O
nabog. tovtewv 8¢ mepiméreio LQuay kai avayvipiois sipyral, tabog 6¢ éoti mpddic pOoaptixi) §j 6dvvypd, oiov of Te &V T
pavep®d Oavorol kai al weplwdvviar kal tpoels kol doa toradto (Aprototédng, 1991: 212 [1452335-1452b13])
[(35)...aun cosas de tipo casual, y es también mosilleconocimiento si alguien ha hecho o no hadatgo. Pero
la forma mas directamente relacionada con la fapldaaccion del drama es la mencionada en priémeriho. 1452b
Esta, junto con la peripecia, suscitara ora pieglégimor, que son las acciones que la tragediapest@rada para
representar, y que serviran asimismo para prowdarfeliz o desdichado. El reconocimiento, drc&so, por tratarse
de personas, puede ser solo la de una parte m@)goes la segunda ya es conocida, (5) o bigraldss quiza tengan
que descubrirse. Ifigenia, por ejemplo, fue desrtibipor Orestes mediante el envio de la cartapyreconocimiento
se requirié para que Ifigenia lo reconociera &éls partes de la fabula, entonces, la peripeciargcenocimiento
(10) representan tales incidentes como éstos.djoart parte es el sufrimiento, que podemos defimTo una accion
de naturaleza destructiva o patética, asi losrz®esi en la escena, torturas, heridas, etc. Las dos ya han sido
explicadas.]
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(Evpunidng, Teryévela € v Tavpoig, 795)

[La acepto, pero dejaré de lado los

pliegues de la carta. Antes prefiero tomar plaeer d
los hechos que no de las palabfageridisima
hermana mia, asombrado como estoy te rodeo con
brazos incrédulos y me sumerjo en la alegria ahora
gue conozco lo que me resulta increible].

En la entrega de la carta, Ifigenia da testimorgostl misma alterando el orden normal de la
narracion y desplegando los motivos centrales debfa: el encuentro de los hermanos y la
posterior venganza de Orestes descrita en Euripidiesa famosa trilogia de Esquité Sin duda,

las palabras de Ifigenia mueven el corazon y lom@nde Orestes, quien al reconocerla la abraza
con alegria.

A través de ladvayvapioig, la poética demuestra su potencial a la hora deraueé
ocultamiento y ella misma se coloca en una posiegpecial con respecto a los otros tipos de
géneros del arte. También se coloca por encimards tipos de textos, donde el reconocimiento
no es completamente alcanzado.

Pero, ¢en qué radica la superioridad de la pogtisar ende, del texto poético?

La superioridad del texto poético sobre los otrospos de textos. La promesa, el anuncio y el
enunciado

No todos los textos son iguales. Es importantengjsir el texto religioso y el texto juridico del
texto literario (Gadamer, 2012: 23). De estos tiess de textos se desprenden tres maneras

fundamentales delecir, a saber: la promesa, el anuncio y el enunciado.

El texto religiosoes entendido como palabra revelada, como exprdsiém alto. Quien la
redacta es dlagiografd*® el escritor sagrado escogido por Dios. Perteak@mbito de lo eterno,
y por ello mismo requiere un redactor, pues la@ipn no se muestra por si sola, sino como algo
lejano e insondable. El escritor sagrado ocupaitim grivilegiado, pues es una especie de
mediador entre Dios y los hombres, y simplemeiesinite lo que Dios quiere decir, pero de tal

forma que los hombres lean y entiendan. Con ladadatel texto, estos se esfuerzan por descubrir

Y2 Eny Opeoreia
143 O dyroypagpoc
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la promesa. Empieza aqui una carrera incesablégsaifrar el texto y por traslucir la promesa, o
sea, el pacto que Dios establece con los hombediante el cual asegura una tierra fértil y una
descendencia numerosa. Sin embargo, tanto la pgiealel redactor como la del lector funcionan
a manera de barreras que entorpecen la compreatesi@nvoz sagrada. Es aqui cuando el hombre
pierde de vista los sentidos originales de la saxpaesion y se refugia en su propia interpretacion
del texto, que no sera la misma de los demas.eéskglica el hecho de que circulen numerosas

interpretaciones de los libros fundantes de lagiogles, por ejempld,a Biblia o EI Coran

El texto juridicose presenta como otra forma de expresion de ¢o Bhte texto esta
sostenido en la oferta permanente del anuncioapese la esperanza del veredicto justo. Los
dictados abstractos del derecho encienden el diegesticia en el corazon de los hombres, quienes
asisten confiados a los especialistas, en este eatws abogados, con la esperanza de ser
enmendados de acuerdo a los solidos preceptos keg.lda ley se pone en el lugar que le
correspondia a Dios en el texto sagrado, y el aauaemplaza a la promesa. Ahora bien, como el
anuncio no pertenece al ambito supraterrenal dadpado, y surge de la ley abstracta que los
hombres mismos concertaron, parece estar muchoaré@sde ellos. Pero, detras de esta aparente
cercania, la ley oculta su verdadero rostro: Estiorslinada a la voluntad de los poderosos,
anulando la voluntad y las esperanzas de los déliieaquellos que buscan la reparacion en su
basqueda interminable de justicia. Pero esta ria @sica inconsistencia del texto juridico, pues,
asi como el contenido del texto religioso estard@tedo por la psicologia y los deseos del escritor
sagrado y de los lectores fieles del texto, elotgxtidico esta sujeto a las interpretaciones de lo
profesionales del derecho (jueces y abogados)nestas interpretaciones las que finalmente se
imponen sobre los hechos y establecen el rumbdemaka el veredicto final en los juzgatfds

Las constantes referencias a la ley que formuta &riscal como el defensor en el tribunal, y que

144 Basta con leer los titulares de los periddicos manfirmar esta afirmacion. Es también un temarreate en

literatura. Quizéas la mejor imagen de estas desvias de la ley de su objetivo inicial se halldenbra de Kafka.

Un famoso fragmento de la novela El Proceso ratiista situacion:

“—Aqui topas con una opinién contraria—dijo etesdote—. Muchos dicen que la historia no otorgedie el

derecho a juzgar al centinela. Sea cual sea laesipr que nos dé, es un servidor de la Ley, estpegetenece a la
Ley, por lo que es inaccesible al juicio humananpaco se puede creer que el centinela esté suadalal hombre.
Estar sujeto, por su servicio, a la entrada deelads incomparablemente mas importante que virie ien el mundo.
El hombre viene a la Ley, el centinela ya estaladliLey ha sido la que le ha puesto a su seniidar de su dignidad
significa dudar de la Ley.”

94



normalmente se contradicen, hacen evidente laiNdéat de un texto que obedece mas bien a la

voluntad de los contrincantes que al objetivo fohala busqueda de justicia.

Finalmente, etexto poéticaelne elementos de los dos textos anterioresn teedo, pone
al alcance de los lectores la voz de lo infinitgpgr otra parte, renueva la confianza en el anci
no de un orden justo y equitativo, sino del prirci partir del cual todas las cosas recuperan su
sentido y direccién. La solidez del texto poétiadica en sus enunciados. Los enunciados poéticos
no son otra cosa que frases y oraciones tajanescisas por medio de las cuales los temas mas
profundos y fundamentales de la existencia digfrdi&una continua actualidad. La profundidad
y actualidad de la poesia coloca a esta por engérias textos anteriores, e incluso de los textos
cientificos de todo tipé°. El lenguaje poético se eleva sobre el lengugjgaiso de las ciencias y
se sobrepone a las formas “naturales” de la coraaidic lingtiistica. Por eso, la formacion poética
del lenguaje “promueve la disolucién de todo lositigo’, de todo lo que es convencionalmente
valido” (Gadamer, 2012: 42).

La poesia tiene todas las herramientas necesamiasepta disolucion: desde simifés
metafora¥*’ hasta juegos retéricos de todo tiffo De esta manera, la poesia rompe con el
predominio del concepto y devela, no solo la ambicsino también la insensatez de la empresa
cientifica en su permanente esfuerzo por apresaalalad. La superioridad del lenguaje poético
radica, por lo tanto, en el tipo de palabra qukzati Esto se produce porque “la palabra poética
[es] mas diciente que en cualquier otro caso” (Geta 1998: 30). La poesia, la forma de
enunciado mas pura y diciente, aparece como ebaquavilegiado para la comprensiéon de la
existencia, y de su principio y fundamento masriot®.

145 Desde los tratados de “ciencias duras” hastadostes socioldgicos, psicolégicos, antropoldgiets,

146 E| simil es una figura de comparacion que consgisteolocar, en un mismo verso u oracién, un tésmeal y uno
imaginario.

1471 a metéafora puede ser de dos tipos: pura o imgaura cuando omite el término real y es impuemdo coloca
un término real y uno imaginario en el mismo verso.

148 por ejemplo, figuras literarias como el encabaigato, la hipérbole o el hipérbaton.

149 En la palabra aparecen, de un lado, el otro, cqeeerevelado por la palabra, y de otro lado, agugle permite el
reconocimiento de uno mismo como aquel que simpiéerexiste.
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IHoinyon kot karteyviky ardlavaen, Dichtung und Poesie

Los filosofos de la antigliedad no fueron indifeesrdl potencial creativo de la poesia. Platon, por
ejemplo, la desecho6 de su Repubfity Aristoteles la recomendo para el perfeccionatniele

los hombres libres. El autor deNietafisicadedico también un libro al arte poético. ERética
Aristoteles distinguio los diferentes géneros dtd poético y reivindico el efecto purificador de

la obra dramatica a partir de su narracion deXpsréencias de los asistentes. Reconocio que aquel
efecto purificador no radicaba simplemente en #alpas bellas que componian el texto y que se
ponian en ejecucion durante la representaciém feenunciados en que se sostenia, sino en la

insondable verdad que se hacia manifiesta durantes® de la obra.

Los autores de la antigliedad, entre ellos Parmgnjideristoteles, utilizaron el término
roinoic para referirse dlacer, a la creacion artistica, que no se tratabandeacercomo el simple
“confeccionar” una cosa, sino, por el contrarioreferia a la creacion del lugar propicio para la
manifestacion de algo mas perfecto. Sin embargogtpaso del tiempo, la poesia fue agregada
en los compendios de historia de la literatura yehgotencial pasé a segundo planoh&ter
perdié su sentido dbacer creativo(dnuiovpyixsy moinony) y se convirtio en uno méas de los

principios formales de la “ciencia literaria”. Desentonces,

Wo sie gar bildungsmaRig und wissenschaftlich lohtet wird, ist sie
Gegenstand der Literarhistorie. Abendlandische Rioly lauft unter dem
Gesamttitel «Européische Literatufleidegger, 2008: 11)

[Seguramente, cuando la representamos solamente ocmedio cientifico y
formal, es ella [la poesia] objeto de la historia ld literatura. El hacer de
Occidente circula bajo el titulo general de “Litera Europea”.]

A partir del momento en que la literatura fue catida en una disciplina universitaria, se enterrg
el potencial revelador de la poesia. Desde entpriaekteratura se concentré en la simple
descripcion de nombres y categorias.

15901 mpdyovor pag dev eiyav oe xouio extiunon v moinoy, Kol Owo10V acyoloDVTAY ' AVTHV TOV YopaKThpilay

toaplatavor kor oyopty.” [Nuestros antepasados no tenian ninguna aprecideida poesia, y a cualquier persona
relacionada con ella la caracterizaban embustehaglatana.]®. ITorayyein, 2013; 18)

96



Heidegger reconocié los limites que le habian sigouestos a la poesia en el ambito
universitario (exactamente, desde la Edad Medimteatd separar la idea medieval de la poesia,
como aquello que se redacta, que se diitiafe), de la ansiosa voz del Ser. En este sentido,
concibio la poesia, y su produccion mas actugoema {fo woinuae), Nno como una herramienta de

la cognicion, sino como lugar de la manifestacida gcultacion de la esencia de las cb3as

Entonces, ¢qué es aquello que esta oculto en lasras y se manifiesta en la continua

actualizacion de la poesia?

Poetizar y habitar

Schopenhauer sostenia que los momentos de plaégc@eriginados en la contemplacion de la
obra de arte (por ejemplo, en la contemplaciérageritura, asi como de la poesia, pero sobretodo
de la musica) servian de “quietivos” frente a lobrks y tribulaciones de la existencia. Reforzo
de esta manera la idea del vinculo entre la pgekidantasia. Para el autor BEEmundo como
voluntad y representaciétt, la poesia cumplia la funcion de alejar de la ee® hombre las
preocupaciones terrenales, manteniéndolo en umacéd® y en un arrobamiento tan grande, que
solo seria interrumpido por el regreso a las atdnes cotidianas. De esta manera, Schopenhauer

desligé a la poesia de su sentido mas vital y se gal lado de la abstraccion fria.

En contraposicion a la funcién quietiva y evasiehaite poético (o, si se prefiere, dab
poéticg defendida por Schopenhauer, aparece la poesia goenvia para el reencuentro con la
propia experiencia. Asi, pues, la puesta en acta peesiag¢l poetizar tiene la capacidad de traer
al hombre “de regreso” a la tierra. O dicho de &rana: En el poetizar el hombestraido de
nuevoa la tierra para queoetizandda pueda habitar®.

Poetizar y habitar son dos términos inseparables. cdmo habitar no comprende

simplementecupar un espacien el mund®* de la misma manerpgetizarno tiene que ver con

151 Heidegger utiliz6 las palabr&schtungy Poesiepara distinguir la poesia creativa del arte ligoaple, que busca
el disfrute estético y artistico.0" Xdivreykep ypnowornoiel ng Aéeic Poesiexor Dichtung yia va diaxpiver
onuiovpyixn woinon (Dichtung)azo v arli otyyovpyikn téxvy, n owoia aATOcKOTEL 6TO OLGONTIKO OTOTELECUA KA1 TTHY
kaAditeyviki awodavon (Poesie)O Xdaivteykep emiyeipei, oovendg, va diaywpioer Ty moinon mov vayopeveror (dictare)
amo TV AYYN PWVH TOV EVOL... OO OUTH THV OTOWH, TO TOUUO. OEV EIVOL EPYAAEIO YVOOIS OAAG TOTOS PAVEPWOIS Kal
ATOKPOYNS THS ovaiag TV mpayudtwv”. (nota delidpyog Enponaidng a la obra de Heidegger, 2008: 11)

152 Die Welt als Wille und Vorstellung818

153 Das Dichten bringt den Menschen erst auf die Erdehr, bringt ihn so in das Wohneiiieidegger, 2008: 24)
154 'Man mdchte diesen Zusatz fur tberflussig haltenndgohnen heift doch schon: Aufenthalt des Mensahen
der Erde, auf "dieser", der sich jeder Sterblichevartraut und ausgesetzt weifHeidegger, 20085). [Se puede
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la simple redaccion o con el andlisis del poemanitdas el habitar es la forma del estar del hombre
en el mundo, el poetizar le permite a este entegideentido profundo y vital de ese habitar. Solo
por el poetizar el hombre es consciente dergaémentehabita en el munde’. Aqui radica la

esenci&® de ambos términos, del poetizar y del habitar.

Pero, finalmente, ¢ qué se entiendegmmtizaf?

Dichten ist das urspringliche Nennen der GoéttererAdem dichterischen Wort
wird erst dann seine Nennkraft zuteil, wenn diet&delbst uns zur Sprache
bringen. Wie sprechen die Gotter?

» ...und Winke sind

Von Alters her die Sprache der Gotte(Reidegger, 1981: 45-46)

[Poetizar es la original nominacion de los diog&so la palabra poética no
posee su fuerza nominativa, sino cuando son Ieedimismos |los que nos
impulsan a hablar. ¢ Cémo hablan los dioses?

" ...y los signos son

desde lejanas edades el lenguaje de los dioses".]

La poesia y el retorno de los dioses

A diferencia del texto religioso, que contiene édgpra sagrada y distante del Sefior que vive en
las alturas, y en contraposicion al texto juridicdmnde la palabra totalmente abstracta e

indeclinable de la ley se encuentra cada vez n@sdel hombre y sus preocupaciones, la palabra
poética pone al hombre en contacto con aquelldegas mas propio y mas intimo: con su propia

existencia.

En oposicidon al pensamiento filosoéfico, que sipaa que el hombre se regocijara en la

contemplacion de categorias abstractas e intasgilalgpoesia apremia al ser humano para que

tener esta afirmacién por superflua; entonceslgtdnasignifica: estancia de los hombres sobreadard, sobre “esta”
tierra, en la que cada mortal decanta su configreEaexpone con su saber.]

155 Wenn Hélderlin vom Wohnen spricht, schaut er dean@zug des menschlichen Daseins. Das “Dichterische
aber erblickt er aus dem Verhéltnis zu diesem wé#skrnverstandenen Wohner(Heidegger, 2008:14)Cuando
Holderlin habla del habitar, estéd mirando el rasgmlamental del estar del hombre. Pero lo “poétioo/e él desde
la relacion con este habitar entendido de un medaaal.]

156 pPrescindiré aqui de cualquier discusion sobresém@a ya que con anterioridad defini la esenaias@ntido
ontoldgico). Simplemente transcribiré una interésaita de HeideggerWenn wir freilich solches vermuten, dann
ist uns zugemutet, das Wohnen und das Dichterhaers iWesen zu denke(teidegger, 2008:14).

[Si nosotros suponemos libremente algo asi, ensotieetamente estamos obligados a pensar el hgbilgooetizar

a partir de su esencia.]
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vuelva su mirada a la tieffd Esta fue una de las primeras orientaciones g@édaia antigua,
desde el poema épico de Gilgamesh, pasando [Rtig@&fedade los hindles, hasta las famosas

epopeyas de Hesiodo y HomErfb

La Odiseaes la obra poética en la que mejor se represemguéetud por el retorno. Este
se convierte en una necesidad apremiante parad)disen tiene por objetivo volver a su tierra
para reencontrarse con los suyos. En el trayediseO se enfrenta no solo a fendbmenos naturales
adversos, sino a los mismos dioses, La relacionnuuiene el protagonista con los dioses es
totalmente personal: Unos lo aman, otros quierabaccon su vida. Pero la astucia y el ingenio
de Odiseo le sirven para burlarse de aquellos deri@®s, quienes, a veces, caen en sus entjafios
Basta recordar el dialogo entre Odiseo y el ciclope

Kbxdwwy, gipwtaic u’ dvouo kAotov, avtap &y tot
élepéw ov O€ pot 00¢ Eetviov, ¢ mep VIETTHG.
Ovtic éuoi y’ dvoua: Obriv 6¢ e KikAijorovot
UnTnp NoE motnp 1o’ dAlor mavreg taipot.
‘Ounpog, 1992: 52 [364-367]

Ciclope, ¢me preguntas mi célebre nombre?
Te to voy a decir, mas dame tu el don

de hospitalidad como me has prometido.
Nadie es mi nombre, y Nadie me llaman

mi madre y mi padre y todos mis comparieros.

Homero, Odisea

157 a poesia es anterior al nacimiento de la l6gidelypensamiento tedrico, y existe con anterioriadal filosofia.
La ruptura entre el hombre y la tierra provocadalpdilosofia solo puede ser solucionada con &pagicion del
lenguaje poético.

158 ; Significa esto que la poesia sigue el mismo cadéna filosofia, desoyendo la voz de la exiseydiornandose
por completo a la produccion de abstracciones ta&as?

Nietzsche sefialé que la voz profunda de la exigteanee constantemente invita al retorno a la tisorae escuchaba
en otro arte con mayor intensidad como sucedia éragedia. El autor aleman consideraba que ersestamplian
perfectamente los momentos que guian el destinprde&gonista y lo conducen al desenlace fatal,disolucién y
al retorno a la naturaleza primordial de todastess. Sin embargo, a pesar del profundisimo -jria inigualable—
analisis que realiza Nietzsche en El origen dealgedia, esta obra (y él lo reconoceria mas tasté)emparnada por
un velo de pesimismo schopenhaueriano.

La innegable influencia de Schopenhauer en su dérjaventud, lo condujo, por una parte, a exaltaoatenido
existencial de la tragedia y, por otra, a menosaréss otros géneros dramaticos (especialmerterteedia) asi como
a las obras con desenlaces alegres y vivificantaad algunas de las obras de Euripides). De estarmaNietzsche
perdi6 de vista el hecho de que no solo en ladiagei en el terrible destino de Edipo o de Ayexpedia reconocer
el llamado de la existencia que clama incesantemgoit el retorno a la tierra, sino también en lm&dia, en la
epopeya y en las obras liricas que rememoran tasasredades y peripecias de los dioses, de losekéy de los
hombres.

159y a los cuales, en ocasiones, terminara venciendo
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De esta manera, los dioses (en este caso un citigpde Poseidon) demuestran sus debilidades
y se colocan al mismo nivel de los hombf2d os dioses llevan consigo todos los defectopsle |
hombres, y cargan con aquellos, haciendo la vid@gsibombres mas llevadera y mas ligera su
carga. Por eso, la importancia del poema homéddaa en el hecho de que los hombres se
reconocen en la imagen imperfecta de los dioseseypsuentran con lo que ellos mismos son. Los
hombres y los dioses participan del migoegd®! del mundo, donde hombres y dioses se aman y

se enfrental??

El reino terrenal de los dioses es también el siadonbre¥3. Esta afirmacion fue relegada
al olvido cuando la ciencia y la religion ocupamdriugar que le correspondia a la poesia. Sin
embargo, a partir de la segunda mitad del siglo, ¥XdXoesia hizo notorios esfuerzos por recuperar

el sitio que anteriormente ocupaffa

En la primera mitad del siglo XX, el autor griegorstantinos Kavafis, inspirado por la
poesia antigua y, en particular, por la Odiseagi®das huellas dejadas por Odiseo, rememorando

el deseo de aquel hombre astuto de llegar a sa,tdbwnde se encontraria consigo mismo y con

160 De esta manera el poema épico se diferencia dextss del judaismo y el cristianismo, en los esidDios es
perfecto y carece de cualquier defecto humano

161 a idea de juego, parte esencial de este texta tisgada mas adelante.

162 A diferencia de los autores del judaismo antigelodel Antiguo Testamento), quienes evitaban proiaurel
nombre de Dios, el poeta se dirige a los diosespmombre, y esto significa queer Dichter nennt die Gétter und
nennt alle Dinge in dem, was sie sind. Dieses Nemesteht nicht darin, da ein vordem schon Belkeanntir mit
einem Namen versehen wird, sondern indem der Didagewesentliche Wort spricht, wird durch dieseieng das
Seiende erst zu dem ernannt, was es ist. So whdlesnt als Seiendeg¢Heidegger, 1981: 47). [El poeta nombra a
los dioses, nombra todas las cosas en lo quesdlnsEsta nominacién no consiste en dar un nonimgesmente a
una cosa que antes seria ya muy bien conocidags@el poeta, hablando la palabra esencial, hdoaees solamente
que lo existente se encuentre por esta denominacidbrado en lo que es, y sea asi conocido comdaie

163 | a cercania que mantiene el hombre los diosesiemes puede nombrar, es la cercania que tienggoamssmo.
Es aqui donde la poesia confirma el primero der&issgrandes potenciales. Permite que el hombexeaagzca a si
mismo en el texto para que, de esta manera, codgmnqué radica aquello que lo constituye en ouserthistorico.
El segundo gran potencial es permitir que el oarevele en el texto. (Este tema se tratard ersitnsentes
subcapitulos):

164 | a aparicién de los dioses en la obra poética ebeal caracter divino implicito en el lenguajes Idioses se

muestran en la palabra y vienen a ella solameméar) sie selbst uns ansprechen und unter ihrenracisgstellen.

Das Wort, das die Gotter nennt, ist immer Antwart solchen Anspruch. Diese Antwort entspringt j&saaiis der

Verantwortung eines Schicksals. Indem die Gottseu®asein zur Sprache bringen, riicken wir erddén Bereich

der Entscheidung dariiber, ob wir uns den Géttersagen oder ob wir uns ihnen versagdhieidegger, 1981: 40
[19]). [En cuanto ellos mismos nos interpelan y nos caeldzgo su interpelacion, la palabra que nombra ailoses
es siempre una respuesta a esta interpelaciénrdsgtaesta surge cada vez de la responsabilidad destino. Al

hablar los dioses de nuestra existencia, entramesdominio en que se decide si hemos de prometertas dioses,
0 si, por el contrario, nos rehusamos a ellos.]
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los suyos. De aqui que el anhelo por el retorngpeeaanente a lo largo de la obra de Kavafis,

prueba de ello es su famoso poema sobre itaca)1984

2o fyeig otov myyouuo yio, v 10dxn,

Vo, E0YETOL VOVOL UOKPDS 0 OPOUOG,

VEUATOC TEPITETELES, YEUATOS YVAOTELG.

Tovg Aouarpvyovag xar tovg Koxlwmag,

70V Gouwuévo Iooeidwvo, un pofaoat,
TETOL0L OTOV OPOUO G0V TOTE 6oL 0gv Ba. Ppelg,
v UEV' 1 OKEWIC 60D DYHAR, AV eKAekTh
OVYKIVOIS TO TVEDUA KL TO OWUO. GOV OLyyILeL.
Touvg Aararpvyovog kai tovg Koklwmag,

0V aypio Ilooeidwva dev Ba ovvavtioeig,

oV 0EV TOVG KOVPAVELS LES aTNY WoXT GOV,

oV 1 Woxn oov OV TOVS OTHVEL EUTPOS GOD.

Na. edyeoon vavai puorpog o dpouog.

11046, ta. kKoAokaipive, Tpw1id vo. ival

OV UE TI EVYOPIOTHOL, UE TL XOP0,

Oo umaivelg oe Augvag mpwToeldmuevons:

vo. oToUoTHOES 0 gumopeia Porvikixa,

KOl TEC KOAES TIPOYUBTEIEC V' OTOKTHOELG,
OEVTEPLO. KO KOPOAALQL, KEXPIUTOpIO K EFEVODG,
Kar nOovIKa pvpworkd. kol Loyng,

000 Umopeis o apHovo, NOOVIKA HUDPWOLKA,:

o€ woAe1s Aryomtiokéc moAlés vo. mog,

vo. uadeis kot va ualeig o’ Toug orovoacUEVODG.

Ilavra otov vov oo vayeis v 10axy.
To pOaocyov exel iV’ 0 TPoopiouds cov.
Adda un piraders to taceidr d10dov.
Koallitepa ypovia wollé va drapkéoer-

Kot yépog ma V' apaleis oto viol,
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TA0DO10G e 000, KEPOITES TTOV OPOLO,

U1 TPoodoKwvTas TAovty va o€ dawael n 10ax.

H 16cxkn o éowoe T wpaio toleiot.
Xawpic avthv doev Bafyorves arov dpouo.

AAdo dev Eyel va. o€ dwael mia.

K1 ov wrwyixn vy Ppeig, n 10axn dev ae yélooe.
Ero1 00pog mov Eyrveg, ue toon mEipa,
1#0n Oa 1o kardlafec n 10dkes 11 onuoaivovv*®>.
Am6 ta [Tompoto 1897-1933

El poeta

La primacia de la palabra poética radica en sucid@a para expresar, a través de imagenes bellas
y precisas, los dominios ocultos de la realidada lRavelar lo originario y auténtico, la poesiadie
necesidad de alguien que la proclame, pues, asi ebtexto religioso requeria un escritor sagrado
y el texto juridico un especialista de la ley,esitd poético necesita del “maestro del idiotf&”

El poeta tiene en sus manos una gran responsabipdas le corresponde a él, y solo a él, la tarea
de recuperar aquello que permanecia oculto panja elguroso del cientifico y del filésofo, hasta

traerlo a la luZ’. Ademas, el poeta tiene una responsabilidad mayarde cualquier otro ser

165 Cuando emprendas tu viaje a Itaca/ pide que eincasea largo, /lleno de aventuras, lleno de egperas. /No
temas a los lestrigones ni a los ciclopes /ni Eraam Poseidon, /seres tales jamas hallaras earino, /si tu pensar
es elevado, /si selecta es la emocién /que toespuitu y tu cuerpo. /Ni a los lestrigones nisdeclopes /ni al salvaje
Poseidon encontrarés, /si no los llevas dentraud#na, /si no los yergue tu alma ante ti. /Pide glucamino sea
largo. /Que muchas sean las mafianas de veranaéeltegues -jcon qué placer y alegria!- /a puentoxa vistos
antes. /Detente en los emporios de Fenicia /y lamiehermosas mercancias, /nacar y coral, ambbarnoédly toda
suerte de perfumes sensuales, /cuantos mas abesgantumes sensuales puedas. /Ve a muchas ciwgtfigess /a
aprender, a aprender de sus sabios. /Ten sientiaeaaen tu mente. /Llegar alli es tu destino. /NMaspresures nunca
el viaje. /Mejor que dure muchos afios /y atradajpwa, en la isla, /enriquecido de cuanto ganastel camino /sin
aguantar a que Itaca te enriquezca. /ltaca tedtamhermoso viaje. /Sin ella no habrias empreneid¢damino. /Pero
no tiene ya nada que darte. /Aunque la halles péta no te ha engafiado. /Asi, sabio como telmlto, /con tanta
experiencia, /entenderas ya qué significan las$tac

166 perifrasis utilizada para nombrar a un poeta recido.

167 E] egoismo, la vanidad, el capricho, la dedicapidnlo efimero y por las preocupaciones vanas gua el mundo
conduce, el intento humano (fortalecido por la idemlerna del progreso y por la economia de merqamtaometer
a la naturaleza, asi como el anhelo por alcanzantndimiento de categorias puras y ajenas altandei la
experiencia oscurecen con su sombra la luz queriitnda comprension. La luz de la expresion paéiiera a los
hombres de las sombras de la comprensién incortextaomprension defectuosa es el origen del matelido. Frente
a esta tendencia al malentendido se encuentra gu8éndica en cada tiempo el camino hacia la cengidn correcta.
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humano porque es el encargado de escuchar la iaaoia del Ser para expresarla claramente.
Conoce el lenguaje y escribe la palabra adecuadacpda ocasion; para esto afina su oido, pues
NoO Son sus 0jos, sino su oido el que le indicaaela caso el término correcto. En efecto, el poeta
es quien tiene el talento, pero, sobre todo, a pata escuchar con claridad. Asi reaviva la voz
originaria que parecia haber hecho silencio, camse bBubiese extinguido (Heidegger, 1981: 23).
El poeta posee una riqueza gigantesca, pues r&aogevelaciones mas profundas de lo divino y
de lo humano y las deposita en un t&8tdEn esta actividad “pierde su tiempo”, hasta igtir

la palabra adecuada (Heidegger: 2003: 23), y asdmao ha reconocido el término mas preciso,
se atreve a escribirlo. De esta manera, “la exésddrumana accede a una relacion fija y es asentada
sobre un fundamentqHeidegger, 1981: 41%°. Es en este momento cuando las cosas comienzan

a lucir, al mismo tiempo que el ser humano “seohigliza” (Heidegger, 1981: 41).

El trabajo del poeta es, finalmente, el mas desséelo de todos, pues, “persistiendo en si
mismo como el supremo solitario que individualipadestino propio, trabaja la verdad para su

pueblo representandolo, y por esto trabaja en déttfa

Poesia y memoria

En la actualizacion del texto, los recuerdos deap@nteriores son traidos al presente. Gracias a
estos recuerdos se fortalece la memoria colegbwes el recuerdo es el recurso que utiliza la
memoria para traer al presente los testimoniopashdo (Ricoeur, 2011: 123). Las imagenes de
los dioses que el poeta plasma en su obra soiglossspor medio de los cuales se revela el solido

fundamento que hace posible todo esfuerzo de laomhf.

168 pero por eso mismo hace a la vez de rico y dgemte. En ocasiones, es tan rico “que a vecesqaisntorpecerse
en el pensamiento de los que fueron y en la eslediaque va a venir y dormir simplemente en gstaemnte vacuidad.
Pero él [el poeta] se mantiene firme en la Nadestiz noche”.

169 Indem aber die Gotter urspriinglich gennant werdad das Wesen der Dinge zu Wort kommt, damit digeDin
erst aufglanzen, indem solches geschieht, wirddein des Menschen in einen festen Bezug gehradtguf einen
Grund gestellt.

170 Aber er halt stand im Nacht. Indem der Dichterisoder héchsten Vereinzelung auf seine Bestimmengith
selbst bleibt, erwirkt er stellvertretend und ddbhaahrhaft seinem Volke die Wahrhe{tieidegger, 1981: 48).

171 Para esto, se sumerge en medio de las tribulacipie las alegrias de los dioses y de los hombesnes le
revelan los misterios y las verdades profundasadexistencia. El poeta, por lo tanteteht zwischen jenen — den
Gottern, und diesem —dem Volk. Er iste in Hinausgéaer — hinaus in jenes Zwischen, zwischen detefdéund
den Menschen. Aber allein und zuerst in diesemcheis entscheidet es sich, wer der Mensch sei undrvgein
Dasein ansiedelt. »Dichterisch wohnet der Mensdhdéser Erde.« ‘(Heidegger, 1981: 41se mantiene entre los
dos, entre aquellos, los dioses, y este, el puélsion "arrojado fuera”, un rechazado de estadhdkntre los dioses
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La memoria individual, que es parte de la “memdebpueblo” se halla tanto en el poema
como en las leyendas, pues, a traves de estasridzds también pueden “hacer memoria” de los
hechos, recomendaciones y advertencias de susasatkys. La poesia y la leyenda son dos
expresiones de la “voz del puebli® Por medio de estas, el hombre hace memoria de su
pertenencia a urtatalidad Pero, mientras que en la leyenda se utilizandoserdos para reforzar
la memoria del pasado, en la poesia las imagehgasiedo adquieren una nueva actualidad y se
colocan frente al hombre como si estuvieran endaalpresentes. De esta manera le revelan el
fundamento que justifica y da sentido a la existeritsto se debe a la capacidad que tiene la poesia

para revertir la temporalidad y hacer de las cos#slejanas cercanisimas.

La palabra poética y la expresion “del ser que valpara todos”

En suPoéticaAristételes distinguid, entre los diferentes ambite produccién humanos, dos
campos palmariamente diferenciados: la ciencigyperiencia del arte. La diferencia entre ambas
radica en en que la primera, la experiencia atéiste libera permanente de los limites del
pensamiento conceptual, reclamando su independdrxiel caso de la poesia, que no acepta los
limites en los que el patron de la conciencia iestétesea encerrarla; por el contrario, desborda
esos limites. Esto se debe a que no son simplesipéntos, sino la vida misma la que se expresa
a través de ella, pues la poesia es el arte qui exgpresa la vivencia en la representacion de la
realidad externa de la vida (Gadamer, 2006: 99).(A®s, la realidad que presenta la poesia no es

extrafa, ya que,

Sofern wir in der Welt dem Kunstwerk und in deraediten Kunstwerk einer Welt
begegnet, bleibt dieses nicht ein fremdes Universandas wir uns in ihm

verstehen, und das heif3t, wir heben die Diskortithuind Punktualitat des
Erlebnisses in der Kontinuitat unseres Daseins(@#damer, 1990: 102).

[En cuanto que en el mundo nos encontramos cobréade arte y en cada obra
de arte nos encontramos con un mundo, este now@svwerso extrano al que nos
hubiera proyectado un encantamiento. Por el cdotran él aprendemos a
conocernos a nosotros mismos, y esto quiere dewr syperamos en la

y los hombres. Pero es en este todo y Unicamergstardualidad en la que se decide lo que el hoashyedonde ha
guedado establecida su existencia. Es poéticarnente el hombre habita sobre esta tierra.]

172 Die Stiftung des Seins ist gebunden an die WinkeGdéter. Und zugleich ist das dichterische Wort die
Auslegung der »Stimme des Volkes«. So nennt Hidldéi¢ Sagen, in denen ein Volk eingedenk ist seine
Zugehorigkeit zum Seienden im Ganzen. Aber ofturarst diese Stimme und ermattet in sich selbsueBirag auch
Uberhaupt von sich aus das Eigentliche nicht zesagondern sie bedarf jener, die sie ausleggteidegger, 1981:
46).
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continuidad de nuestro estar-ahi la discontinuiga@l puntualismo de la
vivencia]

Ademas, a diferencia de las ciencias que tienerodamea la representacion de “ideales de la
naturaleza”, la tarea del arte es, segun Kanthelentro del hombre consigo mismo “en la
naturaleza y en el mundo humano e histérico” (Gatar@006: 84 [1990, 55-56]F. En
concordancia con la linea de exposicion kantidneegel afirmé en susecciones de Estéticue

la esencia de todo arte consiste en que “ponembteante si mismo” (Hegel, 2000: 55). En
efecto, las obras del arte hablan al hombre, sEanlfrente a sus 0jos, y especialmente ante sus

oidos, para que pueda reconocerse ent€llas

Para que el hombre se reconozca en la obra, estadue colocarse ante él, haciéndose
presente. La obra de arte adquiere una presemtia pltravés de la representa¢fénNo importa
si la obra tiene un origen lejano (por ejemplessuna obra muy antigua), pues ella se actualiza
en cada una de sus ejecuciones. El arte requipeddhra y la imagen para la existencia entera de
aquello que representa. Es el caso del orden mietafpresente en la tragedia, donde tanto la
relacion que mantienen unos personajes con ooy ta perfecta cadena de situaciones que estan
fatalmente dirigidas hacia un final terrible, deistugn la presencia constante “del ser que vale para
todos” (Gadamer, 2006: 192). La presentacion de st no pertenece exclusivamente a uno de
los momentos de la obra dramética: ni al desti@gi¢co donde se cumple el anuncio irrevocable
delhadq ni a la justicia que determina el final del pguaista. Mas bien, el Ser se presenta para
los hombres en medio de los signos que comportetalédad de la obra, y se vale de estos signos

para mostrarse como la verdad mas auténtica y eerad

173 Jetzt erst vermag >die Kunst< zu einer autonomeagtg&inung zu werden. Ihre Aufgabe ist nicht mehs@iung
der Naturideale — sondern die Selbstbegegnung desnsthen in Natur und menschlich-geschichtlicher
Welt" (Heidegger, 1990: 55).

174 para Kant el arte era mas que la simple repregéntébella” de una cosa: era la representacidieas estéticas,
esto es, de algo que estd mas alla de todo con@éguty 2010: 435).

175 DaR der Mensch sich in der Kunst selbst begegsieihiin nicht die Bestatigung von einem andern seiakbst
her* (Gadamer, 1990: 57).

176 La “idealidad” de la obra de arte no esta detemdinpor la idea de un ser que se trataria de imitapetir, sino
por el “aparecer” de la idea, del Ser histérico seeevela en la obra; asi, la obra de arte paatide alguna manera
“de la misteriosa emanacion éntica que tiene cparedencia con el rasgo éntico de lo representdgtoéfecto, Was
ein Bild ist, bleibt - aller asthetischen Untersitheng zum Trotz eine Manifestation dessen, wasaestallt, auch
wenn es dasselbe durch seine autonome SagkrdErzcineinung kommen laRt. Das ist am Kultbild uniiteest. Aber
der Unterschied von sakral und profan ist beim Kwesk selbst ein relativer. Sogar das individudfertrat hat,
wenn es ein Kunstwerk ist, noch teil an der gehiswotien Seinsausstrahlung, die dem Seinsrang desstspringt,
was da zur Darstellung komm{Gadamer, 1990: 154).
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Finalmente, el arte pone en cuestion si tiene vigereservar el concepto de verdad para
el conocimiento conceptual. Las limitaciones ydehcias del concepto, puestas en evidencia por
la poesia, confirman el hecho de que hay lugaldes gue el pensamiento cientifico no puede
acceder, de que hay algo que permanece ocultdgaraada cientifica. Es entonces cuando el
concepto de verdad adquiere una nueva actualidgd:de ser una posesion exclusiva de la ciencia
para mostrarse en todo su esplendor gracias alsmple la obra de arte. El arte posee verdad y
esta verdad es el fundamelitonas solido y duradero, es lo permanente.

El fundamento que se presenta a través del arés @m ningan caso el resultado de una
convencion y no es algo que se pueda preveniraulea) ni algo que se haya planificado con
antelacion; por el contrario, solo aparece si ctar&oridad ese mismo Serdena La obra poética
es el medio para estlarsedel Serque se entrega a los hombres. Esto quiere decieldser se

manifiesta a la manera de una libre donacion, Emphte sela.

Este darse, por lo tanto, corrobora la afirmaciémae

...Sein und Wesen der Dinge nie errechnet und aus/dehandenen abgeleitet
werden kénnen, missen sie frei geschaffen, gesetgfeschenkt werden. Solche
freie Schenkung ist Stifturibleidegger, 1981: 19-20)

[...el sery la esencia de las cosas no pueden mesodar de un célculo ni ser
derivados de lo existente ya dado, es precisoeprelbremente creados, puestos
y dados. Esta libre donacion es fundacion.]

El juego, la fiesta y la celebracion

Por medio de la poesia, el hombre queda concenémag fondo de su existencia, y escucha la
voz del SerComo escucha con total detenimiento, olvida sugsiéades mas propias, hasta
alcanzar la comprension clara de lo expresadotdPtatsl atencion y accede a la quietud, “no ya,

es verdad, a la quietud ilusoria de la inactivigae! vacio del pensamiento, sino a aquella quietud

177 Dichtung ist worthafte Stiftung des Seins. Wasbbleiird daher nie aus dem Verganglichen geschdpdis
Einfache a3t sich nie aus dem Verworrenen aufgneibas Mal liegt nicht im MaRlosen. Den Grunddimelir nie

im Abgrund. Das Sein ist Niemals ein Seien(idsidegger, 1981: 19-2()a poesia es fundacién del ser por la palabra.
Lo que permanece no ha sido pues, jamas, creadcedienero, lo simple no se deja nunca extraer diatamente de

lo confuso, la medida no se encuentra en lo inmel@suas hallaremos el fundamento en el abismo.
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infinita en la que todas las energias y todasdiasiones estan en actividad® (Heidegger, 1981:
22). De esta manera, se da cuenta que la poesizllaque la poesia revela son algo muy serio

y profundo.

Si bien la creacion poética no es ningun juego.esibargo, comprende la invitacién a

participar de uno.

Asi como el juego reune a los hombres, y ellos woen olvidandose de si mismos, de la
misma manera, el arte convoca a los hombres paradgjando de lad® las preocupaciones
cotidianas y hasta sus propios intereses, partiggoe completo del “juego sagrado” (como lo
llama Gadamer) que se efectla ante ellos. Todo§uegos sagrados” del arte no son mas que
imitaciones lejanas del juego infinito del munde,ld obra de arte que eternamente se muestra y

se repite.

Todo juego pareceria conservar un conflicto intamawcado por la busqueda del triunfo,
resultado final de la competencia; sin embarg@yezio estético es similar al juego de los nifios.
Estos, inmersos en una experiencia ludica que ipdescle todo tipo de preocupacion, se dejan
llevar por la emocién de un juego que parece nertim. Pierden la nocidon del tiempo, pues solo
quieren jugar y jugar. Es asi que el juego parestererse por si solo, mientras que los jugadores
se disuelven en ¥F. La solucion del conflicto entre un jugador y imgsle espectador radica, por
lo tanto, en que el jugador posee lo que Gadamexalluna “primacia metodoldgica”: “en cuanto
que el juego es para él, es claro que el juegoeposecontenido de sentido que tiene que ser
emprendido y que, por lo tanto, puede aislarsa deriducta de los jugadoréd’(Gadamer, 2003:
154).

178 Dichtung sieht aus wie ein Spiel und ist es dochtniDas Spiel bringt zwar die Menschen zusammiegr, so,
daf} dabei jeder gerade sich vergif3t. In der Diclgtwlagegen wird der Mensch gesammelt auf den Gremes
Daseins. Er kommt darin zur Ruhe; freilich nicht 8cheinruhe der Untéatigkeit und Gedankleere, samde jener
unendlichen Ruhe, in der alle Krafte und Bezlgeaeysind“(Holderlin, Friedrich, vgl. Den Brief an den Bruder
vom 1. Januar 1799, Ill, 368 f., citado en Heidegy681: 22).

179 Libres de las preocupaciones del mundo que indcéénente habitan, es decir, sin preocuparse pul@mas
profundos, sino guiados por la moda y el capricho.

18%; Qué quiere decir todo esto? Simplemente que tagaréas tradicionales del pensar cientifico, sujebbjeto,
guedaron anulados, disueltos en el momento existefela manifestacion.

181 Der Zuschauer hat nur einen methodischen Vorrandem das Spiel fir ihn ist, wird anschaulich, daf}einen
Sinngehalt in sich tragt, der verstanden werden sot der deshalb vondem Verhalten der Spielendddishar
ist* (Gadamer, 1990: 115).

107



El analisis fenomenoldgico del juego no puede ansi¢é al analisis del mero pensamiento
y, menos aun, agotarse en la conciencia del jugad@s se eleva sobre todo comportamiento
subjetivo. El juego es un todo significativo quege ser representado a través de la obra de arte.
Gracias a estdo, el juego adquiere una estructura ordenada adassupuede abandonar el
jugador. Este se libra, pues, de toda iniciativdiferencia del esfuerzo cotidiano de la existencia
que obliga a tomar la propia decision. El juego spieeproduce una y otra vez en la representacion
de la obra de arte “no se entiende simplemente eoramecesidad de jugar, sino mas bien como
la entrada en la existencia de la poesia mi§thé&Gadamer, 2006: 161), y tampoco debe ser
entendida como la participacion vaga y dispersaqiellos que no quieren ningiin compromiso,
sino como un entregarse serio y convencido. Laadages que participan en el juego le entregan
a este todas sus esperanzas y hasta su vida. Cloanuirticipantes se entregan por completo al
juego, sus intereses y prejuicios quedan anulgs;no solo sus prejuicios: incluso los mismos
jugadores se disuelven en un juego que ha adquadpleta autonomia e independencia. Quien
participod una vez en el juego tendréa la intenciérvalver a participar en €l. Y como el juego no

se realiza una sola vez, sino varias, la repetig@onfiere un aire de festejo.

El juego llega a su expresion mas acabada diedta. En el transcurso de la fiesta, el
participante, el invitado, se deja llevar por lgaahbia y la emocion de los demas, hasta olvidar su
propios temore$®. Lejos de toda preocupacion, el asistente segaer completo, pues aqui
radica la posibilidad de asistir a algor entero.Esta asistencia tiene el caracter del olvido de si
mismo. En el autoextrafiamiento, el arte y la hiatacuperan el vinculo que las teorias estéticas
habian perdidd“ En la contemplacion de la obra poética uno escade (o mejor, transportado)

a la realidad histérica.

La experiencia temporal de la fiesta implica umaeftera de si, libre de responsabilidades,
gue solo se justifica en la celebracion. La cel@braes el motivo por el cual los invitados se

reunen para festejar. No hay fiesta si no hay roafiie celebrar. La fiesta no dura indefinidamente,

182 Das Spielen des Schauspiels will nicht als Befgedg eines Spieldiirfnisses verstanden werden, soatiedas
Ins-Dasein-Treten der Dichtung selbgGadamer, 1990: 122)

18%| participante olvida sus temores, a pesar debtgnla inseguridad que pudo haber mostrado emigioi(por
ejemplo, por no haber llevado el regalo adecuadiohaber asistido con el atuendo incorrecto, etc.).

184 Nur von der Ontologie des Kunstwerks her —unchhicon den im Phasenverlauf der Lektiire sich eilestéen
asthetischen Erlebnissen— 1&Rt sich also die Kuhdier Literaturbegreiferi (Gadamer, 1990: 166). [La poesia solo
puede concebirse adecuadamente desde la ontoledéaatra de arte, y no desde las vivencias eatétjae van
apareciendo a lo largo de la lectura.] (Gadamed62R13).
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pues en algin momento debe terminar; pero es@nifisa que se acabara para siempre. En efecto,
el motivo de la celebracion sera recordado y hantawh y otra vez. Se abre asi la expectativa de
un nuevo encuentro, pues, en la celebracion mignaa\derte la necesidad de repeticion. De esa
manera la celebracion se convierte en el anundi§eteque regresa. El Ser que se mostré en el
pasado no quedod sepultado entre las ruinas dditgiedad; por el contrario, advierte su retorno

permanentemente.

La aparicion del Otro'® en el acto poético. El “decir”

La palabra tiene un caracter divino intimamenteectado a la existencia humana. En la palabra
se revela el Ser. Esta potencialidad del lenguaj enotor que, durante siglos, ha propiciado el
surgimiento de las acabadas y constantemente periecas obras de los poetas. A través del
texto poético se muestra el Ser, no como algo weahstracto, sino como algo concreto e histoérico.

¢,Cuales son las manifestaciones concretas a tlavés cuales se muestra el Ser?

La voz que se muestra en el poema no es una véa yain contenido. En el poema se
expresa el Ser historico a la manera de un Sehabiéa en el mundo, al cual le pertenecen un
tiempo y un espacio especificos; esto es, se expm@aootro ser humano y, mas precisamente,
como unpuebla No importa si la temporalidad de esteo es distinta, pues, gracias al testimonio
que quedo como un documento de su paso por el nasigosible recuperarlo para el presente.
Asi, desde las fuentes del pasado, su voz reswenana claridad siempre vigente. La capacidad
que tiene la palabra poética para revertir la tealfgad, 0 mas bien, para traer al presente las
manifestaciones del Ser en el pasado, es la condidsica para la comprension del Ser histérico.

El Otro ha dejado testimonio de su paso por el mundo gsdamanera, ha confirmado su

condicion de Ser histérico. Ese testimonio no leaexistido, si aquel no hubiese tenido nada que

185 A partir de aqui se utilizara la palabra Otro (omayUscula), para diferenciar al ser humano quejzalo testimonio
de su paso por el mundo, y que es conducido aépt@sina y otra vez en la actualizacion de la poe&l simple
otro, con quien se comparte en mundo, pero cuysesxiia es indiferente, pues no parece tener ‘imeieesante”
que decir.

El Otro, por el contrario, aparece como una deptasentaciones del ser histérico. Asimismo, padialel juego
estético que surge de la actualizacién de la poEbkjaego requiere la existencia de por lo meras ghrticipantes,
pues no existe el juego en solitario. Para que jugg no es necesario que haya otro jugadorpesd, siempre tiene
gue haber algun Otro. En el juego predomina elératyue precede a toda aparicion del Otro.
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decir*®, El decir es la forma concreta a través de la ebhbmbre queda fijado en la historia,
limitado por una espacialidad, pero sobre todaipdrempo. En el decir se reconoce que el hombre
es capaz de hablarEl poeta, como representante de los hombres yukhblo al que estos
pertenecen, se convierte en el portavoz legitimagiel decir. Es legitimo porque “el 'decir' del
poeta es fundacion, no solo en el sentido de bna ¢ionacion, sino igualmente en ese sentido de
que asienta y asegura sobre su fundamento, lzeesiasthumand®’ (Heidegger, 1981: 41-42
[19]). Ademas,

Das Sagen des Dichters ist das Auffangen dieseka&Vim sie weiter zu winken
in sein Volk. Dieses Auffangen der Winke ist eipfangen und doch zugleich
ein neues Geben; denn der Dichter erblickt im»esrgteichen« auch schon das
Vollendete und stellt dieses Erschaute kiihn in ¥éomt, um das noch-nicht-

Erflllte vorauszusagen. So

»...fliegt, der kilhne Geist, wie Adler den

Gewittern, weissagend seinen

Kommenden Goéttern voraus«

(Holderlin 1V, 135, mencionado en Heidegger, 1984).

[El decir del poeta consiste para él en recogarsesignos, para presentarlos
después a su pueblo. Esta captacion de los signosaecepcion, pero al mismo
tiempo también es un nuevo dar; porque en el "prgigno” el poeta discierne

ya lo Cumplido, y pone atrevidamente en su palébigue ha avizorado, para
predecir lo no cumplido todavia.

"... El espiritu atrevido emprende su vuelo comagelila

delante de las tempestades profetizando de antemano

sus dioses por venir”.]

18¢ Dies heil’t jedoch nie, daR die Sprache in jedeiebi aufgegriffenen -Wortbedeutung uns schon mih d
durchsichtigen Wesen der Sache geradehin und etiglgiie mit einem gebrauchsfertigen Gegenstancefesti. Das
Entsprechen aber, worin der Mensch eigentlich arf duspruch der Sprache hort, ist jenes Sagenimd&ement
des Dichtens spricht. Je dichtender ein Dichter ish so freier, das heil3t um so offener und bardite das
Unvermutete ist sein Sagen, um so reiner steiear Gesagtes dem stets bemiihteren Héren anheisyg temer ist
sein Gesagtes der bloRen Aussage, Uber die mahinsichtlich ihrer Richtigkeit oder Unrichtigkeievhandelt”.
(Heidegger, 2008: 18-20) [El corresponder en elgd®mbre escucha la exhortacién del lenguajegeslaecir que
habla en el elemento del poetizar. Cuanto masqmés un poeta, tanto mas libre, es decir, magtalyienas dispuesto
a lo insospechado es su decir; de un modo mascpufta lo dicho a la escucha, siempre mas atearién mas lejano
es lo dicho por él del mero enunciado con el caiminos solo en vistas a su correccidn o incorradcio

187 Das Sagen des Dichters ist Stiftung nicht nur iimn® der freien Schenkung, sondern zugleich imeSiten festen
Grindung des menschlichen Daseins auf seinen Gryad41-42)
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Solo en el testimonio poético el Otro tiene la ciged de expresarse y mostrafelesde la

profundidad de su Ser. A través de la actualizad&ta poesia las vivencias recogidas en el texto
se presentan con voz propia. Por este motivoseirtenio poético es la fuente mas transparente
de la alteridad, pues, quien escucha el poema ls@ldtro que se expresa a partir de lo mas

profundo de su Ser, de su interior lleno de vivescsufrimientos, dolores y triunfos.

La poesia como fuente para la comprension del Otmomo Ser histérico

El Otro es historico. La comprension del Ser histbes solo posible a través de una hermenéutica
del arte poético que se proponga, lejos del priejyidel interés de las ciencias y de la investigac
cientifica, escuchar la voz del Otro, desde laadigt, desde el pasado. En efecto, “la esencia de
la poesia... es histdrica en el grado supremo, panqtieipa ‘un tiempo histoérico’; pero en cuanto
esencia histdrica, es la Gnica esencia esetdHeidegger, 1981: 47 [24]).

Al Otro que se muestra en su condicidn existemgalktar el mundoy que ha compartido
el mundo con los otros y con aquello que se prasemtla condicién existencial destar a la
mangq le corresponde también un tiempo. Solo de es&raa® concibe su caracter existencial de

Ser historico.

A diferencia de los lenguajes especializados dehdztro es construido de acuerdo a los
intereses del investigador, y relegado a un esppero sobre todo a un tiempo distinto (Fabian,
1983: 54), el lenguaje poético es el testimonio mes de la experiencia, de vivencias que se
hacen claras y distintas para quien escucha cemidgento. Quien escucha la voz del Otro, no
escucha solamente un montdn de palabras vaciae,si@® tratara de una esencia metafisica o de
una forma sin contenido, por el contrario, escugh&er historico, lleno de vivencias. De esta
forma se entiende que el lenguaje no es uno mé&ssdastrumentos que utiliza el hombre para
relacionarse con los objetos del mundo, sino, poroetrario, es aquello que garantiza “la
posibilidad de encontrarse el hombre en medio dierto del ser que esta siendo” (Heidegger,
1981:17). No puede separarse el lenguaje del mumeébmundo de la Historia, pues,

188 ; Qué es lo que se muestra? El ser histérico mistaohas veces incomprensible y deleznable paraumden
intelectual lleno de prejuicios.

189 Das Wesen der Dichtung, das Holderlin stiftet,gisschichtlich im hochsten Mafe, weil es eine gebtluhe
Zeit vorausnimmt".
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Nur wo Sprache, da ist Welt, das heif3t: der stieis wandelnde Umkreis von
Entscheidung und Werk, von Tat und Verantwortubgr auch von Willkir und
Larm, Verfall und Verwirrung. Nur wo Welt walteta dst Geschichte. Die
Sprache ist ein Gut in einem urspriinglichen Siishe steht daftir gut, das heif3t:
sie leistet Gewahr, dal} der Mensch als geschitigticein kannHeidegger,
1981: 38).

[Solamente alli donde hay lenguaje hay "mundo”, desir, este circulo
continuamente cambiante de decision y de empresa,action y de
responsabilidad, como también de arbitrariedad yudwulto, de caidas y de
extravios. Y alli solamente donde hay mundo, hayddia. El lenguaje es, pues,
un bien en un sentido mas original. Que sea el beurcion de este mundo y de
esta Historia, quiere decir que garantiza que eldre puede actuar como ser
histéricol®°

Aproximaciones fenomenologicas a la constitucion tector. Sobre las condiciones para

una lectura apropiada de los testimonios del Ser $tiorico

¢, Quién es el poeta? El poeta es quien, habiendohesio la expresion del Ser histérico, la recoge
y la asienta en el poema, permitiendo la actuabiradel Ser historico. ¢, Quién es el lector? Pues,
es aquel que no solo lee el poema, sino que Izkaatentamente y que, con cada lectura actualiza
al Ser historico que se expresa en el tiempo. tiarie es el momento de méxima expresion del
lenguaje, y es el momento de correspondencia nréecpeentre el autor (que es tanto el poeta,
como el pueblo, al que el poeta representa) ycabi€que es quien actualiza con cada lectura la

presentacion del Ser que se expresa en el tiempo).

En la actualizacion del poema, la lectura trastddEmpo del Otro (llamese autor, poeta o
pueblo) al del lector. Con la lectura del poemaaalado, el tiempo del Otro, se coloca al mismo
nivel del tiempo del lector. Esto ocurre porquedanprension existencial del tiempo esta muy
lejos de ser entendida bajo la perspectiva dedatdicable, es decir, como periodos diferenciados
a través de una numeracion exacta. El pasado veahat sentido de la experiencia, cuando el

lector silencioso se pierde en el tiempo del Btrgue se coloca frente a uno en la lectura.

190 Die Sprache ist nicht nur ein Werkzeug, das dersdemeben vielen anderen auch besitzt, sonderBliache
gewarht Uberhaupt erst die Méglichkeit, inmittem @dfenheit von Seiendem zu stehen*.

191 ; Hay otras temporalidades?

Los intentos por atribuir al diferente una tempidiead distinta tienen dos origenes: Primero, Le GoBraudel,

miembros de la Escuela de los Annales, promovikroaptura con la idea historicista tradicional desarrollo de la
historia, asi como la ruptura con el conceptoe®mpio de progresion lineal. Sostuvieron que no exikte un tiempo,
sino “tiempos diversos” (Iggers, 1997: 54); Segyrds intentos imperiales por recalcar el cardemitivo” del
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Cuando lector y autor se colocan frente a frenteldndo de la existencia, se anula la
relacion entre sujeto y objeto que sostuvo el perisatifico de la filosofia de Occidente. En esto
radica la idea Romantica dslijeto puro de conocimientdpnde el sujetot§ vmoxeiusvo) ha
renunciado a los conceptos y teorias que lo dirigiasu acercamiento al objeto del conocimiento

(ro dvtikeiuevo).

Pero, asi como en el juego, solo quien esta bagrapado y dispuesto es capaz de participar,
en la poesia solo quien verdadermente “sabe lgetd (cualquier lector mediocre) hace posible
que el testimonio que yace dormido se despierfgo&iia se asemeja a los profetas de la antigtiedad,
ya que ha sido escogido para llevar un mensajeajudificultad sera oido por sus contemporaneos
(Heidegger, 2003: 24). A pesar de esta dificultachca le faltaran quienes estén dispuestos a

escuchar con detenimiento lo que tiene que decir.

La lectura silenciosa se diferencia de las formastificas de estudio de un texto y es
totalmente distinta de un analisis de la psicolagilaautor. Una aproximacion fenomenolégica a
la obra de un escritor del pasado no tiene queareuna reminiscencia de su vida, ni se reduce a
un estudio de su biografia. La lectura silenciadgdema nos revela un mundo y a un ser humano
lleno de experiencias. No asi la lectura en voa @ite, por centrar su atencién en elementos

secundarios como el tono, las gesticulacionesitieulacion de la voz, pierde de vista el momento

diferente estuvieron acompafiados de la idea detemporalidad distinta. Es decir, al formar parte ale
temporalidad, el primitivo carecia de las condie®para asimilar el movimiento de la Edad Moderf@myar parte
activa en la confrontacién econdémica y politicdadépoca industrial (Fabian, 1983: 54). Asi se ieapjue, cuando
de habla del mundo andino, se habla de una tenmadadiistinta, cuando, en realidad, la temporalidedhombre
andino es la misma temporalidad de cualquier @trdy@mano. Las ciencias sociales, especialmerettapologia,
contribuyeron a atribuir una temporalidad distiaitdiferente. No obstante —y como Heidegger hatieborado- la
temporalidad es una condicion inherente al ser homilo puede desprenderse de esta, pues lo cgestil ser
humano es, por lo tanto, temporal, es tiempo. Renbién es un anticiparse permanente. ¢ Donde geeidaces, el
pasado? “El hombre es historico” (Ricoeur, 201@)44dsto significa que la historia es historiasihumano. El ser
humano es histérico porque desde él puede penshmesado. Pero el pasado es permanentemente doragf
especulacion narrativa de los historiadores, prorestde la ficcion, de la fantasia, de lo irre@ug es, por lo tanto,
la forma apropiada de acercarse al pasado? Pawt(Ries consciente de que, en efecto, “una prokilean@oman
recorre la fenomenologia de la memoria, la epistegi@ de la historia y la hermenéutica de la caddibistérica: la
de la representacion del pasado” (Ricoeur, 2010:LBdrepresentacién del pasado, por lo tanto srabgeto exclusivo
de la fenomenologia. Sin embargo, solo la fenonugyialha evitado, a través de la pregunta por e(yué por el
quién) extraviarse en la cuestion de la atribueidalguien del acto de acordarse. La fenomenolagieudnta del
pasado, pero de un pasado que persiste en la neesiampreocuparse por “el quién” del acto mnenwria memoria
esté dirigida a la realidad anterior, a la anté&tan, o sea, “a la manera temporal por excelereia dosa recordada”
(Ricoeur, 2010: 22)
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primordial del mostrarse. Por este motilos maestros de la antigiedad tardia recomendasas
discipulos separar los elementos secundarios yagsedon el asunto en cuestion, antes que los
primeros los enternezcan y sean llevados por laecte (Plutarco, 2003: 57). EI mostrarse es
posible solo para quien ha afinado correctamerédel es decir, solo para quien esta dispuesto a

escuchar.

Escuchar no es lo mismo que callarse, porque kErsales provocado por el temor que
surge ante la reprimenda. Escuchar tiene que w&srhbien con el momento previo decer
silencio. Quien hace silencio tiene predisposicion a la @suDe esto dan cuenta los antiguos

cuando alaban la capacidad de escuchar en detarderjuienes no hacen mas que hablar:

Tovg uév obv iTmovg oi KaAGS TpéPovies e0oTHOVS TQ) YOAVE, TODG 08 Toidag
EVNKOOVS TQ A0y TOPEYOVTL, TOAO, UHEV GKOVELY un mwolla O& Agyetv
otdaorousvovg. Kai yap tov Erouctvavoay o Zrivlopog éxorvdv Epn wjte mleiova.
YIYVOOKOVTL UNT EAaTTove pBeyyousve padine évroyelv étépw. Kal v pioty fudv
EKAOTE AEpoo1 000 UEV ATa. SodvaL, piay 5& YADTIAV, S EAGTTOVO AEYeLY i drcobery
dpeidovri. (Iodropyog, 2003, 56).

[Pues asi como los buenos jinetes colocan la lmideecta en la boca de los
caballos, los buenos maestros ensefian a los jéebeesentes a usar la razon,
ensefidndoles a escuchar mucho, pero a hablar pecdiecho, Spintharos,

alabando a Epaminondas, dijo que no es facil eremooh joven que escuche
mucho y que hable poco. También se dice que laalana nos dio a cada uno de
nosotros dos orejas y una lengua, pues se tieneadpler menos de lo que se oye]
(Plutarco, 2003, 56).

Cuando se ha afinado el oido, se escucha con adiarisin embargo, quien no lo ha afinado

correctamente se conforma con el ruido, y lo cotucon musica.

Solo es posible una lectura silenciosa cuando #ga el ruido que distrae. El silencio
apropiado para una lectura correcta no se consigy@emente aterrar la puerta pues puede
existir ain mucho ruido en el propio interior. Yersel interior donde la basqueda de silencio se
hace aun mas dificil. Los prejuicios que guiamtdira son alin mas ruidosos y distraen la atencién
del propésito final de la misma. De aqui que n@msodteguen a ser buenos lectores. EI mal lector
es el mas comun de los lectores, pues no se tor@mimopara leer y hace simplemente lecturas

apresuradas, lecturas rapidas. Como la lecturadaaps uno de los origenes de la mala
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comprension, el mal lector se apoya en los intéeprneara que lo ayuden a descifrar el significado
oculto en el texto. Es lo que ocurre con los lexsareloces de numerosas obras, quienes apoyan
su intelecto méas en la cantidad de obras que dm lgue en la profundidad y el detenimiento con
el que se han acercado a ciertas obras impreskgadil mal lector es, ademas, aquel que confia
demasiado en su propio ingenio. En el mal lectocdnfianza excesiva en su propia capacidad

llega a tal punto que hace decir al autor aqueleapte nunca pudo hacer dicho.

La lectura silenciosa es una escuela de humildadhé&te falta que uno hable, uno
simplemente se pone a escuchar. Solo en este nomilelistimonio se revela con claridad, con
una voz que habria sido imperceptible de habetidaisuido. Sevisualizg ademas, al Otro, cuya
voz es sonora. Es entonces cuando se hace presanter de la obra. Pero el nombre del autor
se vuelve insignificante y se disuelve en el pogua es actualizado en cada lectura. Porque si
bien el nombre del autor puede generar un primencamiento del lector al texto, finalmente no
es la voz de un autor, sino la voz del pueblo alrgpresenta, la que adquiere actualidad por medio
de la obra. De aqui que se conserven con granduwidasta la actualidad obras anonimas de
diferentes épocas, sin que la ausencia del nonabutbr afecte su valor.

El autor es la voz de su tiempo. Cuando se ledr b que aparece es todo un mundo,
todo un “manantial de experiencias”, que se exprasaavés de las palabt¥s Por la dificultad
que tienen los lenguajes especializados para regagansmitir estas vivencias, las figuras de la
literatura, como el simil, la metafora o la hipéebge convierten en los accesos adecuados para la
expresion de la realidad. Si bien el autor quetf@glinado frente a la obra, esto no significa que
sea completamente anulado. El autor es el repedente un mundo que se expresa a través de

su voz, de un mundo del que también forma pHrte

192 Es asi que, en las grandes obras de la litergiaragjemplo, en los libros de Dostoievsky o derihs Mann, la
psicologia de los autores pasa a un segundo gars,lo que en realidad se expresa es el pueldamgesino ruso
del siglo XIX, en el caso de Dostoievsky, y el pefipburgués de la primera mitad del siglo XX, eresb de Thomas
Mann.

193 | a posesién de la palabra hace posible el testom@&®ro no todo el que posee la palabra esta sesjgm del

testimonio. Pues, por una parte, aquella posesiddepende tanto de uno mismo, cuanto del Ser iuistque se

expresa en cada tiempo, y, por otra parte, la sifre el testimonio que contiene pasan por alta pa mundo que
no tiene disposicién a la escucha. De acuerdo stnigtimo sentido, solo hay testimonio cuando tiaauditorio

dispuesto a escuchar... pero no solo eso: quierergiasesion del testimonio debe ser tomado enauentecir, su
existencia no debe pasar desapercibida para @baodiEste cumple el papel de un mediador, o, biés, de un

mensajero. Pero, ¢acaso no es el Ser el que hmabtala tiempo haciendo innecesario el papel desajern?

115



En la lectura, la poesia adquiere constante adadaliQuien lee lo transmitido por escrito
atestigua y realiza la pura actualidad del pas@aa&mer, 2006: 216). A través del testimonio, el

otro sigue diciendo algo, aunque el mundo al giahsea completamente distinto.

Apéndice al capitulo IV. Los limites de la politicay la aparicion de la poesia. ¢ Implica la
aparicion de la poesia la muerte de la politica?

Si bien el términgolitica fue acufiado por los griegos, la necesidadrdanizaciéon de la ciudad
habia aparecido como una preocupacion de primenardicho antes de la época de Pericles, de
Aristoteles y de Alejandro, entre los pueblos dgue hoy se conoce como Medio Oriente. Una
prueba de esto la da el famoso Cédigo de Hammumailmipuesto en Mesopotamia veintitn siglos
antes de Cristo. Se trata de un antiguo texto gpeesa la importancia de la justicia y de su
implementacion entre los ciudadanos “para el bienee las gentes” (1982: 15). Para legitimar
su cumplimiento y ejecucion, el Cédigo de Hammurmipieza con una invocacion al dios
Marduk, de quien el rey Hammurabi afirma haberhida el encargo de “llevar el orden justo a
las gentes y mostrar al pais el buen camino”,aabdambién el poder necesario “para destruir al
malvado y al perverso, para evitar que el fuertémapal débil” (1982: 16).

Los antiguos codigos legales, como el Cédigo Hamabiwr la ley mosaica expresada en el
libro hebreo del Deuteronomio, sirvieron a los dbagl reyes y principes para legitimar su poder
y para organizar los limites de la accién de sbslisis. De esta manera, las leyes ofrecieron los
recursos mas adecuados para el ordenamiento deidesles. Platon hablé de la importancia del
orden legal en el libro deas Leyegy considerd que solamente a través de la ley,l§ egflexion
sobre el bien y la justicia se encontraba la bam@ pa conformacion de la Republica. En
suRepublica delined las bases para el establecimiento degn@acion politica perfecta, donde
cada integrante debia cumplir una actividad, unaifun, pues el buen funcionamiento del cuerpo
politico dependia justamente del buen trabajo dersambros. Sin embargo, entre los miembros

de su Republica, Platon no otorgé ningun lugarlosandsicos ni a los poetas.

De acuerdo con uno de los famosos relatos de Rl&@ecrates se dirigido a los poetas
dramaticos y a los autores de ditirambos, creyemntrar en ellos auténtica sabiduria. Sin
embargo, después de haber dialogado con los pe&tthlisofo descubrié que sus “mitos” no
obedecian a los intereses de la Republica, yanglueian a la disputa y la inestabilidad del Estado.

116



No admitia, en efecto, que los poetas se atrevieg@esentar a los dioses peleando entre ellos,
gue se confabularan o combatieran unos contra, gues afirmaba que “nada de eso era cierto: al
menos si exigimos que los que van a guardar ed&stansideren como lo mas vergonzoso el
disputar entre si(1994: 1, 378 b-c}* Para Platon era necesario que se supervisanareg se
atreviesen a contar semejante clase de mitos ynewo a los poetas que, en lugar de desprestigiar
a los dioses, se empefaran en mostrarlos como lej@a@ los jovenes, especialmente a quienes
aspiraban a la defensa de la Republica; inclusoitéoique no desacrediten tan absolutamente lo
gue concierne al Hades, sino que mas bien lo elpgeéeque lo que relatan ahora, no es cierto ni

provechoso para los que vayan a ser combatierit@82( Il, 378 b-c. Ill, 386 ely°.

La critica de Sdcrates a los poetas se sobrepmuaautoridad literaria a tal punto que se

atreve a solicitar a Homéfy a los demas poetas que

387B] un yolemaivery v diaypdpmuey, oby d¢ 0b momtike kai §ééa 10ic ToALoIS
GKrovEIV, GAL’ B0 TOINTIKATEPO., TOGODTY NTTOV GKOVATEOY TOL0L KOL GVIOpPaoty 0D

194K 01 00 Aextéor y', Epnv, & Adeinavte, [378D] év tiji fjustépar modsi. 000 Asktéov véwi drovovil d¢ GoK@Y Té Eoyoro
0068V &v Oavuactov moiol, 008" ab ddikodvia Tatépa koAGLwmY Tavti TpoTmL, GALS Spdin v Smep Bedv of mpdtol e Kai
UEYLTTOL.

Ob ua wov dia, 1§ 8' 8¢, 0658 abtd1 pot Sowei émridsia elvor Agyerv.

OV6é e, v &' €yd, 10 mapdmov ¢ Bsoi Osoic molsuodoi te Kol émPovietovor kai udyovrar: 0bde yop ¢inbii- (IIAdtwv,
1994.Iloliteia, 11, 378 b-c.)

[-Y jamas, joh, Adimanto!, deben ser narradas essima ciudad —dijo- ni se debe dar a entender javem oyente
que, si comete los peores crimenes o castiga jpdguiar procedimiento las malas acciones de suepadrhara con
ellos nada extraordinario, sino solamente aquallque han dado ejemplo los primeros y mas grarel&ssdlioses.
-No, por Zeus —dijo-; tampoco a mi me parecen estsas aptas para ser divulgadas.

-Ni tampoco —segui- se debe hablar en absolutadd® guerrean, se tienden asechanzas o luchanstrdieses
contra dioses —lo que, por otra parte, tampocaegtoe]

195[376¢] dAdc ypi.

Tic 00V # moudeia; §j yolemov ebpeiv fedtico Tiic o ToD TOAAOD YpbvoL NipRuivHG, EoTIV 66 OV 1) UEV émi oduacT
youveotixi, § 8’ émi woyij povech. léotiv yép. | ép’ 08y 0b poveixij mpétepov Gplousho. raudsdovree f youvaotixil,l ndc
6’ ob;luoveiic §°, elmov, t1lsic Adyove, fi o] &ywye. | Aoywv 0¢ dittov gldoc, 10 usv dinbéc, wevdoc 8’ xepov;l vad.
(Iodrteia, 1994: 11, 378 b-c. lll, 386 e])- ¢ Y qué clase de educacion les daremos? ¢ Nalgérih hallar otra mejor
que la que ha sido descubierta hace mucho tierapginnastica para el cuerpo y la misica para ehalm Sera
dificil, en efecto/ -Pues bien, ¢ No comenzaremos por la muisica antggagua gimnastica-Ciertamentet- ¢ Y en
la masica incluyes discursos o ne?RPor mi parte si.”]

196 Ovkodv, fv 8’ éyd, pet todto émiokentéov THV Te TpoyESiav Kkoi TOV Hysudve oavtiic Ounpov, émeidh
vy [598e€] drodouev Sti oltor mhoog uev éxvac émiotavial, mavo 68 T AvOpdmEIa T TPOS GPETHV Kail Kakiay, Kai
6. ye Ogia avéykn yap 1OV dyadov momtiv, ei uéliel mepi AV Gv o] KaAdS moujoety, idéta dpa woisiv, i uy 0ldv te
glvau motetv. Jei 01 émioréyacOor moTEPOV WIUNTOIC TODTOIC 0BTO1 EVTvYOVTES éENmdTnVvTan Kai T Epya abTdV SpdVIES.
(Marwv, 1994: X, 598 e.)

[“Después de esto debemos examinar la tragediawadalid Homero, puesto que hemos oido a alguetis gue
estos conocen todas las artes. Todos los asuntoeanias en relaciéon con la excelencia y el malogirmcleiso los
asuntos divinos.”]
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Sl élevbépoug eivai, Sovleiay OavaTov udilov Tepofnuévong. TavIdmact Uev oov.
(TMAGtwv, 1994: 111, 387 b.).

[no se encolericen si tachamos los versos que heitaa® y todos los que sean
de esa indole, no porgue estimemos que no sorcesdtique no agraden a la
mayoria, sino, al contrario, porque cuanto masigusttanto menos conviene
qgue los escuchen nifios y hombres que tienen quitbees y temer mas a la
esclavitud que a la muerte.]

Conocedor del potencial expresivo de la poesiaaB#xno encontré otro recurso mas apropiado
para contrarrestar su influencia que la descatificade los poeta¥’. Los critico acidamente,
llaméandolos “fabricantes de mitogivfomo10ic)!®8, y los acusé de corruptores de la juventud (la
misma acusacion que después condujo a la muartsalo Socrates). Finalmente, considerd que
aquellos mitos estaban llenos de engafos y falsedafl afirm6 que “sus composiciones no
estaban inspiradas en la sabiduria, “sino en urocdon y entusiasmo, semejante al de los
adivinadores y profetas, que dicen muchas cosésshekero no las comprenden” (Platé892:
56).

Al negar a los poetas la capacidad de comprendgudcestaban diciendo, y de acusarlos
de mentirosos, Socrates encumbré al filésofo-gabed?®, y al expulsar a los poetas de la
Republica, Sécrates anulé también la participadénlos dioses, de quienes los poetas eran
voceros, en el transcurrir de las cosas humanassf@emanera, inauguré un nuevo orden, en el
cual los “sabios” y los guerreros ocuparian unipgailegiadd®®. En este nuevo orden, el filésofo

seria el Unico capaz de alcanzar la comprensiduaadera” de las formas.

197 (3860 ¢t uév 5 mepi Oeotg, v &’ éyad, to100T” drta, (¢ Eotkev, GrovaTéOV Te Kai 0UK GKkovaTtéov ebODS éx maidwv
701G Be0v¢ e TIUNEOVOLY Kail YOVENS THY TE GAANA@Y @LAiay pi] TEP! oLIKPOD TOINCOUEVOIG.

Kol oluad y’, Epn, 6pOiS fuiv paiveatou.

T 08 O i uélovary elvor dvdpsior, dpa 0b TadTé T8 AskTéov Kai oo attode motijoai fixiota OV Odvatov dediévar,

[ “Con respecto a los dioses, entonces", dijeg"estel tipo de cosa que debemos permitir o noifieque escuchen
desde la infancia, si es para honrar a los diosess padres y madres, y no para celebrar su aristga dije, seguin
correctamente me parecia.

“Esa era nuestra opinion y yo creo que esta bieasd, si van a ser valientes, ¢no debemos extenestra
prescripcién para incluir también los dichos quéhajue sean menos propensos a la muerte?”]

198 drwv, 1994: 377c

199y le concedid la exclusividad delgos—término que, en su origen, era poseedor de vaeiotdos— limitando el
significado del término a las operaciones del raruanto y la argumentacion. Con la reduccionlagbs Sécrates
limit6 también el sentido de theoria (fswpia), convirtiéndola en la simple operacion de la meanie coloca unos
conceptos junto a otros para desde ahi referilze @osas y al mundo, negandole su condicién de lugvilegiado
desde el cual, gracias al don divino del dizg{), era posible mirar perfectamenedw).

200y con ello, sentd las bases del primer psicologisem que la conciencia humana estableceria eliorile toda
comprension y explicacion del mundo.
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Frente a las dificultades a las que habia conduaideflexion socratica sobre el Estado y
el papel de los poetas, Aristoteles se preocup@aoorden y forma al pensamiento que se habia
dispersado por obra de la reflexion socratica. Rélig distinguioé la politica, a la cual le
corresponde la preocupacion por el orden y la dazgaion de la vida practica, de la poética, que
exige del espectador una actitud contemplativacigsaa la cual el poeta serd capaz de traer

nuevamente a los dioses a la tierra y de most)agosstablecio los ambitos de accion de cada

ung®,

Aristoteles reconocio el papel de la poesia, y #dopn los poetas una postura mucho mas
amistosa que la de Platon. Asimismo, critico ehgdiatonico por subordinar la actividad del poeta
a la del politico, sefalado qli@pog de tovroic 0y 1 avtiy opbotns éotiv ¢ moATiKNG Koa THE
TOMTIKNG 000¢ GAANG téxvne kou mopuikng'. [NO es el mismo el criterio para distinguir qué es
correcto en politica y en poética, asi como tampmtaona ciencia y en poeéticajfiototéing,
1991: 1460b, 13 [272]). Ademas, se opuso a lafagilatonica de lanimesigRepublica, 600e-
602b) que distingue la potenci{aucwe) de la ejecuciOnmpoaipésewg), es decir, la diferencia
entre la cosa y sus cualidades, y su representagitanimitacion. Aristételes sefialé que la mimesis
no es solo imitativaApiototéing, 1991: 1460b, 10 [272]), pues la imitacion dejGdeuna copia
falsa, y se convirtié en el lugar donde el Serresgntaba como lo que f(gyap oia 7v), como lo

que es{ éom1v) y como lo que debe sef ¢ia eivar de1)?%2

Estos alcances de la poesia, y esta recuperadituigdeque le corresponde, no representan
ningun riesgo para la politica y, menos aun, surtausimplemente muestran los limites de la
politica a la hora de enfrentarse a los probleneatadexperiencia mas intima y a la auténtica
comprension del Ser historico.

201 En efecto, Aristdteles reconocié la direccion ficicde la politica y rechazé la intervencion demhre que
simplemente se dedica a la contemplacién de lasaf®res decir del filosofo, en la aplicacion ddégss. Defendid
la figura del legislador (eba Constitucién de Atenpg esbozo perfectamente (enPlitica) seis modelos mas para
la organizacion de la vida politica: monarquiastadracia, democracia, o, a su vez, tirania, ajigiary demagogia.
Aristételes reconocio que la formulacion y apliéacie las leyes busca el equilibrio social (a tomo suEtica) para
que, una vez conseguido este equilibrio, el horabrgrepare para encontrar el fin Gltimo: la fehddEn laPolitica,
sin embargo, no deja ningun lugar para la discusgfme la verdad, pues reconoce que el problenta werdad es
asunto de la logica, de la metafisica y de la paéti

20%6véyicn wusiolor tpicdv Oviwy tov apiuév év T asi, 1 yap oia fiv 1 éotiv, 1j 0id paoty kai dokei, i oia eivau del.
(Aprototédng, 1991:1460b, 10 [272])
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Frente al desvio del intelecto que confunde lospiemuestra en verdad con un fantasma,
la experiencia del arte se encarga de poner asitgjds y oidos del espectador al inico y mismo
Ser que se hace presente en la historia. La va@atedlcanza su expresion maxima en la poética,
y este se hace presente en cada representaciérprEséntarse se manifiesta como revelacion de
un secretdzo uvotiko), y 10s poetas son los encargados de reveladifeencia de los sacerdotes,

quienes se encargan de guardar y conservaiserio (ta uvotipia)®®

Aquello que se presenta en la poesia deja, pani,tde ser una simple falsedad y un
engario, como creia Platén, y se presenta comedatama verdatf’, o como diria Homerozéoay
ainbeiov”, “la verdad plena” "Ounpog, 1711: 7). Pero esta verdad permanece oculta glara
politico y para el hombre de ciencia, sobre toddosnmomentos en los que cree tener mayor
dominio y conocimiento de la realidad y en que ¢teeer los pies bien puestos sobre la tierra”.
En efecto, el Ser histérico se muestra en su veydadoculta cuando el poeta mismo es llamado
a guardar silencio. Este sentido de la verdad #gado en Homero y es perfectamente
caracterizado en la figura de Odiseo cuando edienga “a ocultar la verdad™Qunpog, 1992:

13, 254).

La politica, por lo tanto, en su permanente refgeeal ambito de la accidén y de lo practico,

muestra simplemente que los ambitos de la expégiem@s profunda, en este caso, la experiencia

203 Asimismo, es la verdad la que aparece en Herddaindo este habla de “el oraculo que proporcionarddad a
toda pregunta” (Herodotiistoriarum, 1, 55 [28]).

204 5j bien el problema de la verdad es abordado pst®eles en varios de sus escrhthses, sin embargo, en tres de
ellos donde el problema es tratado con detenimidr@d_dgica, la Metafisica, y la Poética. Peroratamiento del
problema de la verdad es distinto en cada unotds Esros.

En su Ldgica, analiza el problema de la verdacekcion con el lenguaje cotidiano y con la valideZos enunciados
en el orden del silogismo. La |6gica aristotéliearmpone frente al psicologismo y evita que looresd de verdad de
las proposiciones dependan del pensamiento.

En suMetafisicaanaliza la verdad en el orden de las causas,gul@sente a través del conocimiento de las causas
establece la posibilidad de hablar de una cieneidadverdad driotijun tijc dinbsiog) para lograr este cometido,
Aristételes evita la duplicidad de realidades yala especulacion mas alla de lo existente, dgido“es”.

Finalmente, en la Poética, Aristoteles renuevagelficado del término verdad como des-ocultamieitdiferencia
de Platon, quien es Sieetetohabia opuesto la verdad a la falsa presentacidio deie solamente es apariencia
(pavraoua) y copia fuunong) (Republica 2, 21, 382a-383b), Aristételes enteetal experiencia de la verdad como
aquello que simplemente aparece, que se hace t@eEste aparecer se vuelve mas complicado pargelelcto lleno
de prejuicios. Este intelecto, por lo tanto, noeamte que aquello que realmente apareegopoiclerar) y se muestra
(deiyverar) es el Unico y verdadero Ser.
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de la verdad, escapa de sus m#fiog&s, entonces, donde aparece la poética, ambitimede
realmente y verdaderamente se hace presente laenqgia y el Ser.

205 Con su novedosa defensa dedadad Socrates se enfrentd a los poetas, pero no solaenegd de los mismos
dioses (de aqui proviene la segunda acusaciénegaenia en el mismo Sdcrates), convirtiéndose progtipo del
atheao La Republica se sostendria a partir de ese maneentin nuevo mito, el mito de la razén (razéndpiainguna
manera posee el sentido instrumental que subraglamA y Horkheimer en dDialéctica de la llustracioh En su
defensa del pensamiento racional, Sécrates no@fansuperioridad ni el dominio del hombre sobredéuraleza,
mas bien coloc6 al hombre en el mundo inmaterialltasta ese momento estaba reservado para los.ddaseesto,
prescindié, no solo de toda invocacion celestiaprasentar la formula del Estado ideal, sino diatmtervencion
divina, intervencién que se hacia presente enoalmento en las obras de los poetas.
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CAPITULO V
EL INDIO, DEFINICION, ACCESOS Y LIMITES PARA SU COM PRENSION

El etndlogo y el historiador podran presenciar agto
ver rostros, sentir la palpitacion de quienes creyeen

los dioses antiguos y por qué los concibieron yeren

en ellos. No es un indio importante o “docto” el o
quienes nos hablan de su mundo, son indios bastante
(sic) comunes, contagiados ya de creencias criggan
pero sumergidos aun y de manera muy encarnizada en
la antigua religion, actores de la vida prehisp&ami¢y
hablan de ese universo en el lenguaje que fue oread
para describirlo y transmitirlo mas a la experieaci
mitica que a la intelectual; por ejemplo, cuando el
narrador cuenta que la mosca que representa latguer
vuela “jsiu! diciendo

José Maria Arguedas en su introduccion al
Manuscrito de Huarochiri, atribuido al P.
Francisco de Avila (¢,15987)

Sobre los problemas tedricos y metodolégicos para tlefinicion y comprension del “indio”

Antes de abordar las dificultades metodoldgicassupresentan cuando se intenta acceder a la
comprension del indio, y para evitar que esta itgasion desemboque en un mar de conceptos
vacio de contenido, es necesario sefalar si, estoefaquello que se conoce como “indio”
realmente existe. Esta necesidad surge de lasilthiies para distinguir al indio de entre los otros
grupos con los que comparte el territorio nacigespecificamente en Ecuador, Peru y Bolivia) y,
por otra parte, tiene que ver con los problemaa pacontrar un rasgo comun entre todos los

grupos étnicos generalmente incluidos bajo elatit “indio”.

Segun Pio Jaramillo Alvarado, el “indio” es el dastdiente de los pueblos aborigenes
americanos, cuya presencia puede avistarse ekdiayd El “indio” existe y su existencia puede
corroborarse en los ambitos de la profesion, gmlaica y de la vida cotidiana, asi como “en la
vida del hogar y en el foro politico, en el espinitdio que vive su tristeza en la choza de la ¢@danp
y en la aldea mestiza; y aparece en la serviduderéa masa de la ciudad de pretensiones
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europeas...” (Jaramillo Alvarado, citado en Trujillorge, Editor, 1943: 4585. Provisto de una
vision mucho mas romantica, el indigenista perudose Uriel Garcia afirmd que “el indio es

profundo ligamen sentimental con la naturalezalguwircunda” (Uriel Garcia, 1973: 23)

Pero, ¢es correcto llamar “indio” al habitante imagio de los Andes?, o ¢es mas correcto
denominarlo “indigena”? ¢ Cual es el término méas@pdo para referirse al habitante originario
de los Andes y al descendiente de los habitantés Aenérica precolombina? ¢Coémo llamar al
habitante de América que vivio en la época de lag@sta? Segun Antonio de Herrera, historiador
de indias, el origen del término “indio” surge aoto de la ignorancia y de la confusion con la ruta
hacia las Indias orientales, cuanto de los interate Colon por financiar sus campafas de
expedicion. Herrera hablo de ello en su fan@smicay, en particular, en un capitulo titulabDe

donde tuvo principio la poblacion de las indias,poy qué se llamaron indiasdonde afirmé que

No ha sido otra la causa de haber llamado IndestseaNuevo Mundo, si no de
haber querido el almirante Don Cristébal Colon,g¥anés codicia a los principes
con quién trataba, y autorizar mas su negociacdneste nombre, por el oro,
plata, perlas y cosas aromaticas nuevas y diferelet@uestro hemisferio, que en
el otro pretendian hallar, y que por ello podiamgetir en la riqueza con la India
Oriental, como quedaba reputacién a su empresadallde que presuponiendo
de buscar el levante por el poniente, y estantialia Oriental en fin del Levante

y la Occidental que trataba de buscar en el fipdeiente también se podia llamar
India como la otra, y como después de Nueva-Esgpafiascubrio el Perd, dijeron
Indias (Crénicas de Indias, 1972: 202).

Si bien, bajo el término “indio” se realizaron wg&ie de estudios de gran notoriedad (por ejemplo,
el que hizo Pio Jaramillo Alvarado en su liktandio ecuatorianoo el desarrollado por José Uriel
Garcia en su obral nuevo indig o el de Moisés Castafieda denominBtlimdio americano y la
unidad de la especie humgnain embargo, debido a las connotaciones ragygtasluyentes que
generaba este término, su uso ha quedado relegaoeneficio de términos como “indigena” o

“andino™®’, términos que han permitido su recuperacion dedeginalidad a la que habia sido

206¢; Pero es posible que pueda discutirse la existelet indio? No es del indio como factor étnicajie se discute,
pues su existencia es real, y su nimero en todai¢ares de millones” (Jaramillo Alvarado, 1943adit en Trujillo,
Jorge, Ed., 1993: 457).

207 Flores Galindo (1988: 12) y Patricio Guerrero Arfa993: 7) prefieren el término “andino”, puessidaran que
este término permite superar las connotacionestaaciiel término “indio”.
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relegado durante afos. Pero el problema de la @msign del “indio” (o, si se prefiere, del
indigena) no se resuelve con su simple definigiamue todo esfuerzo de comprension del “indio”
(esto es, todo intento mestizo por comprender ¢oedfindio en verdaduiere deciy esta mediado
por interpretaciones y visiones de parfiio

Frente a la dificultad para reconocer el access aal@cuado para su comprension, es preciso
ubicar las limitaciones que imposibilitan este aocéJna vez distinguidas estas limitaciones, sera
posible sefalar el camino mas apropiado para lgpeamion del indio. Para ello, se hara un breve
recorrido desde las tendencias y visiones mas lastude la discusion sobre el indio, que
generalmente son las mas cargadas de prejuiciisreretaciones, hasta llegar a las discusiones
originarias, en las cuales el problema del indipresentaba de forma mas limpia y auténtica.

Accesos facticos y limitaciones para la compresiatel problema del indio

La definicion del indio a partir de su incorporacival Estado

El panorama politico actual se caracteriza potkrbeda de reconocimiento de aquellos sectores
que durante décadas fueron politicamente excluillesn este contexto que tanto los grupos

étnicos como los movimientos que luchan por laimdicacion de sus derechos han logrado

formular sus demandas con la venia de un Estaddgueostrado una mayor predisposicion a

favorecer sus intereses particulares.

En el contexto de las discusiones relacionadadacpolitica del reconocimiento (Butler,
2004: 27; Fraser, 2003: 99) y la politica de landigcf®® (Taylor, 2003: 23), surgié un discurso
que, hasta el dia de hoy, defiende al indio comsujgto de derechos, y que lucha constantemente
por la inclusion y el reconocimiento del indio gaarte del Estado. En Ecuador, este discurso ha
sido impulsado tanto por los académicos, comogsmlovimientos sociales y, sobre todo, por las
propias comunidades indigenas, y defiende la imcagin del indio a la nacibn como requisito

para su participacion en el espacio politico y cdyase para recibir los mismos beneficios que los

208 Esto sucede porque la forma en que los espeambg acercan al indio y la manera en que los mismie las

comunidades indigenas se visualizan y se defirmtmésmos varian continuamente al estar atravegsastereses
econdémicos y politicos.

2091 os primeros intentos de definicion de “lo indistirgieron en medio del debate en torno a lo que escuela

norteamericana de los afios setenta se llamé ‘ot la identidad". La politica de la identidadras que una entre
las diversas identidades que todos tienen es lalegeemina, o por lo menos domina la accién palifldobsbawm,

1996: 115).
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otros grupos, por ejemplo, los mestizos, recibdrEdeado (Figueroa, 1996:185). En efecto, la
esfera publica (a cuya legalidad intentan inconsardos grupos histéricamente excluidos) es el
lugar desde el cual los reclamos son escuchadiospm® respetados los derechos (Favre, 1999:
154). No obstante, tanto la reivindicacion de lesedhos, como la defensa de la idea de “igualdad
politica”, han desembocado en una l6gica de inksrpopia de las relaciones de mercado, garantes
de laidea liberal de “igualdad” (Conejo, 2005: R1dea que, en realidad, es la principal promotora
de la desigualdad econdmica y social. Asimismogaeara busqueda de reconocimiento y el
anhelo de reivindicacion han dado lugar, de un,ladta incorporacion del indio al sistema
econdmico Yy politico, de otro lado han promovide ge acentue la necesidad de diferenciacion.
Esta necesidad ha sido impulsada por los discdeséss estudios culturales, y ha sido fortalecida
por la incorporaciéon de discursos académicos rkdiceomo el decolonialismo y las teorias
postcoloniales, que han declarado la necesidaded®s grupos étnicos y culturales de hacer
prevalecer sus derechos en el espacio publicop@sindo al mismo tiempo visiones particulares
(a las que finalmente se otorga un caracter uralista) en lugar de alternativas de superacion al
limite cultural. Este es el resultado de las luall@slgunas minorias que han puesto un interés
primordial en ciertos rasgos culturales que lamdafdiferenciandolas de otros grupos sociales, y
quiere decir que los defensores de la apariciénndé en el espacio publico, lejos de entender
este espacio como una zona homogeneizante de tegheia diferencia, defienden esa misma

diferencia como el lugar desde el cual pueden jmogicse y emitir sus reclamos.

A pesar de que el titulo de “andino” incorpora asmdé un grupo étnico, asi como a sus
practicas culturales, en Ecuador este titulo hedesasociado, hasta el dia de hoy, con el estudio
de un grupo en particular. Por eso se entiende dm@amdino” como el equivalente de “cultura
kichwa”. El posicionamiento de este grupo étniaublural en la esfera publica ha provocado que
la preocupacion por los otros grupos étnicos quepomen el territorio nacional se convierta en

un tema de segundo ordéh

En Ecuador, el contraste entre kichwa y mestizzapgéado desde hace varios afios el interés
de los estudiosos de la cultura. De aqui que hsyando dos posturas entre los defensores de la
cultura andina: de un lado, la incorporacion &tmlidad de la esfera publica, lugar desde el cual

los reclamos son escuchados, asi como respetaidsrechos (Favre, 1999: 154; Conejo, 2005:

210 pyes la afirmacién de la diferencia es solo peshlla oposicién con aquello de lo que se quideecthciar.
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210), y, en segundo lugar, la afirmacion de lardifeia, a partir de la renovacion de los saberes
ancestrales, saberes que, segun cierto sectoalrautiigena, constituyen la piedra angular de la

ruptura con el modelo totalizante occidental.

Mientras que la primera posicion, sostenida popresupuesto de la igualdad social,
favorece la incorporacién e intervencion del inglibel ambito politico, gracias al presupuesto de
la igualdad legal, quienes defienden la segundtuposienden a ratificar cierta “pureza” de lo
indiano, pues reivindican la existencia de un indipuro”, no “occidentalizado”
considerandolo ajeno a todo tipo de contaminaciéh exterior, asi como portador de un
destino sefialado con anterioridad. De las dos msstmencionadas, la segunda est4 guiada por
cierta tendencia a dividir la sociedad en entidatisntas, a menudo jerarquizadas entre ellas,
propiciando con ello el segregacionismo, el racigma discriminacioAtl. Pero, ¢acaso no es
legitimo hablar de un indio, poseedor de una caytte un lenguaje y de un destino historico? ¢ No
es apropiado hablar del indio, 0 mas exactamemhtendégena” en oposicion al mestizo, con quien

generalmente se lo relaciona? ¢ No es posible tdblar‘indio” en contraposicién a lo “mestizo”?

La visidn idealizada del indio y la filosofia andia

Tanto los escritos de los indigenistas como laglygoiones cientificas mas recientes proponen
una visién idealizada del mundo andino. En algwases este es concebido como algo “magico”,
inaccesible para el pensar “occidentalizado”. Uadod ejemplos mas claros de esta concepcion
se encuentra en la olfdosofia Andinade Josef Estermann. En este libro, Estermanrfisecral
mundo andino como un lugar inaccesible para lanatidad eurocéntrica, y considera que solo a
partir de los principios de la filosofia andinar{pamiento simbdlico, relacionalidad del todo y el
mundo andino como lugar de enunciacion) es posiblablar un dialogo con un “pensamiento
europeo que se ha impuesto durante siglos, soloediEsde Descartes, a cualquier otro intento de
pensar la realidad” (Estermann, 1998: 20). No oltsfea pesar de los elogiables esfuerzos de
Estermann por acceder a un mundo que reconoce distimio y de la acertada observacion sobre
la necesidad de renunciar a las categorias tradigs del pensar, sus escritos no escapan del
lenguaje académico tradicional. Asi, pues, a pdsaeferirse al mundo andino como un lugar

inaccesible para el pensar occidental, dificilmesge libera de términos como “légica” o

211 Ademas, en lugar de promover la incorporacioniriéib a la nacion, laiferenciacionlo entiende como ajeno y
separado de esta.
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“categoria” para hablar de lo que considera laéiatita” filosofia indigena. Ademas, el orden
l6gico de su argumentacion y la ausencia totahd®zt del indio (pues al final el Unico que habla
es el propio autor, quien ni siquiera es origindeAmérica, sino un suizo formado en la academia

europea) hacen evidente las dificultades de sisa@eroblema indigena.

De la misma manera que Estermann, otros tedridoswaledo andino se han encontrado
con las mismas limitaciones a la hora de accedieicamprension del indio. Sus limitaciones se
producen cuando intentan “atraparlo” por medioaferkecursos tedricos proporcionados por la
academia, una academia dominada por los discuosos)étodos Yy las teorias que provienen del
medio cientifico europeo. Entonces, frente lastimiones tedricas mencionadas, es necesario
buscar el acceso mas indicado para la comprensidindio, fuera de las teorias tradicionales y
dominantes en la academia. Ademas, como una dditadtades mas constantes para la definicion
del “indio” consiste en no saber quién tiene adtmipara hablar de este, la pregunta por una voz

autorizada se vuelve imprescindfife

El indio en el contexto de la diferenciacion: ghdianismo

En el mismo contexto de formacion aeloindigenismaparecioé una corriente que, en lugar de
promover la incorporacion del indio al Estado, smpup0 por ratificar la diferencia. El principal
representante de esta tendencia a la diferenci&ogoel escritor boliviano Fausto Reinaga, quien
en obras comé&l pensamiento amautiqd978) yEl hombre(1981) cuestiond el concepto de una
nacion boliviana y propuso el de una “nacion indr@actualizando el conflicto historico de la
separacion entre una Republica de Indios y unalRiep(de Espafole&n las obras de Reinaga,
la categoria de “nacién” sirve de categoria difeiaiora al estar acompafada de la idea de una
cosmovision, es decir, de una vision totalmenterdifte y privilegiada de la realidad, superior a
cualquier otra. Reinaga reconocio en el indio aialy“totalmente diferente”, a alguien “distinto”,
al portador de una cultura y de unas tradicionesmprensibles para el exterior. Del mismo
modo, establecié la superioridad de la ideologla filosofia de los indigenas con respecto al
pensamiento occidental. Ademas, rechazé las crmeexitoccidentales” del cristianismo y el

marxismo, acusandolas de haber destruido al indiaberlo reducido a la esclavitud, y aseguré

212 De un lado, el investigador habla del indio corecatfjo distinto de si mismo, como un “objeto” deelstigacion
y, de otro lado, los intentos de los propios indios hablar con voz propia no prescinden ni deckEegorias
“occidentales” del pensar, ni evitan el riesgo dercen un universalismo que permite la discrimivaale otras
concepciones y modelos para entender la realidad.
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que “Europa, Occidente, en vez de la verdad nda deentira, y en vez de la libertad nos da la
esclavitud y el asesinato. Europa es mentira, wiathy asesinato” (Reinaga, 1981: 129).
Finalmente, defendié la existencia de un pensamemtutico, cuya funcion primordial era liberar
al hombre. Pero el hombre en quien pens6 Reinagara@l| europeo, sino el indio, a quien

consideraba asociado a un destino histérico ineleidiPrueba de ello es el siguiente texto:

Europa, Occidente, el pensamiento de Occidentejaaat hombre fuera de si,
fuera de su esencia, fuera de su ser; y no sojdaepeor, que lo enfrenta con su
destino. Europa, Occidente, conduce al hombre sumidio, a su exterminio.
Occidente asesina al hombre. El pensamiento ardeticcontraste antitético y
antonimico con el pensamiento de Europa, libeteoalbre. EI hombre, gracias
al pensamiento amautico, no llega al exterminigpdflsamiento amautico salva
al hombre (Reinaga, 1981: 130).

La idea de una “nacién india” sostenida por Reinaga gran repercusion entre los defensores
del indianismq quienes concibieron la idea de un indio no octdmleado y ajeno a cualquier
intento de incorporacion a cualquier institucionnejuso, a cualquier modelo politico de origen
europeo. Con sindianismo,Reinaga quiso acentuar la diferencia, es decigogmostrar que
existe una gran brecha entre el indio y aquel qui® Bs. Segun Reinaga, el indio tiene su propia
cultura y tradiciones, es distinto, y, aln massigserior.

Sus origenes indigenas parecian otorgarle unarmaayoridad de la que, por ejemplo, tenian
los autores no indigenas de su época. Sin embargoomiti6 el uso de categorias
comonacion,o Estadocolocandose en la linea tradicional de un discacsalémico de profundas

raices “occidentales”.

El indigenismo

El discurso de Reinaga es claramente diferencigdekcluyente. Es también el intento de
apropiacion mas importante de la cultura y tragiesindigenas realizado por un “indio”, pues,
hasta la aparicion de Reinaga, no habian sidmthes, sino los mestizos quienes habian abogado
por el reconocimiento y la reivindicacién del hahte originario de los andes. Justamente, en
1940, esto es, afios antes de la publicacidal gensamiento amautican grupo de intelectuales

mestizos de diferentes paises de América Latingpadit su interés por recuperar la figura del
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“indio”, revalorizando sus rasgos y herencias c¢alas, denunciando la discriminacion a la que
estaba expuesto y defendiendo el derecho de lassiadecibir un trato favorable que compensara
siglos de marginalidad. En el Primer Congreso lewnigfa Interamericano celebrado ese afio, los
indigenistas se proclamaron representantes deupsgindigenas, y abogaron por la participacion
del indio en las politicas de los Estados latina&maros. Ademas, realizaron importantes
esfuerzos de definicion de lo indio y buscaron Hgugque puede ser reconocido como
la “especificidad de lo indigena”. Las definiciortslo indio que surgieron del debate indigenista
estuvieron atravesadas por la idea deedencion.

Pero las vias para esa redencion fueron diversas, de un lado, cuando los indigenistas
hablaban de “integrar” al indio a los beneficiosl@sociedad nacional y global, aspiraban a que
en esa sociedad se encontraran los elementos aifglifevan laredenciondel indio, pues
asumieron que la sociedad dominante podia "salakihdio integrandolo a ella. Pero esta
vision politica del indigenismo no toco el fondd plblema, y se limitd a redefinirlo simplemente
como un problema de integracion, segun la ideoldgilas clases dominantes. Asimismo, trat6 de
“resolver" el "problema indigena" mediante la imé®ipn, concebida como aculturacion
e integracion unilateral, es decir, como un proags® significa desintegrarse de lo indio para
integrarse al sistema dominante existente; acwltumaigualmente unilateral y necesariamente

desculturizante con respecto a su propia cultura.

De otro lado, se impulso la idea (fortalecida pdebria marxista) de la redencion del indio,
no por medio de la integracion, sino a través dedaa social contra los poderes establecidos. En
Peru, por ejemplo, el indigenismo encontrd endibily, en particular, en la causa indigena, la base
de un proyecto donde el socialismo resultaria @e@@sente de una ruptura revolucionaria
(Mariategui: 1955), ruptura que seria “efectuadagbandio, sustituto funcional del proletariado”
(Favre, 1999: 54).

Por ultimo, se hablé del indio como del portadorutielegado ancestral que debia ser
recuperado, pero el interés etnografico que esspedi® en las comunidades de estudiosos y
expertos “desemboc6 en un folclorismo del que sevaphd el gobierno (por ejemplo, en
México) para fortalecer el comercio turistico y rieser el control sobre el campesino indigena”
(Baud, 2006: 42).
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A pesar de que las orientaciones que surgierostds debates se dispersaron por caminos
muy distintos, tuvieron un rasgo en comun: en taelks faltdé la voz del indio. Es decir, si
hubo alguien verdaderamente ausente, este fuealiel y todos los intentos por reconocer una
“especificidad de lo indigena”, y por definir ladiano estuvieron guiados por las aspiraciones de
un grupo de politicos y académicos mestizos, yardgs propios indigenas, a quienes ni siquiera
se les permitio hablar. Asi reforzaron la idea de lps indigenas “no tenian nada que de€ig
esta manera los indigenistas demostraron “frecugntgancia e idealizacion sobre la realidad de

las poblaciones indigenas” (Baud, 2006: 38).

Mas tarde, en el auge de su produccion inteledagimismos indigenistas advirtieron que
la literatura indigenista era una produccion detimes, y que solo seria posible hablar de una
literatura indigena, si esta fuese creada por ldasmos indigenas. Mariategui, por
ejemplo, distinguio la idea de una literatura “gehista” de una auténticamente “indigena” y

afirmo que

La literatura indigenista no puede darnos una ¢eragurosamente verista del
indio. Tiene que idealizarlo y estilizarlo. Tampgagede darnos su propia anima.
Es todavia una literatura de mestizos. Por esamsa indigenista y no indigena.
Una literatura indigena, si debe venir, vendra siesapo. Cuando los propios
indios estén en grado de producirla (Mariategus21360).

El tratamiento indigenista del problema del indionegd al mismo indio la posibilidad de hablar,
pues quien hablo fue el mestizo. El investigaddrafgropodlogo, el politico, el socidlogo),
generalmente mestizo, se esforzo por entendedial ipero sus investigaciones no se liberaron de
la misma pretension que guio los estudios mascdasiobre este problema: al final o Unico que
aparecio fue solo lo que el investigador quiso aperezca, lo que con su mirada cientifica (y de
clase) pudo, pero, sobre todo “quiso” ver. Esteefy®incipio que, asimismo, dirigié toda reflexion

en torno al indio en Ecuador (Jaramillo Alvarad®54; Garcés, 1966; Chavez, 1943).

Solo hasta la segunda mitad del siglo XX, los iad&s se apropiaron de una serie de ideas
sociales y politicas que permitieron la conformacife movimientos. A través de estos, los
indigenas empezaron a hablar con voz propia (B20@h: 44). Pero la recuperacion de la propia

voz dio lugar a nuevas dificultades. La primerastas dificultades tiene que ver con la apropiacion
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de loandinopor parte de un sector privilegiado de la poblaaidigena. Por otra parte, los intentos
para que el indio hable con su propia voz hanaidendidos a partir de la incorporacién de este a
la esfera publica. Pero, surge de aqui la siguiprégunta: ¢Es verdad que, en este intento de
incorporacion a lo publico y legal, el indio habtan su propia voz o acaso este reconocimiento de
la voz del indio no obedece mas bien a las |6gieapoder econdmico y politico que tratan de

incorporarlo al sistema de mercado?

El neoindigenismo y el caso Arguedas

Frente a las limitaciones del discurso indigenigtee se preocupo6 por una simple caracterizacion
externa del indio, los neoindigenistas se esforz@ar comprender al indio desde su realidad,
adentrandose en su vision del mundo y en los rasggsimportantes de su cultura. Para ello se
alejaron de las formulaciones tedricas ofrecidadgsociencias sociales y se asentaron en el campo
de la literatura. De esta manera, los neoindigesisttensificaron el uso de los modelos liricos y
de la cultura oral, y reforzaron la idea de ciartaonia con el universo, reactivando el tema de la
expresion. De esta forma los defensores de la cadiggena intentaron superar las deficiencias del
indigenismo de la primera mitad del siglo veintende los indios eran representados por

intelectuales mestizos y no por miembros de suipm@opo cultural.

Pero, a pesar del interés aparentemente mas haleekts neoindigenistas en su blisqueda
de lo auténticamente indigena, sus esfuerzos esbuviconstantemente ensombrecidos por la
dificultad que suponia distinguir la auténtica egibn originada por la palabra del indio de los
intentos de apropiacion de esa misma expresionopoa del mestizaje. Es decir, resultaba
problematico distinguir cual de las dos voces @hiddio o la del mestizo) dirigia realmente la

expresion. Este fue el conflicto que atraveso la olel escritor peruano José Maria Arguedas.

La defensa del mestizaje, que correspongeiader periodode la produccion literaria de
Arguedad!®, podria ser interpretada como el intento de seferade un conflicto
gue se percibe con intensidad a lo largo de sy ebtaes, una lucha entre dos polos que se afirman

permanentemente: el indio y el mestizo. Este peride la produccion tedrica de Arguedas,

213 Aunque Jorge Manrique habla de tres periodos,| gmimero de los cuales el tema del mestizaje pash
desapercibido, pues en sus primeros trabajos, Aegueo le concede importancia al problema del magstiya que
concibe el mundo como un lugar que no permite Gibimas intermedias. El segundo y tercer periodguenManrique
divide la produccién de Arguedas coinciden comiasnentos aqui mencionados
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claramente influido por el indigenismo, estuvo daawio por su rol de cientifico, de investigador,
es decir, de un antropologo que analiza su objetestudio. Gracias a este papel (de cientifico)
entendio el mestizaje como “la posibilidad de umiegracion arménica de elementos contrapuestos
pero que no son, por su naturaleza, necesarianreedectibles” (Manrique, 1995: 1). Creyd,
ademas, que la adopcién del mestizaje era la roejaticion para los cambios sociales (Manrique,
1995: 5), pues pasaba por la conviccion de gues sndios se asimilaban a la cultura dominante,
podian usufructuar de la pluma ciudadana. Del migrado, vio en el mestizaje la solucién a los
problemas de la poblacion indigena, pues el méstimanecesariamente implicaba una renuncia
a los rasgos mas profundos de la cultura autoctina,la incorporacion de elementos decisivos
para la solucion de los problemas que afrontadébirBeguin Arguedas, el indio se convierte en un
individuo que participa de la cultura mestiza ahb&r el fundamento de su propia cultura. Esto
sucede cuando adopta la racionalidad econdmicdatiafa, identificandose con el mestizo y

convirtiéndose en un factor de produccion econorfiNtarique, 1995: 5).

¢, Cudles fueron los motivos que impulsaron la defeles mestizaje en este primer periodo de su

produccion intelectual?

Arguedas deploraba el atraso econdémico y considerple la principal causa del
mediocre desarrollo socioecondmico del Perl seadelé persistencia de elementos coloniales.
Por eso consideré negativas tanto la tradicion malchispanica como la tradicion colonial
indigena (Manrique, 1995: 6). En efecto, segun Adas, las tradiciones hispanocolonial y
guechuacolonial, en lugar de favorecer el procesanéstizaje y, con él, la posibilidad del
desarrollo socioeconémico del Perd, tendian a praselos conflictos étnicos, raciales,

econdmicos Yy politicos que promueven el atrasooptasion.

Para entender este momento de su produccion ifutalexs necesario revisar los estudios
que Arguedas hizo sobre el valle del Mantaro, “dohdrieron su mas explicita formulacion”
(Manrique, 1995: 2). Arguedas reconocio el estdifesente que conservo el indio del Mantaro
frente a los de otros valles, pues aquellos noviestn al servicio de blancos y mestizos, ni se
diferenciaron radicalmente de estos segun el esgufemadal, ni estuvieron sometidos a
instituciones de origen feudal. La ausencia de snijuee estimularan la instalacion de espafioles en
el valle, y las dificultades que hallaron para tebcon comodidad, propiciaron un escaso

asentamiento espafiol, que solo se hizo real mds tan el asentamiento de artesanos y otros
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espafoles de condicion modesta. (Manrique, 1995: AMyuedas consideraba que esos
factores hicieron del indigena del valle de Mantamomestizo de habla espafiola que jamas se
desarraig6 de su personalidad. Para Arguedaspéaistidad de Huancayo se debia a que era una
urbe de origen republicano “carente de tradicidordgal”, asimismo, su potencialidad radicaba en
que su caracter indio “impidié la consolidacionlde elementos coloniales que entorpecen el

proceso de mestizaje” (Manrique, 1995: 6).

Pero la obra de Arguedas tomd, posteriormente,inaniffimo y radical. Este giro, que
corresponde al segundo periodo de la producciénatin de Arguedas, se caracterizd por el
rechazo del mestizo, acompafado por la denuncida dempresa de colonizacion cultural,
impulsada por el modelo de la economia de mer@sda@omo del “folklorismo” al que habia sido
reducido el indio por obra de la industria de ldtura. Este periodo, que resulté de una
comprension “madura” tanto de sus experienciasvdi¢ del Mantaro (pues, para Arguedas
el valle del Mantaro y Huancayo no fueron simplegtms de estudio, ni realidades lejanas, sino
mas bien parte de su experiencia biografica, lardeniembro de la comunidad en la que esta
sumergido), como el desarrollo de su pensamierdgtepor, lo movieron a inclinarse por completo
hacia el mundo indigena a través de una narratreeteva y poderosa. En efecto, estos dos
periodos de su produccion estuvieron siempre aeahes por una tension entre la produccion
racionalmente elaborada, que exige el trabajo polibgico, el cual pretende un distanciamiento
critico entre el autor y la realidad que analizka §bertad de la creacion literaria en la querepa

la verdad del mundo interior del autor.

Pero el conflicto fue ain mas profundo, pues genea penosa batalla en el desarrollo
intelectual del mismo Arguedas, quien asumi6 coboléaidad los dos mundos (el de la cultura de
Occidente, traida hacia si mismo por medio de sdicmn mestiza, y la del indigena) que estos

parecian luchar en su interior hasta agotarlo. édgs, quien era consciente de esto, afirmo:

Entiendo y he asimilado la cultura llamada occiderthasta un grado
relativamente alto; admiro a Bach y a ProkofievSlakespeare, Sofocles y
Rimbaud, a Camus y Eliot, pero mas plenamente gmro las canciones
tradicionales de mi pueblo; puedo cantar, con lleezaiauténtica de un indio
chanka, un harawi de cosecha. ¢ Qué soy? Un hommbizado que no ha dejado
de ser, en la médula un indigena del Per(; indjgenandio. Y asi, he caminado
por las calles de Paris y de Roma, de Berlin y ukenBs Aires. Y quienes me
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oyeron cantar, han escuchado melodias absolutardest®nocidas, de gran
belleza y con un mensaje original. La barbarierespalabra que inventaron los
europeos cuando estaban muy seguros de que eloswgreriores a los hombres
de otras razas y de otros continentes «recién diestas» (Arguedas citado por
Dorfman, 1969: 67).

Con la aparicion de su librfbodas las sangreg\rguedas asumié su compromiso con el mundo
indigena, compromiso que lo condujo a una serad#ictos con un mundo académico dominado
por una tradicion que, en su afan de someter ladagasegin el modelo del pensar cientifico,
menospreciaba todo intento de comprensiéon profuledlaDtro y de sus expresiones. Arguedas

mostro este conflicto cuando afirmo que estaba

. casi demostrado por dos sabios sociélogos y onaguista, [...], que mi
libro Todas las sangress negativo para el pais, no tengo nada que kacam
este mundo. Mis fuerzas han declinado creo quenéué@blemente (Vargas
Llosa, 1996: 263).

El aporte de Arguedas no consistido tanto en habees@ido con una claridad mucho mas
perceptible como “indio”, ya que hasta el finalgstié en él la ambivalencia entre lo indio y lo
mestizo, a tal punto que una categoria se confwudida otra; el aporte de Arguedas consistio,
mas bien, en permitir la manifestacion de la vdzirio (que no era otra que la del mismo Ser
historico) en el ambito de la creacion literariaeg, hasta la aparicion de Arguedas, el debate se
centrd en las formas especializadas de definimdibi En realidad, todos los intentos anteriores de
definicion del indio estaban limitados por el leagucientifico y estructurado de académicos y
politicos. Frente a estas limitaciones, la po&tigaera las formas tradicionales del lenguaje de la

ciencia y presenta una realidad que escapa ateyeses “cientificos” del autor.

El autor, un quechuaparlante, se adentré en un ondeldque jamas intent6 separarse, por
eso, en la obra de Arguedas es posible reconocevnzadel indio. El caso de Arguedas es,

posiblemente, el primero en que ya no fue la voaastizo, sino la del indio la que hablé por si
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sola, sin intermediarios. ¢ A través de qué rec@rBasla escritura. Si, pero desde una poética, es

decir, desde la experiencia del &te

214 E| antecedente mas importante de como el indgd ke hablar con voz propia se halle en el neoimitgeo. El
neoindigenismo afirmo que, en realidad, el indidaealgo que decir, utilizando un recurso diferaitetilizado por
las formas cientificas tradicionales: Este recfusda literatura.
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CAPITULO VI
LA POETICA INDIGENA DE LA COLONIA Y LA COMPRENSION DEL SER
HISTORICO

y adelante diremos de los Incas, de sus leyes y gobierno y
habilidad que una de ellas fue, que supieron componer, en
prosa tan bien como en verso, fabulas breves y compendiosas
por via de poesia para encerrar en ellas doctrina moral, o
para guardar alguna tradicion de su idolatria o de kechos
famosos de sus reyes, o de otros grandes varones: nuehas
las cuales quieren los espafoles que no sean fabulas sino
historias verdaderas, porque tienen alguna semejanza de
verdad. De otras muchas hacen burla, por parecerles que son
mentiras mal compuestas, porque no entienden la alegoria de
ellas. Otras muchas hubo torpisimas, como algunas que
hemos referido. Quiza en el discurso de la historia se nos
ofreceran algunas de las buenas que declararemos.

Inca Garcilaso de la Vega

¢ Por qué hablar de poesia andina?

La palabra poética es el principal medio de expredel Ser historico, pero no es un medio en el
sentido de un objeto que simplemente “se utiliza'apconseguir un fin; por el contrario, en la
palabra poéticae concentrda experiencia del Ser que se ha asentado en lel deida historia.
Gracias a la poesia, aquella experiencia adquimstante actualidad. La poesieercaal Ser
histdrico a los hombres de diferentes épocasapkste un suelo firme para que estos sean capaces
de comprender sus expresiones. Esta comprenspisidse solamente cuando se reconoce que la
expresion del Ser histérico no es algo vacio malte¢nte abstracto, sino algo vital, y esta
estrechamente enlazada con la existencia. Es gyremigonces, determinar un acceso poético
adecuado para la comprension de las expresioné&eden la historia. El acceso aqui propuesto
no es otro que la poesia andina. Pero, ¢ por queé tedos los accesos posibles, se ha dado primacia

a la poesia andina?

En cierto momento de su recorrido intelectual, wndo la reflexion sobre la cultura
ocupaba gran parte de su tiempo, el autor de estage dedico de lleno al estudio del mestizaje.

Sin embargo, las dificultades tedricas y metodakigypara la definicion de “lo mestizo” le hicieron
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reconocer que este concepto era ambiguo y queapaim permanentemente de las nfaposl
constatar que las expresiones culturales que ibeliaim al mestizo eran mas bien préstamos de
otros grupos culturales (especialmente de los esgmiblancos y de los “indios”), el autor se
dedico al estudio de los rasgos identitarios degtapos que habitan en el espacio andino, y, en
particular, al estudio del grupo cultural kichwa.iroduccién literaria existente en torno al “iridio

y el aprendizaje de algunos rudimentos de la lekgilva engancharon al autor desde el primer
momento. Sin embargo, este se topé con un nuevwepna metodoldgico, pues reconocio las
limitaciones y deficiencias que presentaban losetositeoricos utilizados hasta el momento para
el acceso al problema del “indio” y para la cormaefinicion del mismo. Por este motivo, el autor
busco otras alternativas tedricas de definicioma Bscesidad de definicion dio lugar a una serie
de didlogos y disputas con los modelos tedricassgatados en la acadeffadisputas que, como

se ha podido ver a lo largo de la tesis, han poipoado los elementos necesarios para sostener la
idea anunciada desde el principio, la misma quesane de la siguiente manera: Los discursos
de la politica y de las ciencias sociales presaniarerosas limitaciones cuando por medio de ellos
se intenta acceder a la comprensiéon del Otro, enh@@s0, a la comprensién del indio, y, en
oposicion a estos modelos, la poesia se presemta e€lbacceso mas adecuado, pues, a través del

testimonio poético, el Otro se presenta con vopipro

La expresion poética del ser historico difiere ctatgmente de la descripcion fria y
rigurosa del pensamiento cientifico de la épocaarl Frente a las limitaciones de los lenguajes
cientificos, el lenguaje literario aparece comeraher recurso utilizado para todo mostrarse del

Ser historico.

La poética andina como via para la expresién del Shistérico

A todo lenguaje cientifico le ha precedido un laajgumenos especializado. Por eso, antes de la
época de formacion del pensamiento cientificopktipa aparecio entre los antiguos griegos de la
mano de los rapsodas paywdoi) y de los aedos( doidor). Los primeros simplemente repitieron
los testimonios poéticos que eran transmitidosaei@aciones y épocas anteriores, mientras que

los segundos fueron los encargados de la creaeifasdbras poéticas que serian posteriormente

215 a definicion mas aceptada el dia de hoy en ldexo@ sostiene que el mestizo es aquel que rematcia sus
raices indigenas adopta usos y costumbres eurdpeaglefinicion similar a la que aqui se mencios@esentada
por Manuel Espinosa Apolo en su lidros mestizos ecuatorian(s999)

216 Me refiero al &mbito universitario ecuatoriano.
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repetidas Tlovyavéarov: 1975: 13%Y. La lirica surgi6 de los esfuerzos de los rapsgods los

doidoi; ocurrio lo mismo con el poema épico.

El momento de aparicion del Ser histérico que adiaacon el nacimiento de la epopeya
se nutrio de los grandes mites fv0o1) de los dioses y de las leyendastpvior) de los héroes.
Dioses y héroes se enlazaban en un mundo cuya eonsigm era solo posible en medio de la
disputa y reconciliacién entre lo humano y lo divinLos autores griegos del siglo VIl y V' no
utilizaron un lenguaje especializado, por el carmgraeconocieron en la poesia -y, por ende, en la
palabra poética— la base para la expresion dehiS&rica'® pues sabian que este mismo Ser

escapaba a todo intento de encasillamiento y déjmi

El primer intento por subordinar la expresion ded & concepto fue realizada por Platon,
y, mucho mas tarde, como parte de sus innumerabfeerzos por describir la antigiiedad, los
cientificos, historiadores, linguistas, fildlogo§lgsofos europeos del siglo XIX (Wolf, von Hahn,
Burckhardt, entre otros) trataron de reconstruip&tado encasillando al Ser historico en un
sinnUmero de conceptos y categorias que nada tepianver con el espiritu que guid la
comprension del Ser en la antigiiedad. Los ciensfe historiadores europeos, prescindiendo de
los recursos y elementos de la lirica, asi conla geética en general, se dedicaron a la descripcié
fria y “rigurosa” de los hechos del pasado, a laales dieron un orden y una consistencia que
parecia soportar cualquier embestida. Debido @areate consistencia, este método se extendio,
no solo a otras partes del mundo, sino tambiénas @mbitos de la investigacion. Las nuevas

generaciones de historiadores y fildsofos aplicde@nmismas premisas de sus predecesores

217 %0 avrooyédior payovdiorai, «oi Goidoi», ovvéletov wrpdtepa §i peyolbtepo €y, t¢ omoio Ewoallov ué Ty
DITOKPOVTIY UOVGIKOD OPYAVOD EIC TAS ADAOS TAV GpYOVIWV 1 TAS GALOS E0PTOOTIKOS TOYKEVIPDUEIS TPOS TEPYWIV TAV
GKPOOTAV. ALV TPETEL O VO. CVYYEMVTOL O 601001 UE TOVS Paywdovs. Of do1doi avveéhetov ol id101 To. TOUUATE, TV, VR
ol paydol (PAmTw+d1]) Gmiyyellov Gmo uviung Evamov onuosimy cOYKEVIPWOE®Y TOLjUaTa o0VTedeLévo, dmo
dALovg avvapyodvreg abro kataliijiwg” (Tlovyavétov: 1975: 13).

[El cantante improvisado, el “aedo”, compone epageas pequefias 0 mas grandes, las cuales cang&l con
acompafiamiento de instrumentos musicales en lagres de los gobernantes o en otras reunionegafegtara el
esparcimiento de los oyentes. No deben confuntissaedos con los rapsodas. Los aedos compon@nneimos
Sus propios poemas, mientras que los rapsoda®dragf) comunicaban de memoria en las reunionefigasblos
poemas al publico adecuado].

218 Incluso en sus esfuerzos por identificar a logyans griegos con los predecesores de una formacitenalidad
que se opuso de forma directa con la naturaledepalsitar su confianza en la l6gica y en el célcalmo parametros
para medirla (identificacion realizada por Adornbgrkheimer a mediados del siglo XX), los fil6softes Occidente
(a excepcién de Nietzsche) olvidaron que esa neificeuna de las tendencias del pensamiento fitigdendencia
que no obedecia a la compresion del Ser de la émleaepopeya y de la tragedia.
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europeos, excluyendo toda afirmacion que careaierala rigurosidad y solidez de aquel

“indestructible” método.

La misma perspectiva cientifica ha guiado, desdgpdameros esbozos hasta el dia de hoy,
los estudios sobre el indio en América Meridiofar eso, los intentos actuales por hacer una
historia del indio se inclinan por completo a ueadatipcion cronolégica de hechos, antes que a la
busqueda concienzuda de un fundamento histéri@ungue los estudiosos contemporaneos del
mundo andino han hecho notorios esfuerzos portegsics recursos literarios, y, sobre todo, lo
testimonios poéticos del mundo andino, no han @viometerlos a la mirada esquematica del
especialista. En realidad, a este (al especiahist# interesa lo que la poesia por si misma guier
decir, sino la utilidad que la misma tiene paranigestigacion, la catalogacion y la descripcion

especializada.

Pero, entonces, ¢ de qué forma puede uno, evitamdiwdda del especialista y del cientista
social, acercarse al testimonio poético y es cajgazentificar en este mismo testimonio la
expresion clara y auténtica de la realidad? Adeg@sgué manera la poética puede ser reconocida

como auténtica expresion de la existencia?

Sobre la posibilidad de una poétic&® andina

Todo mostrarse del Ser en el tiempo es un mostetsavés de alguienDe esta manera el
mostrarse adquiere historicidd® El mostrarse del Ser de la antigiiedad griegasoeiado a las
voces de Homero y Hesiodo, asi como a los nombeedosl primeros filésofos-poetas,
especialmente, al de ParménfdésAl final, se sabe muy poco de los autores aritadas y se

considera que bajo los nombres de Homero y de Hesse ocultaban diferentes autores y

219 E| término “poética” es utilizado en esta tesisapaombrar a la literatura en general, esto es,camposicion de
obras literarias de todo tipo: liricas, dramatieds,

220y cuando el mensajero no es reconocido comoltalersaje pasa desapercibido, como si carecicnistigia. De
esta manera se explican los diferentes gradogeiesidad con que es reconocida la voz del Serdaégoca.

221 pyes, a pesar de que no se conocen suficientes atzdrca del autor del poema del Ser, los fragreente se le
atribuyen son de innegable importancia y de reddioopeso. Testimonios de la importancia de losotexde
Parménides nos dan Platén, cuando dice 8ofidta “ Ilapuevidne 8¢ 6 uéyog, & mai, mouaiv fuiv oboty dpyduevog te
Kai 16 TEL0VS TODTO dmeuaptiparo, weliji e e EKAoTOTE A€V Kaid UETC HETPV™ 00 Yop uimote To0T” 0bdaudjt, pyoiv,
elvor iy évra aide ... vonua”.  (Platén, 1993: 148 - 2373), y Aristoteles, cuaadoribe quédoce yap avroic mdvt’
éoeabou Ev ta. Gvra, avTo T0 OV, €l pif Tig Aveel kal duoce Podieitor Tt Iapuevidov oywi "od yap ...é0vra’, 6AA" dvayrn
elvar o uiy 6v deiou 6t éotrv” (Metaph. XIV, 2; p. 1089a 2). Las menciones queehalel pensamiento de Parménides
autores como Platon, Aristételes y otros (por ejemmpusebio, Plutarco, Simplicio y Clemente), es&acionadas
con el famoso “Poema ontolégico” que consta eedaién de Anexos de esta tesis (Ver Anexos).
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recopiladores de mitoZ¢vyavarov, 1995: 15). La ausencia de datos sobre aquelkosesuno
constituye ningun problema, pues son simplemerferemrcias para entender el momento de
aparicion del Ser histérico, aquel que permaneaéimpara la mirada especializada que da mas
importancia al autor y a su psicologia que al 8#bhico que habla a través de numerosas voces a
lo largo de la historia. El Ser, cuya apariciérhaee ain mas notoria en las épocas fructiferas de
produccion poética, no limité su mostrarse a lagopes mas antiguos de formacion literaria. Por
el contrario, su voz se hace patente por mediowgsbs testimonios y de diversas voces hasta el
dia de ho¥?? y de la misma manera en que el Ser se revelivéstide los poetas de la antigiiedad
clasica, se ha revelado, desde hace mucho tiengp@ éladia de hoy en las creaciones poéticas de

diversos pueblos.

Sin embargo, la pregunta por la existencia de po@tica andina” resulta problematica.
¢ Existe, en efecto, algo llamado “poética anditgi’se acepta la existencia de una poética andina,
se acepta también que el indio tiene voz propie,tgpne palabra. Admitir la existencia de una
poética andina implica reconocer en las palabrasnd® la voz del Ser que se expresa en la
historia. Pero, ¢en qué momento el habitante darides empezé a hablar con su propiavoz y a
expresarse por medio de la poesia?, y, sobre gmiogué momento el “indio” fue reconocido

como alguien que, en realidad, era capaz de hablar?

Los documentos del periodo de la Conquista ofrealelector de la actualidad varias
muestras de los debates generados en torno alo@eoento del indio como parlante, del indio
como alguienque tiene algo que deciEn efecto, los textos presentan el debate emtee u
concepcion del habitante de la América Meridiormaho un ser “natural” y, por otro lado, como
alguien que es humanametgpaz de hablar Aunque en los primeros afios de la Conquista se
puso en duda si el indio tenia esta capacidaciffacdad de hablar), los cronistas encargados de
recoger mitos y leyendas de boca de los propiagsnmedconocieron en ellos a hombres completos,
esto es, a seres humanos capaces de expresaemopia voz. Algunos religiosos, cronistas y
servidores de la Corona Espafiola recopilaron lssmenios poéticos que los indios habian
transmitido oralmente, de padres a hijos, duragteaciones. Estos testimonios del pasado fueron

los primeros indicios de una produccion literandigena.

222 Sin embargo, un retorno a las fuentes originadels @xpresion del Ser histérico es siempre recdaiga, cuando
las interpretaciones y prejuicios mas actualesrpat@n la auténtica comprension de lo que se expres!| tiempo.
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Las visiones de los conquistadores sobre el indiek: “natural”

Si bien se utilizé el término “indio” para denomire habitante de la América Meridional, se
encuentran también términos como “barb&y “natural” en las primeras crénicas y documentos
de la época de la Conqui&a De este Ultimo se sirvieron los esparfioles pdeaticiar a los
hombres “verdaderamente civilizados”, es deciosakpafnoles, de aquellos que todavia no habian
abandonado su “estado salvaje”. Como no se tratimloade salvajes que no eran capaces de
entender por si mismos las verdades de la religpdrespafioles se sintieron obligados a la tarea
de educar a los indios en la sagrada doctrinaegmrios conquistadores, entrenados en el ejercicio
bélico (ya que vinieron a América después de habergentado contra los moriscos), creian que
su mision consistia en extender los dominios detdeeEspafia y en civilizar a los pueblos en el
respeto a la coronay en los ejercicios de devamaéiiicos. Estaban seguros, ademas, de la funcion
civilizadora de sus campafias de conquista, a tabpyue uno de ellos llegd a decir: “nosotros los
verdaderos conquistadores que escapamos de laagyebatallas por mi dichos [las batallas
contra los moriscos], se lo quitamos [el culto &lato] y les pusimos [a los indios] en buena
policia de vivir y les ensefiamos la santa doctr{@bnistas de Indias, 1972: 62). Para justificar
su campafa “civilizadora”, los Conquistadores doatacon una larga tradicion que en el

Occidente europeo se remontaba tanto a los grig@osu interés por exterminar todo rasgo de

223] a historia del término “barbaroféppopog) es compleja. En la obra de Homero, por ejemmsenencuentra este
término, pero si el adjetivBpfapdpwvos (* Kapav nyiicazo fapfopopdvarv” , Ounpog, 1905: 51B867). En su obra
titulada Agamenon (Ayauéuvova), Esquilo dice que Kassandra habla una lengua Warfdcpfapov pwviy
rextnuévy” , Aeschylos, 1995: 24'6tiyog 1051), la misma que se escucha como el sonidasdealomasy¢lidovog
Jiknv) y por eso, debe ser traducidapfinvéws ... deicbar” , 1995: 237 ot1. 1062-3). En este sentido, la primera
significacion de “barbaro” tiene que ver con erarjero, con aquel que habla otra lengua, una Eengge se escucha
como bar-bar-bar* irop-urop-umap™ ). En los textos histéricos sobre las guerras naédfen el tomo V y VI de la
Historia de Herédoto, por ejemplo) la palabra “laédj se utiliza para nombrar a los persas; o misiawe Esquilo
en su obraos persaguando escribé:yoap wac éAwie PopPipav’ (Ilépoeg, ot. 255). Mas tarde, la palabrédpfapoc”
tuvo el significado de ‘“inculto” e “idiota”“(@éeorog, axaliiépynrog™), por ejemplo, en la obrhas Nubesde
Aristéfanes, en la cual Sécrates dice a su oponélthombre sin cultura (estlpido) es también béob (* dvbpwmog
apobiic ovtooi ka1 fdpPopoc”). Finalmente, para los antiguos griegos el vefbhpfapilw tenia los siguientes
significados: hablo una lengua extranjera, hablgnego incorrecto y cometo errores de gramaticgreago. Mas
tarde, en la época romana, la palabra barbardisigtiaquello que no es griego ni romano” y se mefesobre todo
“1ov¢ TAnBvouois wov {odoav ééw ard ta dpia e Pouaikic Avtoxparopiog” [a los pueblos que vivian més alla de
los limites del Imperio RomanoEd¢pavtaxog, Nikog, 2009: 27)

224 Sobre la idea de Conquista, Todorov escribié: Eduentro entre el Antiguo y el Nuevo Mundo que el
descubrimiento de Colén hizo posible es de unripg particular: la guerra, 0 mas bien, como seadenfonces, la
Conquista (Todorov, 2009: 59)
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barbarie, como a los primeros cristianos, cuyadnisbnsistia en “llevar el evangelio a todos los

hombres?®,

El espafiol se convirtié en el portador de la sawérisha y el natural fue visto no solo como
el salvaje, sino como “el malo”. Por lo tanto, sucd destino era la condenacion. Para liberar al
indio del terrible destino al que estaba sentencia espafiol se esforzd en llevarlo a la
“salvacion”, a través de la buena doctrina. Estedlucaso de Hernan Cortés, a quien “Nuestro
Sefior le daba gracia, que doquiera que ponia l& mane hacia bien, especial en pacificar lo
pueblos y naturales de aquellas partes como adetardn.” (Cronistas de Indias, 1972: 55). En la
misma época, Bernal Diaz del Castillo relaté cotaltés las hazafas de los conquistadores de
México y los “bienes” que trajeron al Nuevo Mund@m su Cronica dice: “dejaré esta materia y
diré los demas bienes que, después de Dios, pstraumusa han venido a los naturales de la
Nueva Espafa” (Cronistas de Indias, 1972: 63). ,Ramoa que los indios pudieran gozar de
aquellos “bienes”, primero debian renunciar a slaitdia y a todas las doctrinas “falsas”. Para
esto, los espafoles trataron de eliminar las pagpaganas de las costumbres de los indios y los
obligaron a venerar a los santos. Para dejar tesiinde aquellas practicas “purificadoras”, Bernal
Diaz del Castillo describié “como los indios deddd Nueva Espafa tenian muchos sacrificios y
torpedades, y se los quitamos y les impusimosseodsas santas de buena doctiff{Cronistas
de Indias, 1972: 61).

Con la finalidad de transmitir la sagrada ensefanias “naturales”, los espafoles se
encargaron de prepararlos para la recepcion destaarpurificando sus almas. Para esto utilizaron
los sacramentos catélicos, especialmente el banti€®won el bautismo, los indios eran obligados
a abandonar el pecado y eran converitos en miena@da Iglesia. Sin embargo, apaciguar la
“bestialidad” del natural no fue nada facil, y mashde los conquistadores “murieron aquella

crudelisima muerte por servir a Dios y a su Magesgadar a luz a los que estaban en tinieblas, y

225 “yeai mpooelOav 6 ITnooic éldinoey attoic Aéywv: ES60n uoi wéoo éCovaio v odpave kai émi yiic. mopevfévreg
ualnreboare wavra to. £0vn, Portilovies adrovg €i¢ t0 dvouo tod Ilatpog xai o0 Yiod kol tod ayiov Tlvevuorog,
OL0GOKOVTEG ADTODG THPETY TOVTO. G0 EVETEIAGUNY DUIV' Kai 1000 &y ued vudv gl Taoos 10 NUEPOS Ewg Tig
ovvtedeiag tod aidvog. Aupy” (TO kot MatBaiov Edayyéhov Keo. 28, 18-20)

226 Bernal Diaz del Castillo estaba tan convenciddoterl que hacian (él y el resto de conquistadarésy naturales
gue evoca aquellas hazafias diciendo a sus lectéaebhabran oido en los capitulos pasados de todmotomi
recontado acerca de los bienes y provechos quarsédtho en nuestras ilustres y santas hazafaxyistas...”
(Cronistas de Indias, 1972: 63). También es notarsdabanza que Fray Toribio de Benavente hate tikrra de los
aztecas: “iOh México, que tales montes te cercanrgnan!... Tu que antes eras maestra de pecduos ares

ensefiadora de verdad” (Cronistas de Indias, 1954): 1
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también, por haber riquezas, que todos los hondor@sinmente venimos a buscar” (Cronistas de
Indias, 1972: 64). Fueron tan grandes los esfuegmeshicieron los espafoles en su tarea de
transmitir la doctrina cristiana que Fray Toribie Benavente dedicod todo un capitulo de su
cronicg?’ para hablar “sobre la dificultad e impedimentog duvo el bautismo, y el buen

aprovechamiento de estos naturales” (Benavent®,: 183).

De cémo el conquistador reconocié en el indio a wwer humano dotado de palabra

En los Reinos de Espafia y Portugal el viajero seid@ en el “cronista”, en el encargado de
recoger sus observaciones sobre los sitios comagloist Asi el rey tuvo control tanto sobre las
actividades que sus delegados realizaban, come swbterritorios conquistados y las riquezas
conseguida®®, El papel del “cronista” llego a tener tal autadde interés para el Reino que en
algunos casos se le ofrecié el nombramiento dei§€eoMayor de Indias, otorgado por el rey. Las

obras de los cronistas (Colon, Bernal Diaz, Helydrardesillas, Lopez de Velasco, entre ofids)

227 En laHistoria de los indios de Nueva Espafia.

228 F| asombro de los espafioles ante la riqueza deuesgos territorios conquistados esta muy bienesgato por
Fernando Gonzalez de Oviedo emliatoria general y natural de las Indiag¢, Cual ingenio mortal sabra comprender
tanta diversidad de lenguas, de habito y de cosesrén los hombres destas Indias? ¢ Tanta variedacimales, asi
domésticos como salvajes y fieros? ¢ Tanta muliitndrrable de arboles, copiosos de diversos gémgrdsitas, y
otros estériles, asi de aquellos que los indidssanl, como de los que la natura de su propio@ficoduce, sin ayuda
de manos mortales? ¢ Cuantas plantas y hierbas yifilvechosas al hombre? ¢ Cuantas otras innulesigie a él
no son conocidas, y con tanta diferencia de rogkses y olorosa fragancia? ¢ Tanta diversidadves de rapifia y
de otras raleas? ¢ Tantas montafias altisimaslgd$éstiotras tan diferenciadas e bravas? ¢ Cuaet@s\y campifias,
dispuestas para la agricultura, y con muy aprogiatiaras? ¢ Cuantos montes mas admirables y esparfoe Ethna
0 Mongibel, y Vulcano, y Estronglo (y los unos g latros de bajo de nuestra monarquia)?» (Crordstagdias, 1972:
85)

229 | os modelos literarios de la antigiiedad griegaetan una influencia decisiva en la produccionrditea de los
siglos posteriores. No solo los grandes autora®ktsino los escritores de la Edad Media y, médet los escritores
del Renacimiento, utilizaron los motivos (y en ags casos, hasta la métrica) de la antigua literate los griegos.
A pesar del dominio que tuvo la doctrina cristialepresentada por la Iglesia Catdlica, sobre ldyrcion intelectual
de la Edad Media, los poetas de la antigliedad escjmdieron ni evitaron la incorporacién de elemsmpaganos. La
literatura caballeresca de aquella época incorplynos de los motivos de la antigua épica (pangie, el motivo
del héroe que confia en el poder celestial o l&pakel caballero por una dama de la nobleza), ptsrando la figura
del héroe clasico por la del caballero cristiarejado y noble. Chretien de Troyes en su obra sBbaballero del
Grial reemplazo las referencias paganas e hizo de sampges fuertes caballeros cristianos, dispuespesder hasta
la vida por la fe. ELibro de las Maravillag1298) es uno de los relatos de viaje mas famasese€ han conservado
hasta el dia de hoy. En la descripcion de Marco Bslposible distinguir la novedad y el asombrarmeuropeo del
siglo XXIIl en medio de un mundo extrafio, y en vealidad sobre la que carece de dominio. Las lastoie Marco
Polo estan llenas de fantasia, a tono con lososeti viajeros de la primera mitad de aquel sigtw. eso, quien se
acerca a la obra de Marco Polo distingue con difiddos hechos reales de los fantasticos. No ptestkas continuas
referencias al principe cristiano y a la ciudadt&ason una muestra de una literatura que utikatmismo, los
modelos y motivos dominantes de la literatura ianst. La literatura europea experimento, sin endarg cambio
profundo en los primeros afios del siglo XVI. Lai#tura épica fue, poco a poco y con permanenfesngamientos
con la censura, incorporando elementos del pagandasico. Italia, por ejemplo, se convirti6 en ecentro de
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constituyen no solo testimonios imprescindiblesaahbra de entender el encuentro entre el
conquistador y el conquistado, sino también ejemgélas primeras caracterizaciones de lo indio.
En efecto, los intentos iniciales por definir ladio” no procedieron del mismo “indio”, sino del

conquistador.

En un primer momento, los cronistas compararongksos y comportamientos de los
indios con los comportamientos de los animalestaHasapariencia fisica de los nativos fue objeto

de este tipo de comparaciones. Colon, por ejerdpkgribio a los nativos diciendo que

Ellos andan todos deshudos como su madre los pat&@mbién las mujeres,
aunque no vi mas de una harto moza, y todos loy@ueeran todos mancebos,
gue ninguno vi de edad de mas de XXX afios, muylmeehos, de muy hermosos
cuerpos y muy buenas carlas, cabellos gruesos cuasi sedas de cola de calsallo
y cortos.Los cabellos traen por encima de las cejas, salos pocos detras que
traen largos, que jamas cort@iellos se pintan de prieto, y d'ellos sondela
color de los canariosni negros ni blancos, y d’ellos se pintan de btand’ellos
de colorado y d’ellos de lo que hallan; y d’ellespgintan las caras, y d’ellos todo
el cuerpo, y d’'ellos solos los ojos, y d’ellos selmariz. Ellos no tren armas ni
las conocen, porque les mostré espadas y las torpaba! filo y se cortaban con
ignorancia (Col6n, 1892: 24).

creacion de grandes obras épicas en las que snpegutieciar elementos de la antigiiedad clasi€rl@hdo Furioso
fue el mas representativo de estos trabajos. Aetitéa de la epopeya medieval, que en su intenfpudécar la
literatura de toda influencia “pagana” se mantuegada de los modelos clasicos que provenian deid&yeRoma, la
produccidn literaria del siglo XVI recuperd los netak de la antigiiedad pagana y los incorporé aedqrerceptible
en cada una de sus obras. Lo mismo ocurrié catefatura de la Peninsula Ibérica durante el perasu expansion
en tierras americanas. La literatura espafiola rorérlos motivos del antiguo paganismo y se sidaéellos en las
primeras descripciones de los territorios congdstaPor eso, el nombre del Gran Alejandro y desqiersonajes de
la antigua literatura fueron utilizados con freatiaren las obras de los cronistas (intentando t@ef@sna establecer
un vinculo -méas o0 menos sagrado- con los hechascherde la antigliedad). Ejemplos de ello son ésgripciones
del Indio Garcilaso de la Vega, quien, despuésatehadquirido una sélida formacion en literatuésica y las
lenguas antiguas compuso una obra en la que fatdinse observan las similitudes entre una poétieaefiere con
detalle los afanes expansionistas de la épocaibalénsu relacion con la descripcion de las peigsede los
conquistadores espafioles en América. Asimismopiaseras descripciones que hicieron los cronistas & la
memoria el tono discriminatorio que los antiguaggws utilizaban para referirse a los pueblos Herfieados. Los
intentos de descripcion de los habitantes indigdeadmérica realizados por los historiadores desdonstituyen
testimonios importantes del encuentro de dos munilaiferencia de los lenguajes cientificos queraparon en
épocas posteriores para describir la vida de lo¥hes, la narracion de los cronistas nunca se@djaito ni renuncia
en ningln momento a entender la realidad en unardiidn que se acerca a lo divino, a cuya compnerssitb es
posible acceder por medio de una honesta predcposi
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En estas primeras impresiones, el viajero genoeserithe a los indios como salvajes; de
ahi que similes comlos cabellos gruesos cuasi sedas de cola de cabglmortoso D’ellos se
pintan de prieto, y d’ellos son dela color de l@mariosescondan un interés por colocar al indio
al mismo nivel de los mamiferos no humanos y davas. En este sentido, la descripcion de Colén
difiere muy poco de las descripciones de la vidarah realizadas por los estudiosos de la
zoologia y de la botanicd3® Colén describe la intima relacién que mantienénéio con la

naturaleza, y no encuentra una mejor denominacida gste que el término “natursf

El sentido discriminatorio que contenia el térmfibarbaro®®?, utilizado mucho antes por
los griegos, reson6 con no menor intensidad eromaimacion de “el natural”, utilizada por los
conquistadores en América. Y asi como en el muniéga@ clasico el tratamiento de los hombres
como “barbaros’®® fue razén suficiente para que hicieran con lossest que quisieran, el
tratamiento de “natural” justificl, a los ojos @ lespafioles, el trato cruel e inhumano que estos
ejercieron sobre el indiéf, especialmente durante los primeros afios de la@sta, cuando se
creia que el indio no tenia ningun derecho, y gske favor no teniaada que decirAsi como en
la antigliedad el “barbaro” era aquel que carecipatigbra, en el periodo de la Conquista quien
carecia de ella era el indio, el “natural”, cuyndeaje era un simple ruido, similar al ruido que

producian los animales no domesticados.

230 Asimismo, Cristébal Coldn, en fiario de abordo(del cual solo se conserva la copia transcriteBastolomé de
las Casas), describe a los “indios” como seregées y temerosos. Dice, por ejemplo, que, cugigdton acercarse
a los conquistadores, “todos los indios huyeromigim como veian los navios” (Col6n, 1892: 91).

231En la época de Coldn, el término “natural” tenda dsos: En el primero la palabra “natural” equaval “por obra
de la naturaleza”, entendiendo la naturaleza cdie ae Dios, y, en el segundo caso, natural sdaefkno civilizado,
0 como equivalente a barbaro. Colon lo utiliza es cartas, donde escribe: “Este castigo me haga gge no diga
salvo lo que yo oigo de los naturales de la tiefaolon, 1892 :377)

232 Algunos de los primeros cronistas utilizaron taénbel término “barbaro” para refirse a los habitante los
territorios encontrados. Don Antonio de Solis, 8erio de Su Majestad y Cronista Mayor de las ydéacribio en
su famosa crénica sobre la Conquista de Méxicodrigd nos pondra la aprehension de estos barbam$iay nos
colocan entre sus dioses?” (de Solis, 1858: 144).

234 En efecto, se pueden detectar numerosas singititedtre la idea aristotélica de la esclavitud ragtjusta y
necesaria y la “guerra justa” proclamada por JuagssSepulveda, utilizada para reducir a los inditesesclavitud.
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El problema de la humanidad del indio y su relacidrcon la posesion de la palabra. El paso

del “natural” al ser humano parlante por el decir

En suCartas de RelacigrHernan Cortés narra como Moctezimac, habiendolalgus vestiduras

y mostrado su cuerpo al conquistador, le dijo: $vie@ aqui que soy de carne y hueso como vos y
como cada uno, y que soy mortal y palpable.” (@amde Indias, 1972: 49). En este texto, como
en algunos de los escritos de los historiadoremdias, el indio utiliza sus propias palabras y
defiende su humanidad. Demuestra asi a sus enenugoss un mortal, pero, y comprueba su
humanidad en soapacidad de hablarEn las cronicas se hallan numerosos testimoreossth
capacidad, dalecirdel indio. Eldecircolocé a los “indios” al mismo nivel que sus coistadores,
eximiéndolos de su condicion de simples “naturalagiartir del momento en que fue reconocida
la voz del indio, estos tuvieron la libertad paedlar sobre el mundo y sobre las cosas que se
presentaban ante ellos. Es la capacidad que reéoAbar Nufiez Cabeza de Vaca cuando
escribié que “aquellos indios de aquel sefior, @deamaba Dulchanchellin, hallaron al caballo, y
nosdijeron donde hallariamos a €l por el rio abajo; y agirdu por €l” (Nufiez Cabeza de Vaca,
1852: 520). Ademas, el espariol reconocié que amuelbacidad del indio, el decir, no servia
solamente para referirse a los objetos “visiblesd”’dundo en que habitaba, sino también para
contar las ensefianzas de sus ancestros yrgardrara los seres invisibles, a los dioses y a los

héroes. Asi, pues,

... Y preguntados en qué adoraban y sacrificabamuién pedian el agua para
sus maizales y la salud para ellos, respondiereraqun hombre que estaba en el
cielo. Preguntdmosles cémo se llamaba, y dijerenAguar, y que creian que él

habia criado todo el mundo y las cosas de él. Timwekes a preguntar como

sabian esto, y respondieron que sus padres y alselo habian dicho, que de
muchos tiempos tenian noticia de esto, y sabiarebjagua y todas las buenas
cosas las enviaba aquél. Nosotros les dijimos quelgue ellos decian, nosotros
lo llamabamos Dios, y que ansi lo llamasen ellde,girviesen y adorasen como

mandabamos, y ellos se hallarian muy bien de ¢Nmifiez Cabeza de Vaca,

1852: 546).

Pero tampoco fueron estas (el contar y el nomkaanicas funciones daécir del indio. Eldecir
sirvié, ante todo, para que el indlenunciaralas injusticias a las que era sometido. Algureas d
estas denuncias fueron recogidas eBr&visima relacion sobre la destruccion de las &sdDe

las Casas: 2010 [1552]), obra en que BartolomésleChsas defendio la humanidad del indio
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apelando no tanto a su constitucion fisica, siras bien, a la indignacion que provocaron en él las
denuncias que escucho de los labios del mismo,iyden las que confirmé su idea sobre los
atropellos a los que era sometido, asi como elrddlque estuvo expuesto desde la llegada del
hombre europeo. El reconocimiento del indio conguiigin que tenialgo que decijustificd, en

algunos cronistas, el interés por los testimonrages, por los productos del espiritu, espiritu que

se mostro con una particular intensidad y una eginbelleza a los oidos de algunos extrafos.

Los primeros intentos de la recuperacion de la humadad del indio en la América

Meridional. El aporte del padre José de Acosta

Cieza de Ledn y el P. M. José de Acosta fueropiimseros en defender la humanidad del indio
frente a quienes afirmaban que se trataba de mqaesitbestia”. José de Acosta atribuyé aquella
vision del indio a la arrogancia de los historiaofy de los espafioles en general) que no pudieron
liberarse de sus prejuicios para asi comprendeRos. eso, consideraba que toda aquella
difamacién de los indios era un vulgar y pernicieegafio, “como saben los que con algun celo y
consideracion han andado entre ellos, y visto ydsatus secretos y avisos, y juntamente el poco
caso que de todos ellos hacen los que piensanatpes snucho, que son de ordinario los mas
necios y mas confiados de si” (Cronistas de Indi282: 147). En el mismo texto, Acosta consideré
que, en su engafo, los espafioles fueron incapaces tbs grandes logros de los incas; por esto,
consideraba necesario dar a entender el ordemga de proceder que los indios tenian “cuando
vivian en su ley” (Cronistas de Indias, 1972: 1409lo de esa manera —decia— seria posible

contrarrestar las opiniones perjudiciales que existobre el indio, pues,

aungue tenian muchas cosas de barbaros y sin fenttam habia también otras
muchas dignas de admiracion, por las cuales seb@@jacomprender que tienen
natural capacidad para ser bien ensefiados, y agraerparte hacen ventaja a
mucha de nuestras republicas (Cronistas de INtRaR: 147).

Al Padre de Acosta, los yerros de los indios nexteafiaban de ninguna manera, pues consideraba
que hasta los mas grandes legisladores del murddica) incluidos Platon y Licurgo, eran
conocidos por sus errores. Asi, pues, considerdmelaso en Roma y Atenas se pueden encontrar

“ignorancias dignas de risa, que por cierto quassrepublicas de los mejicanos y de los Incas se
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refirieran en tiempo de romanos o griegos fueranlsyes y gobierno estimado” (Cronistas de
Indias, 1972: 147). Por otro lado, Acosta confirpé@ los hombres mas curiosos y sabios entre los
espafioles juzgaban a los indios de otra manera, pabiendo penetrado y alcanzado sus secretos
y la forma en que se gobernaban, se maravillablaordien y de la razdn existente entre ellos. Sin
embargo, Acosta denuncio la manera en que los elgsaincluido él, “entramos por la espada sin
oirles ni entenderles”. Recogio, asimismo, la i@aun entre los esparioles, segun la cual “no nos
parece que merecen reputacion las cosas de isthos;omo de cosa habida en el monte, y traida
para nuestro servicio y antojo” (Cronistas de Iadi®72: 148).

La huella del potencialecidordel indio habria desaparecido de no ser el tralmplgunos
historiadores, quienes dejaron un testimonio esdetaquel potencial.

Las cronicas de indias, casi en su totalidad, fuemmpuestas por esparfioles fieles a la
corona. Esto explica el hecho de que la mayor miatellas estén plagadas de impresiones y
extrafiezas (y de un sinnimero de prejuicios yaglahaginarios), y no de los auténticos sentires
de los indios. Sin embargo, tanto la facultad dardestimonios escritos de los hechos del pasado
indigena, asi como el potencial para denuncianjasticias que se hicieron sobre el indio no fue
exclusivo de los historiadores espafoles. En lars#ay mitad del siglo XVI, dos cronistas de
ascendencia indigena reconstruyeron la historisugeancestros y recogieron las practicas y
costumbres de la sociedad peruana de la Colotoa,fakron Felipe Guaman Poma de Ayala y el

Inca Garcilaso de la Ve§&

2% Tanto Cieza de Ledn como José de Acosta sirviesomo modelos al mas grande de los escritores pesumla
Colonia: el Inca Garcilaso de la Vega. Fueron &fsrentes de “el Inca” para la lucha por la in@adi humana y
moral del indio. Garcilaso se hizo eco del segupdsumié como suyas las intenciones de aquel sateemguien
pretendia escribir en su libidistoria natural y moral de las Indias: en quetsatan las cosas notables del cielo y
elementos, metales, plantas, y animales dellas yitos, y ceremonias, leyes y gobierno, y guedados indios
(1590), publicada en Sevilla, en la imprenta denle&lLeodn, las costumbres, politica y gobiernoodericas con la
finalidad de deshacer las falsas opiniones que Ganmante se tenian sobre ellos, como de gente lbéstita y sin
entendimiento, “o tan corto que apenas merece@sabne; del cual engafo se sigue hacerles muchasynotables
agravios, sirviéndose de ellos poco menos que bheades, y despreciando cualquier género de respedose les
tenga” (Cronistas de Indias, 1972: 147).
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Sobre los primeros intentos de recuperacion de laox del indio. Las injusticias de las
instituciones coloniales y su denuncia en la obreed~elipe Guaman Poma de Ayala

En su libroEl primer nueva coronica y buen gobiermscrito entre 1600 y 1615, y dedicado al rey
Felipe Il de Espafia, Felipe Guaman Poma de Ayalapciso una de las primeras descripciones
(en realidad, fue la primera elaborada por un autdigena) de las atrocidades e injusticias
cometidas por los esparioles en los territoriosderiérica Meridiona&F® En ella relatd, por medio

de una maravillosa fusién de escritura y dibujs, dacesos de los conquistadores (que para ese
momento ya se habian asentado en las instituciomesiales, y cumplian las funciones de
corregidores, oidores y alcaldes), y denuncio lgpresa colonial, cuyas instituciones y
organizacion politica habian degradado al indiducegendolo a una condicién de esclavo, o, peor
aun, al de una bestia de carga, sin acceso adas#efusta en un tribunal y sin derecho alguno que
lo sostuviera. Guaman Poma de Ayala dirigié su abmey de Espafia (quien nunca la recibid,
pues la obra se extravio en el camino) con el #mde este conociera la situacion del indio e
impusiera un conjunto de leyes que permitieraildmgicacion aquellos y que sentara las bases
para la fundacién de instituciones que asegurdracceso mas efectivo del indio a los bienes
publicos y a la justicia. Con el fin de obtenepsdtvores de la Corona, Felipe Guaman Poma de

Ayala aprovecho su condicion de noble de la Praaide Lucanas (actual Ayacucho).

La importancia que la obra de Guaman Poma tiereegsda investigacion radica en que la voz
a través de la cual denuncio los abusos de las@ades coloniales no fue la voz del espafiol, sino
la del indio, sometido y denigrado. A través dedsesritos de Guaman Poma, el indio (el pueblo
indio) puso en escena su potendietido®’. Podria objetarse, a tono con ciertas interpretasio
criticas de la escritura de la histétfaque la voz de Guaman Poma no era la del indialopsino
la de un indigena que gozaba de ciertos privilef@s ANEXO con la imagen del escritor). No
obstante, el autor, para justificar su trabajoriesr “Pues yo digo que me [han] costado treinta
afos de trabajo si yo no me engafio, pero a la baeta veinte afos de trabajo y pobreza. Dejando
mis casas e hijos y haciendas, y trabajando erdra@dl medio de los pobres y sirviendo a Dios
y a su Majestad, aprendiendolas lenguas y leecnbas sirviendo a los doctores y a los que no

saben y a los que saben...” (Guaman Poma de AyaB): 120). Asimismo, enterado de las

2360, si se prefiere, Felipe Huaman Poma de Ayala.

237 Ademas del potencial decidor aqui mencionado,dsros intereses que despierta la obra de Guaoraa Eonsiste
en haber utilizado la lengua original de los indiasalgunas partes de su libro.

238 Como la realizada por Horkheimer en su lifemria Critica(Amorrortu, 1998)

149



necesidades y urgencias de los indios del Virreidal Peru se compadecio de ellos y asumié
aquel dolor como suyo propio: “lo cual si lo esm@th lo que me ha pasado en los pueblos tanto
trabajo de la soberbia de los padres, corregidasendero, de caciques principales los que
persigue a los pobres de Jesucristo, hay veces bardr, hay veces es de reir y tener lastima”
(Guaman Poma de Ayala, 1980: 120).

Sobre los primeros intentos de recuperacion de laox del indio a través del reconocimiento

de su lengua y su poesia. La poesia indigena dé&soca Colonial

Justificacion metodoldgica y criterios adoptadosrpda seleccion de textos

¢ Por qué utilizar como punto de partida los testio®poéticos de la época de la Conquista y de
la Colonia? ¢Acaso no existen suficientes recuesosl presente para hablar con propiedad del

“indio”, de sus vicisitudes y sus logros?

A pesar de que los afios que siguieron a la E@otanial vieron el aparecimiento de varias
obras de autores indigenas, entre ellas, las @¢h iowliviano Juan Wallparrimachi (1793-1814),
asi como las obras del poeta peruano Andrés Algec&utiérrez (llamado también Kilku
Warak'a o Killku Warak'a, 1909-1984), o la muchosvactual del poeta kichwa ecuatoriano
Ariruma Kowi; sin embargo, y en concordancia cométodo aqui aplicado (una hermenedtica de
orientacion fenomenoldgica) se da una prioridacdnmbgica a los primeros testimonios escritos
de produccion literaria quechua (y kichwa), puksegalos productos mas antiguos de una literatura
en ciernes, se encuentran menos empapados deretdeipnes y visiones de partido. Seria
ingenuo decir que estos son textos “puros”, sirtagna del exterior, sin embargo, en ellos se
presenta alguien que no ha asimilado por compéeitelologia y cultura europeas. Surge de aqui
la necesidad de acudir a los testimonios del pasa@m particular, a los primeros textos poéticos

de autores con ascendencia indig&ha

29 Heidegger dio su forma méas acabada a esta megdala algunas de sus obras, por ejemplo, émtsaduccion

a la fenomenologia de la religi¢f®hanomenologie des religidsen Lebens «EinleitundienPhédenomenologie der
Religion» 1914), obra en la que hizo una descripcion dexlgeriencia religiosa, remontandose para ello a la
comprension de la vida mistica de la época deriasepos cristianos; pero, fue especialmente erySeempo Sein

und Zeit 1927) donde sento las bases definitivas parargrension del Ser histérico. En efecto, para eaplia
comprension que tiene el ser humano como cuidadodiya como “preocupacion” por uno mismo— (Sorge),
rememoré un antiguo poema dedicado a Japiter (iggate2006: 197, Ver ANEXO).
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Sobre los primeros intentos de recuperacion de laox del indio a través del reconocimiento

de su lengua y su poesia. El aporte de Garcilaso deVega, el Inca

Entre los cronistas de ascendencia indigena hagsmque, por la precision de sus relatos, por el
dominio del idioma y por el conocimiento profunde lds tradiciones y de la cultura indigena
requiere especial antencion: el Inca Garcilascadéelga. Este era consciente de su superioridad
sobre los otros historiadores, por eso, en susdas@omentarios Realesefialdé repetidamente
gue estaba mucho mas informado sobre la histdradiciones de los incas, que cualquiera de sus
contemporaneos. En uno de los fragmentos de swasbguurd tener “mas larga y clara noticia que
la que hasta ahora los escritores han dado.” (l@soaile la Vega, El Inca, 1976: 5). Critico también
la simpleza y frugalidad de los escritos de lostironistas, quienes no eran capaces de relatar
con detalles los hechos relacionados con el Ireapueblo. Ni siquiera —decia— podia entender lo
gue aquellos escribian, pues “verdad es que [kt®riadores] tocan muchas cosas de las mas
grandes que aquella republica tuvo; pero escribeatacortamente que aun las muy notorias para
mi, de la manera que las dicen, las entiendo n@didilaso de la Vega, El Inca, 1972: 5). La
autoridad de “el Inca” radicaba tanto en su origgr se remontaba a Tupac Yupanqui, como en

su acceso privilegiado a las fuentes primarias.

El origen del Inca Garcilaso es bien conocido: &dre fue el capitan espafiol Sebastian
Garcilaso de la Vega, de la nobleza de Extremagusa, madre, la princesauystg Inca Isabel
Chimpu Ocllo, nieta del Inca Tupac Yupanqui y soebriel Inca Huayna Cépac. Orgulloso de su
procedencia, narré con prodigalidad los detallesuwénfancia y juventud. Con relacion a sus
origenes, escribi6é: “Yo naci afios después quesioaimles ganaron mi tierra y, como lo he dicho,
me crié en ella hasta los veinte afios, y asi vibasicosas de las que hacian los indios en aquella
su gentilidad, las cuales contaré, diciendo quevila@Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 45).
Asimismo, en sus escritos se hallan las ensefnalezags familiares y tutores incas, las mismas
que permitieron la formacion de su personalidaal goinsolidacion de su vision del mundo. En su
cronica expresa el agradecimiento que sentia Basigarientes por las historias que conocié de

sus labios, pues, como él mismo dijo:

Demés de esto, me contaban, como a propio hij@ soedidolatria, sus ritos,
ceremonias y sacrificios; sus fiestas principalesoyprincipales, y cémo las
celebraban; decianme sus abusos y supersticiareeggéieros malos y buenos,
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asi los que miraban en sus sacrificios como fuerallds (Garcilaso de la Vega,
El Inca, 1976: 45).

Los escritos de Garcilaso son de una riqueza péatijcno solo porque en ellos compild los
recuerdos de sus allegados incas, sino tambiéru@amrogié tanto los sentimientos de los
narradores de historias, como las impresionesuti#iaxio que escuchaba aquellos relatos. De esta
forma, se apart6 de la descripcion fria que hdsteomento habia dominado los escritos del resto
de cronistas y se dedic6 a narrar las grandezamspgridades pasadas en que los hombres
“lloraban sus reyes muertos, enajenado su impesicapada su republica” (Garcilaso de la Vega,
El Inca, 1976: 37). Las platicas que Garcilaso gec@n su cronica muestran vividamente la
nostalgia de los miembros de su familia, quienegudiendo hacer otra cosa que recordar las
glorias pasadas, y, con la memoria del bien perdidmpre acababan su conversacion en lagrimas
y llanto, diciendo: “TrocGsenos el reinar en vagall etc” (Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976:
37).

La nostalgia del pasado y el gran dolor provocamldgmuerte de los reyes son los hilos
conductores de su trabajo histérico. Pero no stws éss Unicos temas: La referencia a los dioses
y a las divinidades de todo tipo ocupa un papgbgrderante en su obra. En I[Bementarios
Reales con una calidez que parece trasladar al lectpasddo, y haciendo participe al lector de
cierto ambiente intimo, refirié6 los momentos endaales, en medio de un ambiente mas calido y
familiar, aturdia con preguntas a sus familiares arendidos en los conocimientos ancestrales y
sagrado¥'®. Escribié, por ejemplo, como, en cierta ocasiorinel, feliz de haber oido las
inquietudes del joven Garciladd se volvio hacia él, y le dijo: “Sobrino, yo tesldiré de muy
buena gana, a ti te conviene oirlas y guardarlasl enrazén (es frase de ellos por decir en la
memoria) ...” (Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976 3

240 Garcilaso, con el tono familiar que caracterizasaprimeros capitulos de s@®mentarios Realeues en los
siguientes capitulos utiliza mas bien un tono d&trg, menciond cuéles eran las preguntas conl@agsgntinuamente
“aturdia” a sus familiares, sobre todo a su tiguign fue el primero de vuestros Incas? ¢com@e®P ¢ qué origen
tuvo su linaje? ¢de qué manera empez0 a reinan?ggéogente y armas conquistd este grande impgqo@ origen
tuvieron nuestras hazafias?”. (Garcilaso de la elgaca, 1976: 37)

241 Garcilaso describe la emocion del Inca con estdabpas: “El Inca, como que holgandose de haber laisl

preguntas, por el gusto que recibia de dar cuengdlas, se volvié a mi (que ya muchas otras viedesbia oido, mas
ninguna con la atencién que entonces) y me dijo...”
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Garcilaso narré los momentos en que participoé desldmg relatos con una alegria que
parece desbordar la misma cronica. En la paginade3SusComentariosescribié: “En estas
platicas yo como muchacho entraba y salia muchaeswdonde ellos estaban y me holgaba de las
oir, como huelgan los tales de oir fabulas” (Gasalde la Vega, El Inca, 1976: 37). La alegria
experimentada por Garcilaso se sumo al interéposervar los testimonios que diariamente
escuchaba, pues recalcé permanentemente el heciosocpara él, de que aquellos no habian sido
todavia escritos. Aquellas historias, algunas slelales habian sido directamente vividas por sus
narradores, eran conservadas en la mente de atres| y asi las transmitian de generacion en
generacion. El autor de I@omentarios Realéesizo referencia a esa curiosidad cuando escribio
que, cierto dia, siendo €l un chico de dieciséibegisiete afos, y después de haber escuchado
durante meses y afios los relatos de sus ance&stando mis parientes un dia en esta su
conversacion hablando de sus reyes y antiguall@atcflaso de la Vega, El Inca, 1976: 37),
sucedi6 que , “al mas anciano de ellos, que ejaeebdaba cuenta de ellas, le dije: ‘Inca, tio, pues
no hay escritura entre vosotros, que es la quaelgdarmemoria de las cosas pasadas, ¢,qué noticia
tenéis del origen y principios de nuestros reye¢@arcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 37).
Garcilaso consideraba muy extrafio que de aquellasdgpsos relatos no existiera ningun
testimonio escrito. Esta extrafieza se debe al hdelgoie €l, un mestizo criado en el limite de dos
mundos, sabia que los espafioles y otras nacion@salias por el Imperio Espafiol, “como tienen
historias divinas y humanas, saben por ellas cuamgmezaron a reinar sus reyes y los ajenos, y el
trocarse unos imperios en otros, hasta saber @aiant@fios ha que Dios cri6 el cielo y la tierra,
que todo esto y mucho mas saben por sus librogt{@so de la Vega, El Inca, 1976: 37). Por
otra parte, y como una especie de reclamo hacjusblo, pregunté: “Empero vosotros que
carecéis de ellos [de libros y de testimonios &x]ri¢, qué memoria tenéis de vuestras antiguallas?”
(Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 37).

La recoleccion de aquellas historias en las crénmieaGarcilaso, y su divulgacion a traves

de numerosas ediciones hasta el dia d&*h®pn los medios a través de los cuales el sdriust

242 El libro de los Comentarios Reales, la obra m@&wciola del Inca Garcilaso de la Vega, fue publigasioprimera
vez en 1607 y reeditado numerosas veces. La obradducida al francés, al holandés, al inglésnmyuahos otros
idiomas pocos afios después de su publicacion. simche sabe de la existencia de una traduccidntial la
lastimosamente desaparecida. El libro tuvo una gramnancia y desperto el interés de los inteléztuael publico
culto no solamente en la época del autor, sindies posteriores. El recuerdo de los Incas presemadGarcilaso
despert6 el interés de los enemigos de la corobae $odo de Tupac Amaru, motivo por el cual laadie prohibida
en la cédula real de 1782. En la cédula, se déciarey de Lima que “Igualmente quiere el rey quom la misma
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se manifiesta y se hace actual. Es verdad quedadetGarcilaso constituye solamente una pequefia
porcion de la abundante produccion que surgié @éulaa de los historiadores de Indias, pero, Si
bien toda aquella produccion tiene un valor histdgonsiderable al mostrar las impresiones y
desventuras de los conquistadores, no obstanegecdel potencial de Garcilaso para mostrar al
indigena de carne y hueso, al indigena “real”. Atgpodria decir, en detrimento de la veracidad
de la obra de Garcilaso, que no es el indigend’‘ge&en aparece retratado en sus textos, sino el
indigena “idealizado”, producto de la imaginaciémle/ la nostalgia de una época pasada; sin
embargo, en su defensa se podria afiadir que,rsebieierto que su obra esta llena de mitos y
relatos de un pasado glorioso, son justamenteneisos y relatos los signos en que el ser historico
se presento a los oidos de Garcilaso y son justamaguellas narraciones los recursos a traves de
los cuales el Ser histérico sigue manifestandostala dia de hoy. Pero hay un elemento que da
un mayor soporte y peso a la defensa de la autbdd#&arcilaso: el dominio del idioma quechua.

El autor de losComentarios Reala®calcd continuamente la solidez de su conocimjent
no adquirido por medio de fuentes secundariaslerdpias extranjeras, sino a través de la lengua
originaria de los incas. Su dominio de la lengua $uperior al de los demas historiadores, por
ejemplo, al de Pedro Cieza de Ledn, de quien afifpar ser espafiol no sabia la lengua tan bien
como yo, que soy indio Inca” (Garcilaso de la Vdgjdnca, 1976: 62); ademas, Garcilaso se quejo
repetidas veces del conocimiento de los historegl@spafrioles, bien porque lo obtuvieron al
escuchar los testimonios de hombres poco fiables, jpor su poco o nulo conocimiento del
idioma, bien por su incapacidad para discernirdiéerencias que podian encerrarse en un solo
vocablo, o bien, y esta es quizas la razon masriaqme: por no entender al indio que hablaba.
Sobre este punto, numerosas veces tratado en sudcilaso dijo que los cronistas espafnoles
no supieron distinguir las historias verdaderasaddalsas “por no saberla pedir al espafiol con
distincion de tiempos y edades, y division de prow’s y naciones, o por no entender al indio que
se la daba, o por no entenderse el uno al otrdapmbficultad del lenguaje” (Garcilaso de la Vega,
El Inca, 1976: 46). De aqui surgid la intencionGeercilaso de corregir y mejorar los escuetos
testimonios de los historiadores de su época; gliraempapado como estaba de las crénicas de
sus contemporaneos espafoles, utilizo los mismosmstey trabajo sobre las descripciones

existentes hasta ese momento, todo esto, —es&ididilaso— para que “se vea que no finjo

reserva procure V.E. recoger sagazmente la Histielignca Garcilaso, donde han aprendido esosalatumuchas
cosas perjudiciales” (recogida por Valcarcel, 127):
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ficciones en favor de mis parientes, sino que thgunismo que los espafioles dijeron; sélo serviré
de comento, para declarar y ampliar muchas cosaselijps asomaron a decir, y las dejaron

imperfectas, por haberles faltado relacién ent@&arcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 46).

Sobre la religion de los incas. Garcilaso de la Vag el nombre dePachacamac

Garcilaso estuvo dispuesto, pues, a contar lososede los incas, solo que mejor que los
historiadores de su tiempo. Contaba para ello Ho son el idioma, sino también con el
conocimiento profundo de las doctrinas religiosasi, pues, empapado como estuvo de las
leyendas, tradiciones y cultos de sus ancestrascapaz de distinguir las ligeras y a veces
soterradas diferencias que aparecen en los priscyppracticas de la religion, diferencias que los
otros historiadores eran incapaces de reconoces, lpudificultad (para los espafoles formados
Gnica y exclusivamente en la tradicion y doctriretética) no radicaba solamente en su
conocimiento casi nulo de la religion de los incsiap en el desconocimiento del idioma [el
quechua orunasimf*d. Esto quiere decir que las diferencias no erdo $eoldgicas, sino
linguisticas. Garcilaso hace publica la limitacditenos espafioles en su comentario sobre el nombre

del “padre sol” y dé®achacamac

Con respecto a la forma en que sus contemporaaétaian del todopoderoso “padre Sol”,
aseguro que era necesario advertir, “porque nalené repetir tantas veces estas palatuastro
padre el solgue era el lenguaje de los Incas y manera de v@enaacatamiento decirlas siempre
qgue nombraban al sol, porque se preciaban descded#i(Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976:
38)244 ademas, con relacion a quien decia aquellasrpaladin ser inca “no le era licito tomarlas

en la boca, que fuera blasfemia; y lo apedreai@atdilaso de la Vega, El Inca, 1976: 38).

Dedic6 uno de los apartados mas elaborados derauaola explicacion del nombre de

PachacamacEn losComentarios Realé® se refirié al tratamiento basico y simpléon que del

243 En su Diccionario, Luis Cordero se refirié al duia como “el idioma general del antiguo imperiouaeo”.
Aseguro que el término provenia de las palatpuitsuina, retorcer; échu, paja, aludiendo “a la ocupacién de fabricar
sogas de paja que tenian los indios de una regeddé la nacion peruana a los cuales, por estarae les llamaba
quichuacuna”. Ademas, afiade: “La palabtmichua ha sido casi desconocida en el Ecuador hasta éktoms
tiempos; pues la lengua de nuestros aborigeneslida 8amarseingashimi o simplementénga es decir: IDIOMA

DE LOS INCAS” (Cordero, Luis: 2010: 187-188). Etrténo runashimitiene un origen mas bien contemporaneo y
obedece a los esfuerzos de los mismos indigenadapam sentido mas democratico y vinculante albrende su
idioma.

24yaya inti

245 En el capitulo XXII
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nombre dePachacamadizo Pedro Cieza de Ledn en el capitulo sesedtasyde siCronica del
Per(, donde se lee que “El nombre de este demonioiguiEcir hacedor del mundo, porgquaena
quiere decir hacedor, pacha mundo...” (Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 6Eh
contraposicion a la vision reduccionista (limitggiar una concepcidn europea y cristiana del
mundo) de Pedro de Cieza, Garcilaso insistio erf Baehacamagjuiere decir el que da anima al
mundo universo, y en toda su propia y entera saauion, quiere decir lo que hace el universo, y
en toda su propia y entera significaci@it), quiere decir lo que hace el universo lo quengha

con el cuerpo” (Garcilaso de la Vega, El Inca, 13525,

Garcilaso se definia a si mismo como un ‘“indio tien® catdlico por la infinita
misericordia” (Garcilaso de la Vega, El Inca, 1988), por ello, conocia bien los mitos incas y el
catecismo de la Iglesia. No obstante, en Gosnentariosafirmé que si alguien le hubiese
preguntado el nombre de Dios en su lengua, el daledpondidoPachacamagc porque no
encontraba en la lengua de los indios del Perttétnino sino ese para referirse a Dios, mientras
gue todos los otros términos “que los historiadaliesn son generalmente impropios, porque o
son del general lenguaje, o son corruptos conngjulge de algunas provincias particulares, o

nuevamente compuestos por los esparioles” (GardmsmVega, El Inca, 1976: 64}

Al hablar dePachacamacGarcilaso dio muestras claras de sus dotes $tigés$ y de su
dominio de la lengua. Asi, pues, afirmo que lodgsren el lenguaje de los indios, lejos de referirs
“a cosas especulativas”, eran utilizados para nambosas materiales, pues “sus verbos no
significan ensefar cosas espirituales, ni hacexrsomandiosas y divinas, como hacer el mundo...
sino que significan hacer y ensefar artes y ofibaes y mecanicos, obras que pertenecen a los

246 Sobre el culto a Pachacamac, afiadio: “Tuvierédtaghacamac en mayor veneracion interior que adjgel,como
he dicho, no osaban tomar su nombre en la bocagl & nombran a cada paso. Preguntado quier Bechacamac
decian que era el que daba vida al universo ydestaba, pero que no le conocian porque no leahalsto, y que
por esto no le hacian templos ni le ofrecian da¥;, mas lo que adoraban en su corazén (esteataimente) y le
tenian por dios conocido” (Garcilaso de la VegdnEh, 1976: 62).

247 Continuando su exposicion sobre el nombre de Rachec, Garcilaso escribié también que “aunque algde
los nuevamente compuestos pueden pasar conforarggnlficacion espafiola, como el Pachayachacherqgieren
que diga hacedor del cielo, significando ensefadbmundo, que para decir hacedor habia de dechaParac;
porquerura quiere decir hacer; aquel general lenguaje lostadnal: porque no son suyos naturales, sino adiieoe
Y también porque en realidad de verdad en parantmpios de la alteza y majestad donde le sulmeynebra este
nombre Pachacadmac, que es el suyo propio. Y, pera@ entienda lo que vamos diciendo, es de sabezlyerbo
yachasignifica aprender, y afadiéndole esta silaiiaignifica ensefiar, y el verlvara significa hacer, y con lehi
quiere decir hacer que hagan, o mandar que hagamismo es de todos los demas verbos que quieraginar”
(Cronistas de Indias, 1972: 141).
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hombres y no a la divinidad”. Garcilaso diferenoid precision la materialidad expresada por los
verbos, del nivel abstracto que expresaban losamstisads. En este sentido, el nombre de
Pachacamaesta libre de la materialidad implicita en losbeey;, pues, “como se ha dicho, quiere
decir el que hace con el mundo universo lo qudreh a&on el cuerpo, que es darle ser, vida,
aumento y sustento [...] Por lo cual consta clararipropiedad de los nombres nuevamente
compuestos para darselos a Dios (si han de hablameopia significacion de aquel lenguaje) por
la bajeza de sus significacion&$’(Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 64). A pedaras
permanentes criticas a sus contemporaneos, Garoibgserdio la esperanza de que llegaran a una

comprension clara de la funcion sagrada del leegpaies, esperaba

gue con el uso se vayan cultivando y recibiéndosfonrny adviertan los
componedores a no trocar la significacion del nentbverbo en la composicion,
gue importa mucho para que los indios los admit@myno hagan burla de ellos,
principalmente en la ensefianza de la doctrinaiamast para la cual se deben
componer, pero con mucha atencion (Garcilaso Wedm, El Inca, 1976: 64).

Garcilaso afirmé que el momento en que los espafaliéizaron sus propios términos para
suplantar los nombres de las divinidades indigendaseron toda la polisemia que se encerraba en
cada uno de aquellos nombres. El autordeflorida del Incaaseguré que los historiadores
espafoles, llenos de orgullo, pensaban que saldasobre el indio que el indio mismo, sin darse
cuenta de que “ignora de diez partes las nuevenpohas cosas que un mismo vocablo significa,
y por las diferentes pronunciaciones que una migheaion tiene para muy diferentes
significaciones, como se vera adelante en algunoablos que sera forzoso traerlos a cuenta”
(Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 46) De esmdocontinuaron el esfuerzo por erradicar la
idolatria de la vida de los indios y por sometbpmbres y mujeres a la “sana doctrina” de Cristo

y el Papa.

28 E| Inca Garcilaso habia reconocido que no hayétmiho mas cercano para denominar a lo que él @ist@omo
Dios, sinoPachacamagcPérez Bocanegra, por otra parte, con una termlengs fuerte hacia el sincretismo, utilizd
algunos neologismos, todo ello en su intento poehgue el nombre del creador fuese comprensilokelpa indios.
En efecto, en el poema de Pérez Bocanegra se lalégrminoPDiospay Diospamamarpara referirse al creador del
universo. En estos nombres son evidentes tanédZael nombre quechachacdmaccomo el préstamo de la palabra
Dios de la lengua espafiola
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La expresion del Ser histérico a través de la printa poesia andina. Losareytosy la poesia

de los incasamautasy haravicus

La continua preocupaciéon de Garcilaso por la ceaséin de los testimonios de sus ancestros lo
impulsé a la recoleccién de las anécdotas y migodeslincas utilizando para ello la escritura, un
medio adquirido de los conquistadores espafiolegféato, su interés por escribir no provino de
los incas, quienes, segun Garcilaso, carecian ctéuea, sino de su formacioén en la cultura
escrituristica occidental. La primera fuente dgua se nutri6 “el Inca” provenia de las anécdotas
de sus antepasados; pero no fue solo en esta flmmde Garcilaso encontré la manifestacion mas
clara de la viviencia histérica, sino también eexaresion acabada y solida de la poesia. Con el
descubrimiento de la poesia comprendio el sengdagimanifestaciones espirituales de su gente,
y reconocié que el arte era un acceso privileg@ata la comprension de la vida y la mentalidad

de su puebfs®.

Frente a la ausencia de libros, los incas contabarcantares y danzasaceytosque les
guedaban en la memoria, y por medio de ellos tmmnitdlas genealogias de sus caciques y reyes o
sefiores que han tenido y las obras que hiciertms malos y buenos temporales que han pasado
o tienen; y otras cosas que ellos quieren quecaslyia grandes se comuniquen e sean muy sabidas
y fijamente esculpidas en la memof&(Cronicas de Indias, 1972: 88). De esta formairioas
trataban que las generaciones venideras no olvidasahechos de los incas ni las histéricas
batallas, pues esta manera de cantar “en estéag etras islas es una efigie de historia o acuerdo
de las cosas pasadas, asi de guerras como de p@o@stas de Indias, 1972: 96). Laseytos
estaban compuestos por cantos y “casi no teniédpge no lo hiciesen cantando, y asi el nombre
detaqui, que quiere decir baile, lo significa todo juritaile y cantar; y cuantas eran las diferencias
de cantares, tantas eran las de los bai@ss¢o ghechwasimipi akllasga rimaykyu@801: 2463

Garcilaso conocia muy bien los logros del artedirguropeo, y escribié que no habia

encontrado grandes diferencias entre los bailassndlos bailes que se realizaban en el verano

249 Ratificé asi la idea aqui sostenida: que las reatsitiones artisticas de un pueblo, y, en particslapoesia, son
las formas mas apropiadas para la comprensiéneddli§orico que se muestra en el tiempo.

250 Estas son las observaciones de no del cronistagBoRernandez de Oviedo, contemporaneo de Garcilas

251 Otro de los contemporaneos del Inca Garcilascadéelga, el cronista de indias Bernabé Cobo, afiremosu
Historia del Nuevo MunddEl extracto aqui citado estd tomado del liQesqo ghechwasimipi akllasga rimaykyna
2001: 246.
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entre los labradores esparioles, en los cualeslésopanderos hombres y mujeres se sol&2an”
(Cronicas de Indias, 1972: 88); ademas, descrébférina en que el inca iba a pasear junto a sus
subditos, adornado con sus vestimentas e insiggades, llevando muasicos que tocaban trompetas
y flautas; relata también como los acompafanteandeirel trayecto, danzaban al son de sus
cancionegaquies Para demostrar su seforio y grandeza, el ineaalla consigo indios chunchos
desnudos. Iba cargado en sus andas, Quispiramges anllantes, en compaiiia de su sefiora la
Coya. En esta misma forma se presentaba en ldtabaiara pelear” (Crénicas de Indias, 1972:
96).

Los autores de los poemas erardogutasy losharavicus quienes componian los poemas
o areyto$>® Segln Garcilaso, los amautas eran habiles fidgsgf poetas, a quienes les
correspondia presentar sus obras en los diadgdieslemnes delante de sus reyes y de los sefiores
que asistian a la corte. El nacimiento de los didseconformaciéon del orden césmico, la lucha
contra los enemigos del orden primigenio de laagefSetc., eran algunos de los temas utilizados
por losamautasen su obra poétiéZ. También “componian en verso las hazafias de ges, rg
de otros famosos Incas, y curacas principaless gigefianzas a sus descendientes por tradicion

para que versos eran pocos porque la memoria Exslgse; empero muy compendiosos, como

252 En la Historia General y Natural de las Indiasng@do Fernéndez de Oviedo escribié sobrealeytos “En el
tiempo que el comendador mayor don frey Nicola®dando goberné esta isla, hizo un “areyto” unatecaona,
mujer que fue del cacique o Rey Caonabo (la qaayem sefiora) y andaban en la danza mas de tiasciioncellas,
todas criadas suyas, mujeres por casar; porqueiao que hombre ni mujer casada entrasen en ladatareyto”
(Cronistas de Indias, 1972: 85).

253] psareytosson muestras de la capacidad de la poética apdiaaeferirse al mundo y a la existencia de umado
clara y vivencial, distinta a la que utiliza el §emje especializado. En clara oposicion al pensamigentifico que
crea edificios de conceptos que se alejan cadanészde la auténtica experiencia del mundo, la géindina se
presenta como una expresion clara de la existencia.

254 pero no solo los incas, sino los indios de Méxiemostraron maestria en este tipo de composicidieshas de
las alabanzas a los dioses fueron recogidas pgrBemaardino de Sahagun enHastoria general de las cosas de la
Nueva Espafiagbra llena de sentidas evocaciones como, por égemapsiguiente: “Hijo, has venido a la presencia
del dios favorecedor y amparador de todos. Venigigblicarle tus interiores hedores y pudredumbfiesnies a abrirle
los secretos de tu corazén. Mira que no te despbficsque no te desbarranques mintiendo en sepcigsde nuestro
sefior. Desnudate. Echa fuera todas tus verglienzassencia de nuestro sefior, el cual se llamdi&tacatl, esto
es, Tezcatlipuca. Es cierto que estas delantagigdue no eres digno de verle ni aun que él tehpbique es invisible
y no palpable. Pues mira como vienes, qué coraaés.tNo dudes de publicar tus secretos en suias€uenta tu
vida; relata tus obras de la misma manera quethdcis excesos y ofensas; derrama tus maldadeas gresencia;
cuenta con tristeza a nuestro sefior Dios, quevesdfeedor de todas y tiene abiertos loa brazosdyagmrejado para
abrazarte y para tomarte a cuestas. Mira que nesdeda por vergiienza. Mira que no dexes naddagoela.(De
Sahagun, Fray Bernardino, 1938: 26).

255Y no solo en la primera poesia andina, sino taméiélas producciones mas recientes. Por ejengdagtogidas
en Canciones indigenas en los andes ecuatorianos)lelyael ciclo agricola(Ed. Abya Yala, 1996), y en el libro
Runacunapac Camachi Jaificu@de Luordes Endara y Gustavo Larrea, C.E.M., 1989)
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cifras” (Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 114s composiciones de los amautas tenian una
funcidén pedagdgica, y estaban dirigidas a los sgmtantes del pueblo que “no eran viles, sino
Incas y gente noble, hijos de curacas, y los mistucacas y capitanes hasta maestres de campo”
(Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 114).

Para demostrar la importancia de las composicideel®samautas y para corregir las
deficiencias de la traduccion latina de Blas Val&@arcilaso tradujo al espafiilos versos de un

famoso poema que dice asi:

Poema original Traduccién de B. Valera®’ Traduccién de Garcilaso
Cumac Nusta Pulchra Nimpha Hermosa doncella
Torallayquim Frater tuus aguese tu hermano
Puyfiuy quita Urnam tuam el tu cantarillo

Paquir cayan Nunc infrigit lo est4 quebrantando,
Hina mantara Cujus ictus y de aquesta causa
Cunufiumun Tonat fulget truena y relampagea,
lllac pantac®® Fulminatque también caen rayos
Camri Nusta Sed tu Nimpha tu real doncella

Unuy quita Tuam limpham tus muy lindas aguas

256 Para los que no entienden indio ni latin, me ateetraducir los versos en castellano, arrimandams a la

significacion de la lengua que mamé en la leche,rgqua la ajena latina; porque lo poco que desélll aprendi en
el mayor fuego de las guerras de mi tierra, emtr&a y caballos, polvora y arcabuces, de que sdgeqoe de letras.
El P. M. Blas Valera imit6 en su latin las cuatilalsas del lenguaje indio en cada verso; y estabmmryimitado, yo

sali de ellas, porque en castellano no se puedaman que habiendo de declarar por entero lafsigoion de las

palabras indias, en unas son menester mas silayastyas menos.

257 A pesar de las correcciones que realizé en laitadn de Valera, Garcilaso defendid el gran vgloe tenia la
obra del sacerdote para el conocimiento de larmasyotradiciones de los incas. Asi, pues, escritiiéto puse por
enriquecer mi pobre historia, porque cierto siorlja alguna, se puede decir que todo lo que el. BI&4 Valera tenia
escrito, eran perlas y piedras preciosas: no m&ractierra verse adornada de ellas” (Garcilastadéega, El Inca,

1976: 115).

258 “[llapantac es verbo, incluye en su significaciame tres verbos, que son tronar, relampagueaeryrayos; y asi
los puso en dos versos el P.M. Blas Valera, poetjwerso anterior, que es cunuiiumum, significa hasguendo, y
no lo puso aquel autor por declarar las tres sagfones del verbo illapantac, unu, es agua; gartiover; chichi, es
granizar; riti, nevar” (Garcilaso de la Vega, Edn1976: 116)
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Para munqui Fundens pluis nos daras lloviendo,
May Aimpiri Interdumque también a las veces
Chichi munqui Grandinem, seu granizar nos has,
Riti munqui Nivem mittis nevaras asimismo,

Pacha rarac

Mundi Factor

El Hacedor del mundo

Pachacamac Pachacamac el Dios que le anima
Viracocha Viracocha el gran Viracocha
Cay hingpac Ad hoc munus para aqueste oficio
Churasunqur® Te sufficit ya te colocaron
Chamasunqui. Ac praefecit. Y te dieron alma.

Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 116

Este poema esta dirigido a uiastg nombre que quiere decir “doncella de sangre (&dicilaso

de la Vega, El Inca, 1976: 114), y no a una doaciIservici#’° para la cual se utilizaba el término
tazqué®L. Es poco probable que el térmifastase refiera a la Virgen Maria, pues el texto parece
datar de antes de la época de la Conquista, estmtes de que el cristianismo se haya impuesto
en aquellos territorios; por el contrario, puedeniese a una mujer de la realeza inca, o, incluso
una diosa; ademas, en consonancia con la termiacegtil del texto, en el poema se evoca a “el
hacedor del mundo”Pacha rdrag, a “el dios que anima’Rachacamat®®?, y a “el gran

259 “Chura quiere decir poner. Como es dar alma, vida, ser y sustancia: conforme a esto diremos lo menos mal que
supiéremos, sin salir de la propia significacién del lenguaje indio: los versos son los que siguen en las tres lenguas”
(Cronistas de Indias, 1972: 145).

2607 diferencia del espafiol de aquella época, en gpalabra “doncella” se utilizaba tanto para nombri mujer
joven como a la sirvienta.

%1%y no se interpreta con menos; que para decir ellande las comunes dicen tazque: china llamandateella
muchacha de servicio” (Garcilaso de la Vega, EAJi1®76: 114).

262 “pachacamac quiere decir el que hace con el suverque el alma con el cuerpo” (Cronistas deasdi972:
145).
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Viracoch&®® (que a la llegada de los espafioles ya era ideadi® con Pachacamac), cuyos
atributos eran representados por el trueno y @meago ¢unuiiumuh por el rayo i{lac pantac)

y por el granizo(chichi munqui. El contenido de este poema y su tono reverersca
caracteristicos de las composiciones datoautas

A diferencia de lommautas cuyos versos servian para ensalzar las hazafias béroes,
y para educar al pueblo en prudencia y valent&hadoavikushacian pequefias composiciones a
partir de temas cotidianos. Estas composiciones #deamadasharavis o yuyaycucunao
huaynaricuna ttaquiy eran cantares que hablaban tanto de la merfu®itbs amados ausentes”
(Gonzéles Holguf¥4 1952 [1608]: 119), como de las tristezas, loswieses y decepciones de
hombres y mujeres (El término quechua que mejoresgpestas decepciones es la palabra
huafiupucuk que se traduce como “el que muere de amor”).lfRgrde, celebraban con estos
cantos la alegria del amor correspondido. La aabgdcantar estos poemas era llamfatauini o
harauiccuni(Gonzales Holguin, 1952 [1608]: 119). El siguiezgain ejemplo de aquellos antiguos

cantos:

Murqutullay murqutu?®®
Murqutullay murqutu,
llulluch’allay llulluch’a,

mana sunquyki giwigchu
mana waqaykunki,

sikllallay kaspa,

quyallay kaspa,

fustallay kaspa?
Unuywigillam apariwan,
yakuyparallam pusariwan,
chay llikllaykita rikuykuspa,
chay agsuykita gawaykuspa.
Manafiam pachapas chisiyanchu,

263“Viracocha es nombre de un dios moderno que adoraluya historia veremos adelante muy a la laj@esnistas

de Indias, 1972: 145).

264 En suVocabulario de la lengua general de todo el Peaimhda qquichua o del ingd608), Diego Gonzales
Holguin distingue, ademas, los térmittisafiukpac harauin y huafiukmanta haraui cuyf@ancion de endechas) de
Allin haraui llunpak harauicuycantares buenos a los divinos nuevos), y agrega dos tipos de cantos de la misma
tematica del haravivuyaycucundcantos del recuerdo)haynaricuna(cantares de hechos de otros o0 memoria de los
amados ausentes y de amor y aficion) (Gonzalesuftglg952 [1608]: 119, 280). De la palalwaavi proviene el
género musical mestizo llamado yaravi.

265 Estos cantos haravis estdn compilados en la Antologia quechua del C{@usqo ghechwasimipi akllasga
rimaykuna 2001: 247-251)
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tuta rikchariptiypas, manafiatagmi pacha
pagarinchu.

Qamga quya, gamga sefiora,

manafach yuyariwankichu,

kay sancaypi puma, atugq mikuwaptin,
kay pifiaspi wichgasqa, kikasga tiyaptiy,
palla.

Murqutullay murqutu

Murqutu, mi alguita murqgutu,

llulluch’a, mi alguita llulluch’a,

¢ no tienes compasion

que no lloras

siendo mi flor de siklla,

siendo mi reina,

siendo mi princesa?

Un torrente de lagrimas sale de mi,
agua abundante me lleva,

cuando veo tu capa,

cuando miro tu falda.

Ya no atardece,

y cuando despierto de noche, tampoco
amanece.

Ta, reina, tu, sefiora,

seguramente ya no te acordaras de mi
cuando en esta prision el puma vy el zorro
me devoren,

cuando, cautivo, esté encerrado y encadenado
princesa.

A diferencia del poema anterior, en el cual se nog@adba al hacedor y creador de las cosas, en
este se alaban los atributos de la mujer amad@nttala de reinag(yallay y de princesa
(Austallay, y venerando tanto su capigk{laykita) como su faldagqsuykitd, pero —y aqui radica

la principal diferencia con la composicion solendieéamauta-, aparecen los sentimientos y las
dolencias del corazén con una intensidad que sdgser expresada por medio de la metéafora.
La metafora que mejor expresa el sufrimiento ee esema es la que rezdJnuywigillam
apariwan,/ yakuyparallam pusariwaifUn torrente de lagrimas sale de mi,/ agua aboitedme
lleva). Para hablar de la lluvia no se utilizadanfa directa y laconica del térmiteimya sino la
perifrasisyakuyparallam(agua abundante), término mas a tono con el si@nioide quien padece

por el amor no correspondido.
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La metéafora de la lluvia es un motivo frecuentéasncomposiciones de lbgaravicusy es
la figura que mejor simboliza las lagrimas del eomdo. Esto ocurre también en el poema
anénimoAquyrakichi®®, donde las andanzas de la amada producen el llacwatenible del
amante, quien manifiesta su dolor con las siguseptdabras: Chikalla, inka!/ Chikalla Sifiu!/
Wagqay niglla waytaq, sunquyuqchu/ tiyanki?/ Y akeytakta waqaspa...’[iBasta, inca!/ jBasta,
sefor!/ Ta que nadas y dices “llora”, ¢tienes Vdlaforando una lluvia de lagrimas.. Q@sqo

ghechwasimipi akllasga rimaykun2001: 247-251).

En el aspecto formal, tanto los poemas dealnautascomo los de lofaravikustenian
algo en comun: la extension de sus versos. Gascifisnd que loamautasy haravicushabian
alcanzado “otra poca [de perfeccion] porque supi@@xer versos cortos y largos con medida de
silabas: en ellos ponian sus cantares amorosdsraaas diferentes, como se ha dicho” (Garcilaso
de la Vega, El Inca, 1976: 114). Ademas, para gaala expresion en sus poemas, no usaron rima
consonante en los versos. Garcilaso encontré atggimalitudes entre este tipo de composicion y

las redondilla®’ de los poetas espafioles.

Los dramas quechuas. Comedia y Tragedia inca en Egpoca Colonial
De los testimonios de Garcilaso se deduce que dagpasiciones dramaticas tuvieron una

importancia central en la vida social y politicd ideario. Las obras se representaban en lugares

266 E| poema completo forma parte de la antol@@dsgo qhechwasimipi akllasga rimayku@801: 247-251) y dice
asi:

Aquyrakichu/ Aquyrakichu, quya, rakiriwanchik?/ Oyyakichu, fiusta, rakiriwanchik?/ Sikllallay, chickuma
kaptiykichu,/ umallaypi, sunqu rurullaypi/ apaykagykiman./ Unuyrirpu llullam kanki,/ yakuyrirpu pgim kanki./
Maytaq sallaywan qgaynaykunichu?/ Chay pallqu manmayWwafuypaq/ rakigninchikga./ Chay awqga yayaykim
wakchaqgninchikqa./ Ichapas, quya, gapaq apu Diggimja/ wakitaq tinkusun, Diostaqg tinkiwasun./ Chasiq
flawiykita yuyarispa utinipuni./ Chay pukllag fiawtgkyuyarispa/ unquyman chayani./ Chikalla, ink&lhikalla
Sifiul/ Waqay niglla waytaq, sunquyuqchu/ tiyankvadkuytamyakta wagaspa,/ Qantut patapi Sapi wayqupi
suyayki,/sikllallay.

[Aquyrakichu?/¢ Es la desgracia, reina, la que adsdéparado?/¢Es el infortunio, princesa, que absdparado?/ Mi
prenda, si fueras flor de chinchirkuma,/ te llezadbre la cabeza y en el corazén./ Eres mentiarsa el reflejo de
las aguas,/ eres engafiadora como el reflejo denldas./ ¢ Cuando pude pasar tiempo con mi amadd@/raadre
mentirosa la que nos ha separado/ mortalmentdu gadre hostil el que nos ha desunido./ [Per@agjireina, si el
sefior Dios quiere,/ nos volveremos a unir, Dios jnogard./ Cuando pienso en tus ojos reilones, gfuatbnito,/
cuando pienso en tus ojos juguetones, me/ enfefBasta, incal!/ jBasta, sefior!// TU que nadas ysdit@ra”, ¢tienes
valor?/ Llorando una lluvia de lagrimas/ en el andé las Cantutas, en la quebrada de/ Saphi teogspe prenda.]
(Qosgo ghechwasimipi akllasqa rimaykuna, 2001: 237}

267 Las redondillas son poemas con estrofas compuastasiatro versos de ocho silabas.
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publicos durante los dias de fiesta. En el esocgnemnocido comdlalki, eran representadas las
obras que incorporaban dialogos, acompafiados deaniidanza. Quienes formaban parte de los
coros (a menudo llamados tambiéaravicug cantaban los logros y desgracias de sus empesador
En ocasiones, quienes participaban de las esamidites usaban mascaras y disfraces,
especialmente durante las épocas de hambrunaasplagra que los dioses se apiadaran de ellos

y ayudaran a su pueblo.

En losComentarios Reale§arcilaso relato la habilidad de los poetas ipeasa componer
obras draméticas. La obra dramatica se dividiaosrgédneros: la comediaacaguay, yla tragedia,
llamada en quechw@anca.Las comedias versaban sobre cosas familiaresp@si de agricultura
y de hacienda, mientras que los argumentos deaigsdias “siempre eran de hechos militares, de
triunfos y victorias de las hazafas y grandezdesleeyes pasados, y de otros heroicos varones”
(Garcilaso de la Vega, El Inca, 1976: 114). Erakakestigio y respeto que sentian los indiosehaci
tales presentaciones —dice Garcilaso— que los gept@ntes, una vez concluida la comedia, se
sentaban en sus respectivos lugares, de acuerderasjuia y al oficio que desempefiaban, y “no
hacian entremeses deshonestos, viles y bajosetadie cosas graves y honestas, con sentencias
y donaires permitidos en tal lugar. A los que senéajan en la gracia del representar les daban

joyas y favores de mucha estima” (Garcilaso dedgaV El Inca, 1976: 114).

Las prohibiciones de los espafioles interrumpiessmésarrollos de la obra dramatica entre
los Incas, provocando su censura y su pérdidaofe la produccion dramatica inca, las obras

escritas en quechua que han sido conservadasehastade hoy son las siguientes:
1. El caudillo del Ollantaytambo, simplemente, el poema @#antay
2. La tragedia del fin de Atahualp@n quechuaAtau Wallpaj P’'uchukakuyninpa Wankan)

3. El pobre mas rica Yauri Tito Inca,obra dramatica quechua compuesta en la épocangieido

hispanico, que ha sido atribuida al licenciado @hkrenteno de Osma, natural del Cusco. En esta
obra se pueden apreciar “las muestras de la @uin occidental, ya en la presentacién de los
ideales religiosos, ya en el ambiente mestizo gn&ke desarrolla y aun en el lenguaje empleado”.
(Espinosa Medrano, Juan, 1982: XLVIII). Posiblereciuie escrita entre 1600 y 1640. Su puesta

en escena fue prohibida por ordenanza real, baja ge excomunion.
4. Usca Paucarobra compuesta en quechua en el siglo XVIII
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5. El hijo prédigo (Hurin Saya, obra atribuida a Juan Espinosa Medrano, esdutante los
ultimos afios de la Colonia y en los primeros défdaca Republicanadurin Sayaes un drama
religioso en el que abundan los elementos deilgigrlaborigen. Sin embargo, “el quechua esta
en él un tanto mixtificado —segun los quechuisyapedria decirse que predomina el ‘dialecto

cusquefio” (Espinosa Medrano, Juan, 1982°9)

El Ollantayy la elegiaApu Inka Atawallpaman

El drama deOllantayy la elegiaApu Inka Atawallpamason dos notables composiciones de la

Epoca Colonial. La primera fue arreglada para epresentada y dividida en escenas, segun el
modelo del teatro hispanico de aquella época, sibaego, “algunos quichuistas competentes

piensan que la mayor parte de los diadlogos... datmdeeriodo anterior a la conquista; y que es

por consiguiente un drama Incarsac(’ (Markham, 1883: 9).

El protagonista de este drama, Ollantay, generblAdé-Suyu, se habia enamorado
perdidamente de Cusi-Quyllur, una bella princesdad€orte del Inca Pachacutec. EI sumo
sacerdotdJillac-Umutrat6 de disuadirlo, pero todo fue en vano. E&dlIRachachutg@®achakutily

nego la mano de su hija a Ollantay, diciendole:

Inka

Ollantay, gam runam kanki,
hinallapitaq ghipariy;

pim kasgaykita ghawariy.
ancha wichaytam ghawanki.

Inka

Ollantay, eres plebeyo,
quédate donde estas;
mira quién eres,

268 Este auto comienza con el viaje de Hurin Saygpven que quiere conocer el mundo, disfrutar debieses
terrestres y aprender a distinguir lo bueno dedtorrRealiza el viaje, a pesar de la oposiciénudeasire Kuya Yaya
y de su hermano mayor Hanan Saya. El padre, acchdfsnalmente a la peticién de su hijo, le perratartida y
ruega a Diospa Simin, para que lo guie y le deoebejo correcto para cada ocasion. Hurin Saya aspmdiado
también por el bufén Uku. En medio de su viaje,ouena tres mujeres: Aicha, la mujer que represetdacarne y a
la voluptuosidad, Katu, la mujer ansiosa por lgsekzas y, finalmente, a Kiuchu, la mujer arco #isausa de sus
vicios, Hurin Saya pierde todo su dinero y acabbastosalud. Después de haber sido rechazado yladejor los
demas personajes a causa de su pobreza (entrepestbiiayna Kari, la juventud pasajera; por Postkespuma;
por Pillonkoi, el torbellino y por su amada Aicligpa a la casa del diablo Nina Kiru, para servivia a limpiar a los
cerdos. La obra concluye cuando Hurin Saya esdagisabra de Dios y regresa a la casa de su ppdes lo recibe
con carifio. Esta obra puede ser facilmente ideatih con la Pardbola del Hijo Prodigo (Lc. 15, 2138 conEl
Colmenero Divinale Lope de Vega.
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pones los ojos muy alto.

Ollantay, lleno de ira, ocupd las colosales ruidaga gran fortaleza que mas tarde seria llamada
Ollantay-tampu. Mientras tanto, Cusi-Quyllur dilua a una nifia cuyo nombre significaba “jCuén
hermosa es!"Yma Sumgc Por esta falta la princesa fue recluida durdrge afios en el convento
de las virgenes sagradasdla Huasi Cuando Pachacutec murid, el reino pasé a manbsde
Yupanqui, su hijo, quien vencio finalmente a Oligntitilizando una estratagema, pues, despueés
de haber ocultado a su ejército en una quebradar@erordené a uno de sus generales llamado
Rumifiahui Rumi-fiawi,0jo de piedra) que se acercara a la fortaleza ersgithabian replegado
Ollantay y sus compaferos. Rumifiahui, cubierto ateyi®, dijo a los rebeldes que habia sido
maltratado por el Inca con mucha crueldad y queigdermar parte de su ejército. Después de
convencer a los insurrectos de celebrar una fastargias y borracheras, Rumifiahui llamoé a sus
tropas y capturé a Ollantay y a los suyos. Luegardmtenso dialogo entre Ollantay y el Inca, el
gran rebelde es perdonado. Para ello, Ollantaydéa Inca su fidelidad y las hazafas realizadas
en su nombre:

Ollantay:

maypim mana sayarirgan

Ollantay fawpaq fAawpaqgta?

fiugarayku tukuy llagta

chakiykiman hamurirgan

flaraq llamp’uta llullaspa,

flaraq phifia gaparispa,

flaraq yawarta hich’aspa,
flaraq wafuyta tarispa.

Ollantay:

¢,Doénde Ollantay no fue el primero
en alzarse en armas?

Por mi todos los pueblos

vinieron a tus pies,

ya con suave halago,

ya gritando bravos,

ya derramando su sangre,

ya encontrando la muerte.

Finalmente, “después de un tierno didlogo entre Bomaac y una de las virgenes, la desgraciada

princesa es devuelta a los brazos de su amant@eoAl@ los caracteres, un sirviente joven y
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chistoso, llamado Piqui Chaqui, se debe la grammaica que chispea en toda la pieza” (Markham,
1883: 17).

El momento de aparicion délllantay coincide con el del famoso drama quechua titulado
Atau Wallpaj P’'uchukakuyninpa Wankan (Tragediafaetle Atahuallpa)cuya originalidad sigue
siendo motivo de debate, aunque algunos afirmarfiuggueompuesto adoptando correctamente las
formas del quechua cuzquerio del siglo X%AIEn este poema se habla del destino tragico de una
grandiosa civilizacién que, en lugar de enfrentarse enemigo, en cuyos buenos propositos creia,
fue vencida y conducida a la esclavitud y a la teugQuien representa el destino de aquella
civilizacion es el rey inca Atahuallpa, cuyo nombparece descompuesto en las palabrasque
significa “gloria” y wallpay que quiere decir “crear, hacer cosas nuevagau Wallpaj

p'uchukakuyninpa wankag005: 23).

El poema empieza con una evocacién a los podgresgobiernan el universo, esos
poderes son los elementos de la naturaleza, lossagtios animales, a quienes se nombra por

medio de una serie de comparaciones:

Nugaykuj Inti Yayaykuga
illarisgaj qurimanta,

Killa Mamaykupas
illarisgaj qulquimanta
Qurikanchapimin kanku
paykunaman sispanapajri
Jallp’ ataraj much’ aykuna

El Sol, que es nuestro padre,
es de oro refulgente
y la Luna, que es nuestra madre,

2%n 1957 el escritor indigenista y politico boliviadesus Lara publicd la obra dramética quedktaa Wallpaj
p’uchukakuyninpa wankamTragedia de la muerte de Atahuallpgpartir de un manuscrito anénimo que —segun sus
propias palabras— habria encontrado en 1955 ygiabafechado en Chayanta en 1871. El manuscrit8 dehabria
sido una copia de un poema del siglo XVI, apareatgencompuesto por un sabio inca sobrevivienta derquista.
No se conoce el nombre del autor del poema, peuy ‘{pnobablemente fue escrito poco tiempo despulésridesn
[del asesinato de Atahualpa], representada y ceadarclandestinamente” (Reyes, 2009: 57) La auselatiescrito
original (cuyo propietario, segun JesUs Lara, dmsagd junto con el texto) ha dado lugar a diveesggeculaciones
sobre el origen del mismo, entre ellas la que &¥sar Itier en su ensayo «¢ Vision de los vencidassdicacion?
Datacion y autoria de kmagedia de la muerte de AtahualkpdBulletin de I'Institut francais d'études andin&®
(1) | 2001, 103-104), quien sostiene que la obrmadalsificacion y su autoria es mucho mas reéeiedin embargo,
el quechua limpio, austero y sin impostacionesteldb es una de las principales pruebas de qusosignen la
autenticidad y el origen incaico del poema.
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es de radiante plata

en Quricancha ambos estan.
para acercarse a ellos

hay que besar antes la Tierra.

Atau Wallpaj P’'uchukakuyninpa Wank&005, 76-77

Las metaforas de esta estrofa aluden a la cerdahiimmbre con los elementos naturales, asi como
a la relacion originaria de este con la tiedallp’, allpa). Se alaba a la lun&ila), pero, sobre

todo, al Sol Ipti), padre y purificador.

Conflictuado y lleno de preocupacion, el Inca hmade un mal suefio y ha visto al Sol, su
padre, cubierto por el humo, mientras el cielosynteontafias ardian con un color similar al de los
pillkus (pajaros). El Inca comenta su intranquilidad aplascesasfiustag Qhora Chinpu y Qaoyllur

Tik’a con las siguientes expresiones:

Ataw Wallpa:
Munaspayniypi yananchani
llaki phutillatatajmi
muchuyniyspiri rikuni Inti,
maillij Taytanchijta

yana g’ ushipi pakasgata
Jallp anchijman jamunanku
wasinchijta wankurgayaj
ghapaj kayniyta apakapuj
Qhora Chimpu fiust’ allay.

Ataw Wallpa:

...el mismo suefio infausto

ha venido a turbarme.

ambas veces he visto el Sol,
purificador Padre nuestro,
oculto en negro y denso humo,
... han de venir a nuestra tierra
a demoler nuestras viviendas,
a arrebatarme mi dominio
Qhora Chimpu, princesa mia

Atau Wallpaj P’uchukakuyninpa Wanke005: 80

A diferencia del suefio placentero, totalmente ddsezn su disposicion a alejar al ser humano de

los dolores cotidianos, el suefio infausto mantiaheprotagonista en la angustia por el
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cumplimiento del destino constantemente anunéi&ddMunaspayniypi yananchani/ Llaki
phutillatatajmi(El mismo suefio infausto/ Ha venido a turbarmej.d3to, y por la insistencia de
Qhora Chinpu, Atawallpa llama a un intérpretéawgdjaowillag umy para que aclare el significado
de su suefio. El intérprete se sumerge en un suefimgo esperando alcanzar la verdad. Mientras
Waylla Wisa, sumo sacerdote del Inca, descansa suoesio revelador, Atawallpa rememora los
hechos del pasado y evoca a sus antepasados:algsdaer Inca, Manku Qhapaj, hijo del Sol,
hasta Wiragucha, quien mucho antes de Atawallp&@ahasto a los hombres de hierro, temiendo
gue un dia conquistarian su tierra. El Inca afissngparentesco con Wayna Qhapaj y, con la ayuda
del padre Sol, jura que arrojara a los invasoresudeeino, aunque por esta causa tuvieran que
correr lagos de sangre. En este momentdiletas,como elxopvgaioc de la tragedia griega,

anuncian la llegada de los invasores:

Nust'akuna:

Awgakuna chayamusganku,
Inkallay,

Mama ghucha patallanta,
Inkallay,

Imaraykun aquyraki,

Inkallay,

p’unchawninchikta uchphag jamun,
Inkallay,

lyaw, munasgay Waylla Wisa,
Inkallay

Nustas:

Dicen que por el océano,
Inkallay,

han llegado los enemigos,
Inkallay,

Jpor qué la desventura viene,
Inkallay,

a volver ceniza nuestros dias,
Inkallay?

Uy, querido Wayla Wisa,
Inkallay,

Atau Wallpaj P’uchukakuyninpa Wankan, 2005: 85

270 Asi como los poetas de diversas épocas acredi@mompacidad del suefio para colocar ante lodejdss mortales

el destino al que estaban fatalmente ataddsagedia del fin de Atawuallpeoncibe al suefio como el medio a través
del cual se anuncia la fragilidad de la existenBiasalta también las experiencias que aproximamuaibre al
pensamiento sobre los limites de su existenciacg He la pregunta por la existencia un motivorakgtie acompafa
al protagonista a lo largo de la obra.
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Las princesas despiertan a Waylla Wisa, quien dgva Inca que su suefio presagia un destino
catastroéfico, pues ha visto que hombres barbudgjaban con direccion a sus tierras. El Inca
ordena alaygamirar el horizonte, pero este no observa nadaivela dormir. Después de varios

intentos, el sacerdote divisa finalmente a lodasges.

Enviado por el Inca, el sacerdote los recibe. Ei&@bgo que mantiene con los invasores,
Waylla Wisa trata de entrever sus intenciones ynasivos de su viaje; pero uno de ellos, el
espafiol Diego de Almagro, simplemente “mueve Ibek; por lo menos esta es la impresion de
Waylla Wisa:

Waylla Wisa:

Awgqa sunk’a puka runakuna,
imamantaq jamunkichik,
imapaqtaqg apullayta,

Inkallayta mask’ankichik.

Almagru: (Simillanta kuyuchin)

Waylla Wisa:

A qué han venido, cobrizos
adversos barbados?

¢ Por qué nomas buscan

a mi Inca soberano?

Almagro: (S6lo mueve los labios)

Atau Wallpaj P’'uchukakuyninpa Wankan, 2005: 80

El encuentro del sacerdote inca con los viajemsite en un dialogo fallido, ya que los espafioles,
por su desconocimiento del idioma de los incasijen Be quedan callados, o bien reciben la
informacion de un intérprete poco confiable: dagi@, un indigena ambicioso e interesado, a
quien le conviene ocultar las verdaderas intensialeeaquellos extrafios hombres. Finalmente,
Waylla Wisa recibe de Almagro y del cura Valverde garta totalmente indescifrable. Este es el
primero de una serie de malogrados e infructuosasientros (otro de aquellos malogrados
encuentros es el que mantiene Sayri Tupac conrB)zan que cada uno de los bandos mide sus
fuerzas con el otro (pues, mientras los espafigieguaan que son enviados del mas poderoso de
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los sefores, el sacerdote inca asegura que noedyaynas poderoso que Atawallpa). Estos

encuentros fallidos tendrian como resultado elsgméento del rey y su condena a muerte.

Luego de haberse despedido de sus deudos, Ataywatipare una maldicion. Los primeros
efectos de aquella maldicion los experimenta elmai®izarro cuando es castigado por el rey de

Espafa.

Tanto elOllantay comoLa tragedia del fin de Atahuallpson expresiones del pueblo incaico
durante los primeros afios de la Conquista. En kbt el pueblo con un lenguaje limpio, poco
contaminado por las influencias del exterior. Miagten elOllantay el indio expresa los
sentimientos y angustias que surgen de los obsgquie amenazan al amor entre un hombre y
una mujet’?, en laTragedia del fin de Atahuallpia ausencia de un encuentro real entre el inca y
el espafiol sefiala la imposibilidad de una verdactmrgrension. La novedad de esta obra radica,
principalmente, en que el encuentro de aquellosrdoxlos ya no es relatado por el espafiol, sino
por el indio, y las impresiones que dejan los cistgdores espafioles en el dltimo son expresadas
de diversas maneras. Este se refiere a los inaaneandolosiwage 2 g'illay runakuna(“gente
herrada y enemiga”) yawqa sunk’a(“enemigos barbudos”), teniendo el térmiawga una
connotacion notoriamente despectiva, no solo la'etemigo traydor contrario” (Gonzalez
Holguin, 1952: 55), sino la de “salvaje; barbaehelde; sedicioso” (Cordero, Luis: 2010, 83).
Estas evidencias refuerzan la afirmacion repetatéas veces en esta tééfsLa posesion de la
palabra y la posibilidad de la expresion que se ltanicreta en elombrarno es el patrimonio
exclusivo de un autor, de un pueblo y de una lengoiael contrario, las expresiones artisticas de
los pueblos son maneras en que el Ser se revalaés e diversas voces a lo largo de la historia.

El poemaHanakpachap cussicuinirde Juan Pérez Bocanegra

Queda, sin embargo, por resolver el problema delécion entre la comprension y la brecha
cultural, pues la cultura parece ser una barregiadiu se trata de entender al otro, al poseedor de
unas practicas culturales distintas y de un ididesconocido. Por lo general, quien comparte la

cultura y el idioma de otro estara mucho mas cégdweiy tendra mas elementos para entenderlo

271 E] Ollantay es un poema de amor y es el amor @itemtay y Cusi-Quyllur, la hija del Inca PachamutA pesar
de que el desafio contra el orden es severamestigamo, sin embargo, el final ofrece la imagefad®conciliacion
entre los enemigos, y la posterior restauraciorooign cosmico.

272 Awka auca(segun Luis Cordero) aucca(segin Gonzalez Holguin)

273 En el capitulo IIl, en el apartado que tiene cditudo “;En qué idioma se expresa el Ser?”.
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(aunque, como se dijo en el capituldide esta tesis, la posesion del mismo idioma rangjaa
por completo la comprension exitosa). Al parecempre habra alguieque entienda mejdas
palabras de otro. En este caso, el indio se ubicana posicion privilegiada cuando trata de
entender a un miembro de su mismo grupo étnica, R@caso la comprension del indio queda
negada para aquel que tiene otra cultura? ¢ Acasgesible que el portador de otra cultura llegue

a una auténtica comprension del Otro, y, en esie, ckel indio, que se expresa en la poesia?

Asi como no todos los hombres intentan comprermleue el Otro quiere decir, de la
misma manera, no todos los historiadores esparittdeta Colonia intentaron alcanzar una
comprension apropiada del indio, pues muchos ds sk esforzaron solamente por recoger los
detalles de la vida del indio que mas conveniamsgsopios intereses, a los de la Corona y a los
de las autoridades locales. De manera parecida, @ntexto de las misiones de evangelizacion
de los habitantes del sur de América, el deseamgartir entre los indios las ensefanzas del
cristianismo se impuso sobre los intentos por cemgerlo. En efecto, numerosos testimonios
confirman la necesidad de los frailes hispanosgooiocer los elementos de la mitologia y la
religién andina con el fin de hacer del adorad@otuia del sol y de las estrellas un fiel convencido

del dogma catdlico, cuyo primer articulo rezaba asi

Inti, Quilla, Coyllorcuna, Chasca Coyllor, Choqudlay Huaca, Villcacuna...
Manan Dioschu chaychaycunaca, Diospa canascallamargscallanmi. Cay
Capac Diosmi, hanac pachacta, cay pachacta, llapsgymana, haycaymana,
hanaypachapi cay pachapi cactahuampas, runap atii@ic camarca(Gonzalez
Holguin, 1952: 1Q)

[El Sol, la Luna, las Estrellas, el brillante Luzgel Rayo, la Huaca, el idolo, el
Cerro... ninguno de ellos es Dios, sin embargo,emhura de Dios, que hizo el
cielo, que hizo la tierra, y que hizo, ademas, s0da cosas para el bien del
hombre.]

Asi como en este texto las imagenes paganas sopleemdas por las advocaciones cristianas, en
las composiciones religiosas, frailes y sacerda@esplazaron todo el salterio pagano e idolatrico

por alabanzas a la Trinidad, a la Virgen y a lost&a Esta practica fue comun durante los afios

274 En el capitulo IIl, en el apartado titulado “LaBaliltades del retorno a la lengua ideal”.
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de la Colonia en los diferentes territorios que jponmian el Virreinato del Peru. Los esfuerzos mas
importantes fueron realizados por Fray Luis Gerénioe Oré’> (1554-1630), amigo del Inca
Garcilaso, quien escribid el primer florilegio tid0 en lengua quechua, llama&mbolo
Catolico Indiang y por el clérigo Juan Pérez Bocanegra (1598-£63Hutor del Ritual,
Formulario e Institucion de curas para administrar los Naturales con advertencias muy
necesarias publicado en 1631, obra que contiene el famosampdianakpachap cussicuinin
(1631) escrito para cuatro voces a capela. Ambessdberon compuestas en el idioma de los
indios, en el quechua colonial utilizado en Limaryel Cuzco. Sin embargo, hay una diferencia
notoria entre ambas composiciones, pues, mientrds ebra de Gerénimo de Oré las imagenes
cristianas, y las estructuras de la composiciénrabsecen los elementos quechuas, en el libro de
Pérez Bocanegra se puede reconocer la fusion @xpiesion ritual quechua y la teologia
cristian&’’, de tal manera que la estructura formal de la @sranuy cercana a la de las
composiciones quechuas del siglo XVI y las expremsoson muy cercanas a las del idioma
quechua de la ColorfiZ. El texto mas importante de su ritualpeémaHanakpachap cussicuinin

consta de veinte estrofas, y empieza con estoe€ts

Hanacpachap cussicuinin
Huaran cacta muchas caiqui
Yupairuru pucocmallqui
Runa cunap suyacuinin

275 Otros autores fueron Francisco de Avila, Bartoldmédo y Fernando de Avendarfio, cuyos textos aoestda
seccion de ANEXOS de esta tesis.

276 Juan Pérez Bocanegra era un clérigo secular niyadd Orden de San Franciso de Asis. Fue padeda Iglesia
de Belén del Cuzco y Examinador de quechua y aypmrenas de treinta afios. Su obra broté del tratdas indios.
Varias veces defendi6 la originalidad de su trabejoel cual escribi6é la doctrina cristiana conrtelddo de decir
polido de la ciudad del Cuzco que es el Atenasstietan amplia y general lengua que se llama qaegino quichua
como comunmente se nombra entre todos...” (Gonkfdéguin, 1952: 12).

277 La musica compuesta por los misioneros jesuitbRalaguay es un ejemplo exitoso de aquella pedtdiocrética”
de la Iglesia en los territorios de los guarariesejemplo de gran sutileza artistica de este geras la famosa obra
para tenor denominada “Hara Vale Hava”, de autscai@ocido, compuesta a finales del siglo XVII exriducciones
jesuitas del Paraguay Esta obra esté incluida élibei con el titulo “Tupasi Maria, Chant sacré idelses Guarani,
Chiquitos & Moxos”. Interpretado por el EnsembleulsoBerger (Argentina) y dirigido por Ricardo Massu

278 Por ejemplo, al poem@pu yaya Jesucristdeste poema consta en los ANEXOS.

279 A continuacion, se transcribiran dos de las vedsteofas que componen este poema. Los demés werbadlan
en la seccion de ANEXOS.
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Callpannacpa quemicuinin
Huaciascaita.

Il

Uyarihuai muchascaita
Diospa rampan Diospamaman
Yurac tocto hamancaiman
Yupascalla, collpascaita
Huahuaiquiman suyuscaita
Ricuchillai.

I

Alegria del cielo.

Mil veces te adoro.

Fruta preciosa, de arbol fructifero.
Esperanza que anima

Y da soporte a los hombres.

Oye mi oracion.

Il

Atiende nuestras suplicas,

Oh, columna de marfil, madre de Dios.
De iris hermoso, amarillo y blanco.
Recibe esta cancion que te ofrecemos.
Ven en nuestra ayuda y

muéstranos el fruto de tu vientre.

A pesar de que en un primer analisis este poemidgpasultar problematico, pues las imagenes
religiosas y sus continuas referencias cristiamagiden reconocer una auténtica produccién
indigena, sin embargo, esta dificultad puede sgersgla cuando se reconoce que detras de las
imagenes cristianas del texto se esconden numerefa®ncias a la cultura y tradiciones
quechua®® ademas, los versos cortos y la rima asonantecd@eha ponen el evidencia la maestria

con gue Bocanegra asimil6 los recursos literariigados en las composiciones quechuas.

280 Entre estas referencias se halla la constante iamedel cielo hanag y de los elementos asociados a este,
especialmente la luna llenpampa killg y el dia(p’'unchawj. Y no son solo las imagenes las que revelan aldmu
gue se esconde detras del poema, sino tambiém eleus elementos gramaticales y sintacticos.| Eas® de los
verbos, sobre todo el verlaalorar, utilizado para mostrar la experiencia del hondwe aquello que lo sobrepasa:
Huaran cacta muchas caiq@iil veces yo te adoro) Yupairuru Runa cunap suyacuinin pucocmall(fasperanza
que animay da soporte a los hombres). El hormbr&) del que habla Pérez Bocanegra mantiene una leatrelacion
con el creador, a quien adora muchas veces. Lelfeida, expresada en el poema, difiere mucho de la feefjue
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Bocanegra se empapd tan profundamente de la lepgudtura quechua, que logro
expresarse como lo haria realmente un indio. Ensesitido se coloco del lado de los franciscanos,
quienes eran partidarios de adaptarse a la lengua tyadicion andina, utilizando los recursos que
la lengua quechua ya poseia y reconociendo la apea de la tradicion andina, rica y poseedora
de una cantidad inmensa de elementos religiosibsajas, a diferencia de los jesuitas, quienes se
esforzaron por mostrar las formas en que se puadladar la terminologia cristiana entre los

indios, incorporando nuevas y extrafias formas Veslespariolas al queckéfa

El Padre Francisco de Avila y la extirpacion de idatrias
La erradicacion de la idolatria fue una de lasgypiales tareas de los espafioles en beneficio de la

Corona y de la Iglesia. Los encargados de aqumjyano escatimaron esfuerzos ni recursos para

cristiano deposita en Dios, ya que la primera tiemeariz mas concreto, esto es: mas ligado d@iles®nes concretas
de la vida, antes que a la esperanza de vida giesngetida por el cristianismo. En este sentidéjdatificacion del
runa con el devoto cristiano resulta forzosa, a taltpuue podria afirmarse que tanto en los testinsod@runa
como del espafiol se pueden reconocer dos expresidaeentes del ser histérico. ¢ Pero, quiere dstir que existe
alguna diferencigsencialentre el hombre de los Andes (eha indio) y el hombre de origen europeo, cristiano y
catolico? La solucién mas correcta (politicametigldndo) consistiria en decir que no existe ninglifemencia entre
elrunay el hombre de la cultura europea cristiana, sej@mgumento de la igualdad de los hombres propyes
Rousseau, defendido mas tarde por los revoluciom@ranceses; sin embargo, no deja de ser una&@olngenua,
pues quienes defienden el principio de igualdateqam olvidar que aquel principio esta sujeto drieyeses de los
poderes reales para los cuales siempre ha sideciemie que todos los hombres sean “iguales”. iBtipio de la
igualdad fue conveniente tanto para la burguesigpea del siglo XIX, que introdujo la idea de laatfad legal —de
igualdad frente al Estado— como base para la irstsun del Estado Nacion en Europa (y con ello pasdases para
el colonialismo moderno), asi como para los model@ditarios del siglo XX, sobre todo en la UniBoviética, donde
toda “diferencia” (es decir, todo rastro de disaptenia que ser erradicada conforme al prindigiaggualdad que
habia sido adherido a las premisas del socialisma.exposicién muy clara y profunda de este teraadalizada por
Hannah Arendt en los dos primeros capitulos désui lLos origenes del totalitarismo.

Para dar otra respuesta a la cuestion planteagajeske afirmar con seguridad que hay una difeaefdcilmente
reconocible, fuera del ambito de la igualdad lggee la doctrina cristiana del Nuevo Testamento spstiene que
por la fe en Jesus todos son uno seie:évi Tovdaiog 0vde "EAAnv, 0dk &vi dodlog 0bdé élebbepog, 0dk &vi dpoev kal
Oijjv- mavreg yap vueic elg éote év Xpiotd Tnood. (lpodg Tadrag 3, 28)[Porque por la fe en Cristo Jesus sois todos
vosotros hijos de Dios... Ya no tiene importancisegljudio o griego, esclavo o libre, hombre o mygerque unidos

a Cristo Jesus, todos sois uno solo. (Galatas)B,&%8a es la la diferencia cultural, diferenaig dacilita la distincion
de una via adecuada para la comprension del Séritis y que comienza por el reconocimiento dersgos y
expresiones culturales de cada uno, entre ellasnigrension de lo ritual y lo sagrado. (Al recakdacaracter cultural
de la diferencia entre ainay el hombre europeo, el autor de esta tesis kvitescusion sobre una diferencia genética,
asi como toda acusacién de “esencialismo”, acusagié pareceria sostener todo el discurso de mgologdogos y
antropélogos contemporaneos pues pareceria quegtasel tema del esencialismo se encuentra “bBadtasopa”).

La idea de lo sagrado en ambas culturas cuentar@mparticularidades que dificilmente puedenesmmocidas para
quien se conforma con métodos tradicionales comaolaparacion y la simple recoleccion de datos. sEsta
particularidades aparecen cuando se intenta comglabios de los cristianos conRachacamade los incas.

281 Estas fueron las posiciones dominantes en logelejae formaron parte del Tercer Concilio Tolineeds 1583.
La préactica franciscana de inmersion y adaptacilanlengua y a la tradicion de los indios fue m=dia con éxito en
algunos de los territorios que componian el Viardel Peru. Este fue el caso de los misioneangiscanos llegados
a América en la primera mitad del siglo XVI.
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conseguir el resultado anhelado: la conversidnndié a la fe catélica. Asi como los testimonios
poéticos indigenas fueron objeto de la censurainl, los vestigios y practicas religiosas de los
indios fueron prohibidas y condenadas de acuel@®disposiciones del Santo Oficio, que contaba
en ese entonces con sus propios censores y suggtripunales de justicia eclesiastica. En aquella
época el nombre de uno de los miembros mas intdks@el 6rgano inquisitorial circulaba de un
lado a otro del Virreinato del Perd, se tratabafdeloso “extirpador de idolatrias”, el padre
Francisco de Avil#2 Este sacerdote catdlico dedico los afios de sic&ecomo visitador del
obispado de los reyes de Lima y del valle de Huarbio solo a la persecucion de los iddlatras ni
a la prohibicion de los cultos indigenas, sino tigmk la recoleccion de los ritos y cultos relig®s
que en aquella época contaban con numerosos segplitla obra del sacerdote fue escrita en el
guechua de la Colonia y ha sido considerada poexpertos como “la obra en quechua mas
importante de cuantas existen, un documento si& g$in equivalente tanto por su contenido

como por la forma” (Arguedas, 1966: 9).

El padre Francisco de Avila redacto el lildmses y hombres de Huarochsin alterar los
testimonios que escuché de los propios indiosepermotivo Arguedas afirmé que “Huarochiri
es el mensaje casi incontaminado de la antigiiddadpz de la antiguedad transmitida a las
generaciones por boca de los hombres comunes guebtan de su vida y su tiempo (Arguedas,
1966: 10)283 En el mismo texto se subraya la importancia dsewar aquellas cosas por escrito
para que asi los hombres futuros puedan entendielalae los hombres del pasado, con sus errores

y sus penas. El libro dice asi:

282 Francisco de Avila poseia unas dotes literarigaties tanto en quechua como en castellano. Otruses
destacados en la composicién en ambas lenguasifBartolomé Jurado, quien era cusquerio igual qaedisco de
Avila, y Fernando de Avendario, natural de Lima.ullgs fragmentos de los tres autores se encuentrianseccion
de ANEXOS.

28 En algunos pasajes se nota que el lenguaje éesomo en el caso del Prefacio y la mayor paetéos nombres
de los capitulos, pero el torrente del lenguajensiahuscrito es oral. Este torrente cautiva; a pésados obstaculos
sefialados, la materia de la lengua oral transmitenundo de hombres, dioses, animales, abismos,noanyi
acontecimientos como unicamens&) lo sentimos en los cuentos quechuas oidos erratpfancia a los famosos
narradores indigenas. La imagen que ofrece edte dekmundo antiguo peruano es vivencial. Infui@in el lector
un conocimiento subjetivo de nuestro pasado, api@tes innumerables datos precisos que le preseatarca de
ese pasado y de sus primeros contactos con el nhisi@nico. Oira la voz limpia de preocupacion@stenciones
literarias de un nativo o de varios nativos queesar del temor, se entusiasman describiendodhadwy hazafas de
sus dioses y héroes, los detalles de los ritos fidatas. Algunos héroes-dioses, como Tutayguiaicahuisa y los
tres de gorro de piedra que invaden y espantan gulacas, ofrecen caracteres humanos y rasgos itttaes tan
originales que este libro podra convertirse enulaatiniversal y no destinada unicameste) @ los eruditos (Arguedas,
1966: 10).
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Runa ynio fiiscap Machoncuna fiaupa pacha quillcgatzhanman carca chayca
hinantin causascancunapas manam canacamapas cleincdynacho canman
himanam viracochappas sinchi cascanpas canancacogimi hinatacmi canman
chay hina captinpas canancama mana quellcascamagsi caypim churani cay
huc yayayuc guarocheri fiiscap machoncanap causéscgma ffeenioccha
cancan yma yfiah canancamapas causan chay chayeurdwyri sapa
llactanpim quillcasca canca hima hina causascangzasriscamanta(de Avila,
Francisco ¢15987?, version recogida por Argued#: 118-19)

[Si los indios de la antigiiedad hubieran sabidoilgis¢a vida de todos ellos en

todas partes, no se habria perdido. Se tendriaiéamoticias de ellos como

existentes sobre los espafioles y sus jefes; apmeses imagenes. Asi es, y por
ser asi y como hasta ahora no esta escrito es@bjo aqui sobre la vida de los
antiguos hombres de este pueblo llamado Huarodmtiguos hombres que

tuvieron un progenitor, un padre, sobre la fe gunéain y de como viven hasta
ahora. De eso, de todo eso, ha de quedar escui¢lagnemoria), con respecto
a cada pueblo, y como es y fue su vida desde carea@eron.] (Traduccion de

José Maria Arguedas, 1966: 18-19)

El texto deHuarochiries un libro lleno de mitos y creencias indigeAdgunas de estas creencias
tienen su correlato en los mitos paganos de lagéglésica, y otros, en las relaciones de la hastori
sagrada ensefiada por la Iglesia. De los mitosdjctomes reunidos en el libro de Francisco de
Avila, una de las mas importantes tiene que veretdema de la muerte. El sacerdote dedico un
capitulo entero a la explicacion dédmo, en la antigiedad, se decia que los hombie&gancal
quinto dia después de haber muert8egun la descripcion de Francisco de Avila, laeeepcia
limite (la muerte) tenia para los indios el sentidadesaparicion y regreso. En esto se acercaba a
la idea cristiana del retorno a la la vida en lsureeccién, pero el retorno del muerto en la
concepcion indigena tenia una connotacion difergnies, “en aquellos tiempos, los muertos
regresaban a los cinco dias. Y eran esperadosetites y comidas que preparaban especialmente
para celebrar el retorno. ‘Ya regresé’, decia edmay a la vuelta. Y se sentia feliz en compafiia de
sus padres, de sus hermanos. Ahora soy eterno,njariré jamas, afirmaba” (de Avila, Francisco,

¢, 15987 Version recogida por Arguedas: 1966: 18-ll8)nostalgia por el ser perdido esta
acompafada del pensamiento de su retorno. Esteaede su largo viaje y se presenta ante los

demas. Finalmente, para hacer notoria su presesecfmne a hablar

La comprension del indio como ebtro que se expresa poéticamente en el tiempo

¢, Quien se presenta en la poesia?
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La poesia es el acceso privilegiado para la corspremelSer La poesia es el medio para
la expresion del Ser historico, esto es,atsb que ha dejado huella de su paso por el mundo. El
otro que se expresa en la poesia es tanto el poeengomtaneo que transmite sus sentimientos
por medio de la composicion literaria, como el agte dejé su huella en otro tiempo, en el pasado:
Es el habitante de otra épocaokEb que se expresa en el poema es el autor del pges@esenta
al pueblo del que forma parte y de quien es la Poz.medio de la poesia @iro (el autor y el
pueblo al cual representa) habla al oido del letgartras épocas. Este lee sus palabras, pere, sobr
todo, las escucha con detenimier@mando se presta atencidén a sus palabras, eiss@iido, el
otro, se actualiza, ubicandose en el presente. QumIcles su testimonio se convierte en una
especie de huésped que recibe al visitante que deriejos. Mientras mejor escucha, mejor lo
entiende. La poética andina apela constantemengemtuentro con el otro, a través del principio
de hospitalidad. La poética permite, por lo taetageconocimiento dedtro, de esetro al que era
imposible alcanzar por medio de los lenguajes éslmardos en que era reducido a un simple

objeto.

Apéndice al capitulo VI.Sobre la expresion del Ser historico en la Epoca @mial: Felipe
Guaman Poma y la politica, el Inca Garcilaso de I[¥ega y la poética

Felipe Guaman Poma de Ayala y el Inca Garcilasta déega son hijos de la misma época. Los
dos grandes cronistas del Peru escribieron obsdas/g extensas en el primer siglo de la Colonia.
Los dos vivieron la caida del imperio de los ingagompartieron el mismo interés por dejar
testimonio escrito de aguel momento trascendeptid tistoria peruana, de la que ambos fueron

testigos. A pesar de estas similitudes, los dasedtn en varios aspectos:

En primer lugar, en su procedencia, pues Garcliasan mestizo hijo de un espafiol y de
una princesa india, Felipe Guaman Poma, por otta,p# tuvo ningun antepasado espafiol. Esta
fue larazon por la cual el segundo utilizé el @gbaolo como una segunda lengua, o, si se prefiere
como una simple herramienta para denunciar latinjasy las iniquidades de los esparioles,
mientras que el quechua fue siempre para él laiengaterna. El Inca Garcilaso, en cambio, tenia
completo dominio tanto del espafiol como del queclamguas que domind desde la infancia y

que hablé con soltura.
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En segundo lugar, se diferenciaron en las condisi@conomicas y sociales en que se
desarrollé su infancia y adolescencia. El Incadil@gjo la proteccion de su familia paterna,
gozando de una posicidon econdmica holgada y dsiturecion acomodada, y, justamente gracias
a estas condiciones, pudo dedicarse a una intansaihtelectual no solo en tierras peruanas, sino
en la ciudad espafiola de Coérdoba, ciudad en lgppajo sus dos obras fundamentalsss
comentarios realeg La florida del Inca Por otro lado, Felipe Guaman Poma de Ayala, arppks
haber defendido su origen noble, trabajé como ttadyara los espafioles y, de esta manera, logré
ascender lentamente en la administracion publistatsa destierro en 1595. Guaman Poma nunca
fue a Espafa, por el contrario, se dedicé a recdiversos territorios del Virreinato del Perq,
recolectando de esta manera, a través de su oberde las costumbres y de las situaciones

deplorables en la que vivian los indios, numeroaterial para la composicién de su obra.

De lo anterior se puede extraer una tercera diéaegi! estilo utilizado en la composicion
de sus obras. Es facil reconocer el perfecto dandal espafiol en la obra de Garcilaso, el uso de
un idioma espairiol culto y pulcro, muy similar aliz&ado por sus contemporaneos, Cervantes y
Quevedo, con quienes se lo compara en repetidasnes, y al de los cronistas de indias, cuya
forma de contar la historia fue criticada por Gasm numerosas veces. No es atrevido afirmar que
el dominio del espafiol de El Inca se debe en geate @ su decidida inmersion en la vida y
costumbres espafiolas, y a su contacto con lasnadidades cultas de la época (fue gran amigo de
Gongora y recibié la admiracion de mas de un esa@gpafol por su traduccién de Ledn Hebreo).
El estilo de Guaman Poma, por el contrario, ateotstantemente contra las reglas de la escritura;
de aqui que su lenguaje sea acusado de “barbaratmén usa el espafiol, pero no un espariol puro,
sino un espaiiol lleno de vocablos quechuas y agnarastrando de esta manera su persistencia
en la cultura andina y una permanente confrontamidras imposiciones culturales espafiolas. Es
incapaz de abandonar la lengua materna y el lemgue utiliza es el de los pobres y analfabetos
de la sociedad indigena de su época. Ademas, mantie distancia marcada con el estilo de los
cronistas, resultando extrafio, desde ese momesita éladia de hoy, para muchos de sus lectores
(Ortega, J.,1988: 370).

Pero una diferencia que se evidencia con muchactaddad, al revisar las obras de ambos
autores, tiene que ver con la vision que cada iene del mundo indigena. Garcilaso mostro en

sus obras el esplendor de un pasado glorioso éeyasolo quedaban cenizas. Para ello recogio
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los hechos de los reyes y principes incas de becausi familiares y allegados. Compuso su obra
en Espafa y se dedicO con tanto empefio a resoatagnifico pasado que, para asumir su papel
de apologista del pasado inca, se cambié de nomeré&6mez Suarez de Figueroa a “Inca
Garcilaso de la Vega”. Cambiar su nombre fue uncsdg rebeldia y su forma de contar la historia
marco la ruptura con los modelos literarios estaties en las universidades y entre el publico
culto de habla hispana. Garcilaso no se embarodesoesta travesia, pues Cervantes y Quevedo
lo hicieron en la misma época al burlarse de lodetos de la novela épica (como lo hace Cervantes
en elQuijote), y de las costumbres y doble moral de sus cordedmpos (como Quevedo en sus

poemas y en éuscon (Miré Quesada, A.,1971: 25).

A pesar del rechazo mostrado por El Inca haciatéaatura caballeresca, su narrativa
conserva cierto tono épico, pues esta llena de lpedabanzas a los “grandes hombres”, asi como
de situaciones excepcionales y maravillosas. Estasibilidad de Garcilaso de alejarse por
completo de los modelos épicos ha sido la causta leh dia de hoy, de las numerosas criticas

efectuadas a su obra, a la que se acusa de shfisidn idealizada” de los Incas.

Una vision aparentemente menos “idealizada” fygrdgorcionada por Guaman Poma en
su Primer nueva corénica y buen gobiernabra en la que el cronista describe a la sociedad
indigena de su época con la misma precision dendgeafo, esto es: recoge los testimonios orales
de sus contemporaneos y observa detenidamentedeticas indigenas de la Epoca Colonial.
Guaman Poma, impulsado por una busqueda religeogssticia, ratifica la importancia de su obra,

diciendo:

La dicha cronica es muy util y provechosa, y esaymra enmienda de vida para
los cristianos e infieles, y para [que puedan] esafse los dichos indios, y
[hagan] enmienda de sus vidas y herronia idéla¥fgsara (saber) [que sepan]
confesarlos a los dichos indios, los dichos satesdd para enmienda de los
dichos encomenderos de los indios y corregidongsdyes y curas de las dichas
doctrinas y de los dichos mineros y de los diclazsques principales, y deméas
indios mandoncillos, indios comunes, y de otrosaBsfes y personas (Guaman
Poma de Ayala, 1991: 101).

Pero existe una ultima y radical diferencia eninbas autores: la forma en que se expresa el Ser

histérico en cada una de sus obras.
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En contraposicion a la forma objetiva en que GuarRédma presenta los hechos
concernientes a la vida de los indios, El Incaadeca en la posicion de un mediador entre el
pasado, cuyas rememoraciones aparecen siemprarargpersona, y el presente. Rememora un
pasado compuesto de hechos que escuché en suanfgogentud, “porque —dice Garcilaso— en
mis nifieces me contaban sus historias como seatula# fabulas a los nifios” (Garcilaso, 1981.:
25). Si bien, la experiencia de Garcilaso es laiaifio y un muchacho acomodado en plena
Colonia, su experiencia es también la experieneiané época y sus vivencias expresan de manera
clara la comprensién de un tiempo y de unas citanogs Unicas. Ademas, llega a presentar al
Ser de su tiempo con una claridad que ningun otruista logra alcanzar. ¢ De qué manera alcanzo
el Inca semejante claridad? Por medio del uso dogtade un lenguaje que nada tuvo que envidiar
al de los grandes autores de su época. Por medinadserie de giros y evocaciones coloridas de
los dioses y de los héroes, de las grandes hazgiagimo de los engafios y pasiones.

Muy diferente es el caso de Guaman Poma de Ayajaien le interesan menos las cosas
pasadas que las presentes. Garcilaso es un ligshégtoriador que trabaja con los recursos tesrico
gue le ofrece su época. Guaman hace una etnogrsfigoreocupacion es sobre todo politica, su
escritura parece estar asentada en la oratoggosi de su época. A Garcilaso le interesa recupera
el pasado y traerlo al presente, y para ello atilim lenguaje que va de lo histérico a lo poético,
mientras que Guaman Poma se interesa exclusivarpentel presente, y en su escritura se

vislumbra un deseo irrefrenable por transformarlo.
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CONCLUSIONES

1. En el limite de la politica, aparece la poética

En apariencia, la politica esta presente en tood®sambitos y situaciones de la vida humana.
Quienes reflexionan sobre esta omniprescenciagdilica han llegado a afirmar que su injerencia
se halla hasta en las operaciones mas elementalasdtidianidatf’. De esta manera, la politica
se ha consolidado en todos los ambitos, y su mosioiiento como ciencia ha permitido a sus
expertos ocupar en las academias un espacio pdiscision y el pensamiento de sus conceptos

fundamentales.

Pero las limitaciones de la politica se pueden rwhsecuando esta trata de acceder a
problemas que escapan a su control y a su ambdodién; uno de estos problemas tiene que ver
con la comprension da otro. Si bien es cierto que la politica tiene sus m®pecursos teoricos
para abordar este problema, es también ciertoug®enulaciones siguen envueltas en esquemas
y terminologias que, en lugar de servir de camir@gen de obstaculos para la correcta

comprension.

La politica logra, en efecto, recuperar al otrodéds exclusiéon (en el caso de los grupos
histéricamente excluidos) hasta la esfera de ldignjbdesde donde puede plantear y exigir sus
derechos. Pero estos intentos de recuperacion onaeitniento no escapan de la logica del

mercado y de los intereses de los grupos de patkcibnales.

Es entonces cuando aparece la poética, el medigptesion mas elevado y auténtico del
Ser historico. Y solo a través de esta es posigerar las formas rigidas del lenguaje cientifico.
Es aqui donde termina la politica y empieza laipa€Este no es en ningun sentido un anuncio de

la “muerte” de la politica, pues, simplemente, statdecen los limites de su accionar.

2. El lenguaje cientifico y el lenguaje poético

Es importante distinguir los lenguajes especiabzade las ciencias del lenguaje utilizado en la
poesia. Los lenguajes especializados de las cgehaizen de obstaculos para la comprension del
Ser histérico y de sus expresiones en el tiempo. dt&ede porque la realidad desborda los limites

284Y por eso, cierto autor postmoderno hablé deMitaofisica del poder.
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en que el cientifico quiere encerrarla por meditadeoria y el concepto. En efecto, la realidad se
vuelve incomprensible para quien pretende estadeapartir del modelo dual que separa al sujeto
del objeto, y para quien intenta “atraparla” podinale conceptos y categorias. El lenguaje de las

ciencias, por lo tanto, se convierte en una bapara la comprension del Ser historico.

Pero los canales en que el sostén del lenguajatpdenexpresion son variados: desde los
frios textos de uso legal o los solemnes escritwa pl culto religioso, hasta los ardientes y
apasionados textos poéticos de diversas eépocagstasformas el lenguaje posibilita la existencia
de un patrimonio comun, perteneciente a un puellorymomento histérico; para ello es necesario
también que la palabra esencial, para ser comptaydbara llegar a constituirse en el patrimonio
de la comunidad, se haga comun. De esta manera gaedurada y completa la tarea del lenguaje.

¢,Cual es esta tarea?

“La tarea del lenguaje es revelar el ser como malaeobra y garantizarlo en ella”.
(Heidegger, 1981: 37,

Y esta tarea del lenguaje se cumple en la exprggiética. La poesia es el medio a través
del cual el Ser historico, que no es otra cosaetjuasmo ser humano que habita un tiempo y que

posee una cultura, se expresa desde su interiofidadorma auténtica.

3. Sobre el método de la ciencia tradicional y ladnmenéutica

Frente a las deficiencias presentadas por los &egwientificos, el lenguaje poético se impone
como el principal medio para la aparicion del Sstidnico. Esto se debe a que la palabra que utiliza
la palabra poética, es mas diciente que cualqtiapalabra. La vivencia estética expresada en la
composicidn poética contiene la experiencia dehitof. Su significado es infinito precisamente
porque representa inmediatamente la totalidad eeiséencia. Pero la comprensién de la vivencia
del Ser historico que se expresa en el poema mequimemétodo apropiado, un camino a través del
cual la propia vivencia llegue a expresarse desaeigen mas remoto. Solo en la comprension de
los textos se produce la “reconversion del testiofo(Gadamer, 2006: 217), de su huella de
sentido muerta a un sentido vivo. Asi, pues, latiest debe subsumirse en la hermenéutica. Una

hermenéutica de orientacion fenomenoldgica es @¢bdnémas adecuado para acceder a la

285 Der Sprache ist aufgegeben, das Seiende als sdlvhéterk offenbar zu machen und zu werwahren.
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comprension originaria del testimonio expresadelartto poético, y es el método mas apropiado
para obtener una conciencia clara de la vivendiies que representa “la forma esencial de la

vivencia en general” (Gadamer, 2006: 107).

A diferencia de los métodos de las ciencias tradales, interesados simplemente en
analizar a un objeto a partir de una serie de qiosey categorias, la hermenéutica invita a
escuchar la expresion del Ser histérico que seabducontinuamente en la lectura del poema.
Mientras el lenguaje cientifico “usa” el lenguagé,lenguaje poético “juega” con él (Gadamer,
1990: 107). En el lenguaje especializado uno “Habldenguaje, mientras que en el lenguaje
poético el lenguaje “habla a través de uno”. Padimde la poesia, la realidad se muestra con su
rostro mas claro, imposible de alcanzar para ghaae uso de simples conceptos. A través del
lenguaje poético se expresa “lo que hay de mas pu® mas abscondito, tanto como lo mas
confuso y lo mas comun” (Heidegger, 1981:2%7)El lenguaje permite que toda expresion se

sostenga y se consume.

4. Sobre la existencia de una poética andina

A través de las palabras del poeta se expresautogmeblo, esto es, un grupo de personas con
practicas culturales comunes; se expresan sereanosmportadores de una religion, de una

organizacién politica, pero, sobre todo, de unnidioLa presentacion que realiza un pueblo de si
mismo en la poesia no es otra cosa que la manmi@steoncreta del Ser histdrico que se manifiesta
continuamente en toda actualizacion de la obrat@di La manifestacion del Ser histérico no es

exclusiva de un solo pueblo (de los griegos o debf aleméan) ni de una nacién, ni siquiera de

una cultura determinada. El Ser se manifiesta distaria muchas veces y en un sinnimero de
presentaciones, pues, si hay algo comun a toddsolmbres, este algo es el Ser mismo que se
expresa en el tiempo. Por lo tanto, este manifestdel Ser histérico no es exclusivo ni de los

griegos, ni de los alemanes, ni de ningun otro loygtasi como en cierto momento de la historia

el Ser llegb a expresarse en griego y en alemala adsma manera, ha llegado a expresarse en

idiomas “menos filos6ficog®” como el espariol y el kichwa.

261n jhr kann das Reinste und das Verborgenste eberesdas Verworrene und Gemeine zu Wort kommen.
(Heidegger, 1981: 37)

287) a idea de la existencia de idiomas mas o metmsdficos tuvo su origen en el Renacimiento, est@eando los
filésofos, rechazando las ideas escolasticas ydaimeamdo el idioma oficial de la filosofia, a satettatin, empezaron
a escribir en su propio idioma, utilizando, adent@siceptos que eran intraducibles para las otragués. Poco
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El decir del indio, reconocido por Garcilaso, Guaman Pono#rgs cronistas, legitimo a
los ojos, pero, sobre todo a los oidos de los detaglores la humanidad del indio. Con esta
legitimacion, el indio dejo de ser a los ojos deiquistador una simple bestia incapaz de articular
palabra alguna, y fue reconocido como alguien cdpazomunicarse con coherencia, y como un
hombre capacitado para hablar de los problemasnilrso e incluso, de cuestiones espirituales
y abstractad.os vestigios mas antiguos de la produccion poétidegena sirven, hasta el dia de
hoy, de testimonios de las preocupaciones que fmamaarte de la vida del indio. Estas
preocupaciones fueron registradas por Felipe Gudnara de Ayala y por el Inca Garcilaso de la
Vega con muchos y sobresalientes detalles, pefoenon los Unicos que hicieron tal registro. En
efecto, en la misma época, otros escritores tnat@dedntegrar los conocimientos adquiridos en su
formacion europea a las practicas culturales dentties. Asi lograron conservar los testimonios
linglisticos y artisticos de los pueblos conquissadunque no se conoce el nombre de los autores
de algunas de estas obras, sin embargo, eso aoniegtin mérito a su produccion literaria. Lo
mas importante (como quedé demostrado en el capilulde esta tesis) es que sus obras
constituyen la expresion de todo un pueblo, estdatSer historico que se presenta continuamente

en el tiempo.

5. Sobreel otroy su expresion auténtica en la poesia

En el lenguaje se expresa el otro. Al otro quexpeesa en el poema le pertenece un espacio, pero,
sobre todo, un tiempo. Btro que aparece es diferente de uno mismo. Quientantemprenderlo
debe prestar mucha atencion, pues sus costumbrelssintas. En el mundo andino, la existencia
y la comprension de la realidad son inseparablda dglacion con la tierra y, en general, con la
naturaleza. Asimismo, tanto la comprensiénrdel como del europeo cristiano estan atravesadas
por ciertos rasgos Yy diferencias culturales querdehan su vision del mundo, asi como de las
practicas religiosas y de lo sagrado. Es por @séola diferencia (sefialada por Garcilaso en los
parrafos anteriores) entrerehay el europeo, asi como entre el Dios de la relignmmoteista y

Pachacamac, no puede ser comprendida con la soopiparacion de rasgos culturales, ni al

después, en los inicios de la llustracidn, lasdesgrernaculas fueron utilizadas sin reparos fimdfos de diferentes
lugares. Descartes, por ejemplo, escribio algueasid obras en latin y otras en francés. Kanglpmmtrario, reneg6
del latin, considerandolo un idioma inadecuado feareaflexion filosofica y se refugié en el alemahgue considerd
un idioma altamente filosofico y tan preciso corhgreego para nombrar los problemas mas abstryofiificiles del
pensar filosofico. A partir de Kant —como escriSichopenhauer— “el aleman se convirtié en el ididmka filosofia”
(Schopenhauer, 2001: 27)
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buscar las afinidades entre ambos (como hacerefessbres del método comparativo), sino por
medio de un ingreso profundo, esto es, por mediondeinmersién en su vision del mundo. El

mejor medio para esta inmersion se halla en etlartada pueblo y, entre todos ellos, en la poesia.

El pensamiento indigena, cuya expresion histoechadla tanto en la primera poesia oral
cuanto en la actual produccion poética escrita,stitoge un acceso privilegiado para la
comprension del Ser. En la poesia indigena esligléna quien habla. Habla desde el pasado, pero

también desde el presente. De esto da cuentauetrisig poema:

Shuke yankurchitjasha
Mai tuku ajamaijtai

Mai nanka awajmajai
Jempechi mukuntainja
Mashi ukatainjasha
Umarui ismasha

Yaja nunca wajasnasha
Panta panta wajasnaku
Mai yanku ajaja

Mashi kauntaintiasha
Umaru imtirinki

Panta panta wajasha
Shuke yankurchitjasha
Shuke kukujchitjasha
Shuke kukujchitiasha.

Soy como el porotillo amarillo;

Al moverme de un lado a otro,
Voy pasando de aqui para allg;
Soy lo que chupan los colibries,
Todos se posan sobre mi;
Viendo desde mis hermanas

y desde lejanas tierras,

muy claramente estoy parado,
amarillandome de un lado a otro;
soy el arbol en el que todos se posan,
en la mirada de mi hermano

muy claro, muy claro me distingo;
soy como el porotillo amarillo,
soy como la flor del porotillo,

soy como la flor del porotill&®

288 (Tomado deCanciones indigenas en los andes ecuatorianosllelyzel ciclo agricola Ed. Abya Yala, 199%
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El Ser que esta oculto en el poema requiere paapancion la predisposicion fundamental de la
espera. La espera se limita a prestar atencionaebtgectativa del enunciado. La suspension de
los prejuicios que alteran la manifestacion clattestimonio, y que son facilmente reconocibles

por su tono cientifico y su base conceptual, gsaso necesario en la consumacion del anéficio

289 Ver la pagina 94
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ANEXOS

ANEXO 1

Poema de Parménides

He incluido el poema original de Parménides y uadLiccion de mi autoria. El texto original esta
tomado del libro délapueviong, Ilepi pvoew¢ (2003) publicado eAdnva, Exdooeic Zntpog, pp.
74-93



Texto original en grieqo antiguo del Poema de Parmées ITepi pvoemc

‘Irrrot toi pe pépovarv, 6oov T’ éml Gouog ikavot,

’ 5 r ) I By ~ 4 ”
TEUTOV, ETel [ € 000V Piloav molvenuov dyovoal
00IUOVES, 1] KOTO, TAVT  AOTH PEPEL EIOOTO PADTA:

i} PEPOUNV- TH] Yap e ToAdPpacTol PEpov immot

[5] dpua tiraivovoor, kodpar &° 6dov Hyeudvevov.
Alwv 0" év yvoinawv ier adpiyyos oty

aifouevog - 00101¢ yop Emeiyeto o1vwToloy
KOKAOIS GupotépmBey -, 6te amepyoloTo méumery

Hiadeg kodpou, poiimovoor dwueto. NoKtog,

[10] &i¢ pdog, doduevar kparwv dmo yepol kalvmrpag.
"Ev@o. woAon Noktog te kol "Huotog giot keAevbawv,

Kol opog VreEpBopov aupic éxel kal Aaivog ovoog:
ovtol 0" aibépion wiijvrar ueyaloior Qupétpoig:

TV 0¢ Aikcn molomoivog Exel kKAnidag Guoforg.

[15] Tyv on moppduevar kovpaor puaiaxoiot Aoyoroty
TEIOQY ETMLPPAOEWS, DS OPLY LOLOVWOTOV OYTIO.

ATTEPEMS WOELE TVAEWV Ao+ Tad 08 QupETpwv



YOO GYOVES TOINGAY GVOTTOUEVOL TOLVYOLKOVG

aéovag év avpry&v duoifadov gilicooon

[20] youpoig kai mepovyov dpnpore: tjj po. o1” avtéwv
1600¢ &ov kodpau kat” duocitov dpuo kol iTrovg.

Kol ue Gea mpoppwv vreoélaro, yeipo. oe yeipi
SeCrrepny Elev, wde 6 Etog pdro kol pe mpooniiéa-

 kodp " dBavaroiot Gvvaopos NVIOyoIoLY,

[25] imroic toi o€ pépovary ikdvawv fuétepov 0@,
xoip’, émel o0t o€ poipa kaxn mpolreune véeohol

r e 4 5 Y ) r o ’ ) Y r 2 I
Vo’ 000V - 1] yop ar’” avOpo TV EKTOS TATOV E0TIV-,
arra Oéuag te oikn te. Xpew 0é ae mavra tvbéalou

Huév AAn0eing ebkvkléog dpeusc frop

[30] #0¢ pporidv docag, taic ovk évi wiotig AnONg.
AA Eurng kod todTo pabnoeot, g T 00kodVTOL

APifv doKilwe EIval 16 TAVTOS TAVTO TEPODVTO.

Ei 0" ay’ éyav épéw, kopuoor o€ ov uvbov drovoog,
aimep 600l povvar 01{No1og glol voijooi-

1 HEV OGS 0TIV T KOl G 00K E0TL un €1vod,



IIe1000¢ éoti kéEAevOoG - AAnOein yop omndet -,

[5] 7 6 ¢ 0tk o1y T Kai (DS ypedv éoti ui) elvau,
Vv 01 01 Ppalw movamevBéo Euuey GTopmov:
oUTE Yap Qv Yvoing 10 ye un €0V - 0V yop GVOaTOV -

oUTE PPAoaIG:

... TO YO QUTO VOELY E0TIV TE KO E1VOL.

A\

Aebooe 0" Suws dmeovio, vow mopeovra fefaiwmg:
00 Yo GTOTUNCEL TO €0V TOD €0VTog Exeablal

0UTE TKLOVAUEVOV TTAVTH TAVTWS KOTO KOGLUOV

0UTE OUVIOTGUEVOV.

\Y,

Evvov 6¢é poi éotiv, onmdlsv dplopar- w661 yop wélrv iCouor avbig.

Vi
Xpn 1o Aéyerv te voeiv T’ éov Euuevou- éott yap eivou,
UNnoev 0" ovk Eotiv- ta o’ &y ppalecbor dvwya.

LHparng yop a” g’ 6000 tadTns oilnotog <eipyw>,



ovTop Emert’ amo TS, v 0N ppotol i00TeS 0VOEV

[5] mAdrrovrau, dikpavor- dunyavin yap v abtdv
atnbea1v iGdver mloktov voov- oi d¢ popodvra.
K@@Ool Ouds toplol te, tednroteg, drpito poia,
0Ic 10 méAe1y Te Kail OVK EIVOL TADTOV VEVOULOTOL

K0V TOUTOV, TAVIWY 0& TAAVIPOTOS é0Tl KEAEDOOG.

Vi

Ob yop unmote todTo doujj eivar un é6vro-

GAAc o0 THod g’ 600D dilfiaioc elpye vonuo-
unoé o’ £6og moAvmepov 600V Kata tvie fracbom,

VOUAY GOKOTOV O, KOl YNECTOY GKODIYV

[5] kai yAdooav, kpivar d¢ A6y molvonpy Eleyyov

éE éuébev pnbevra.

VIII

Movog 0 én uvbog odoio

Aeimeton ¢ Eotiv- tadty 0 émi onuot’ Eoot

TOAAG paA’, OS ayévntov ov kol avalelpov éativ,

E0T1 Yap 0VAOUELES TE KOl GTPEUES 10 ATELETTOV"



[5] 000é mot” v 006 Eotou, émel vV Eotiv Suod ma,
&v, avveyég: Tivo, yop yévvay oi{foear odToD;,

i} Tolev adnbév; olt’ éx un éovrog éaoow

@pocBai o’ 0boe VOETV: 00 yap patov 0vIE VonTov

éot1v 6mag ovk éoti. Ti 0 Gv v kol ypéog wpoev

[10] dotepov 71 mpoabev, Tov undevog aplauevov, piv;
oUTWG 1] TOUTTAY TEAEVAL Ype@V EaTLY 1] OVYI.

Ovo¢ ot éx un éovrog épnaoet miotiog ioyvg
yiyveaBai T mop " 0dT0- TOD €ivekev olte yevéaOou

ovt’ 6Alvobou avijke Aikn yoidoaoo. méonaiv,

[15] &AL’ éyer- 1 O¢ kpioic tovT@Y &v 10" EoTiv:
éotiv ] ovk éoTiv- KEKPITOL O OVV, DGTEP AVAyK,
TNV UEV AV GVONTOV GVOVOUOV - 00 Yap aAnOnG

e eQ s \ roe r Ny 3
&oTIv 000G - TV 0~ DOTE TEAEIY KOl ETHTOUOV EIVOL.

11édg 0" O Ereita TEALOITO €0V | TAGS 0 AV Ke YéVoITo |

[20] &t yop &yevt’, obk éoti, 000 &f mote uélder éoecba.
Tag yéveaig uev améafeoton kai drvotos 6Aelpog.

O0vo¢ o10upeToV Eotiv, Emel TAV E0TIV OUOTOV

000 T1 TJ] UaAlov, 10 kev gipyor uv ovvéyeabai,

0VOE T YEIPOTEPOV, TAV O EUTAEOV EGTIV EOVTOG.



[25] T®d Svveyeg mav éotiv- éov yop éovtr medaler.
Avtop GxivTov UeYBAIWY Ev TElpoot deoudv

oy dvapyov arovotov, érel Yeveais kol 04e0pog
tijle uald” EmiayOnoay, drdoe o€ miotic 6AnOng.

Tovtov T’ év Tavtd te uévov kol éavto te keltal

[30] yobrwe éunsdov abr uéver- kporeps) yop Avéykn
TEIPOTOS £V deaoiory &xel, TO U1V Gueig éépyet,
obvekev obk dreledTnTov 10 gov Oduic elvar-

E0TL Yap OVK EMOEES: Ut] E0V O~ Qv TOVTOS E0€TTO.

Tavtov 0 éati voelv te kol obvekey Eati vOnua.

[35] O yap évev tod é6vrog, év @ mepatiouévov éotiv,
EOPHOEIS TO VOeiv- 000 v yap <i> &otiv j éotou

dAlo mopes Tob éovrog, émel 0 ye Moip éxéonaev
oblov axivytov T Eusvor- 1 wévt’ Svou” éotau,

Sooa fpotoi katéOevro memoifoteg sivor ainoi],

[40] yiyveobai te kai 6Alvo0au, elvoi te Kai ovyi,
Kol TOTOV GAAGGOELY 010, TE YPOa POvOV GUEIPELV.
Avtop Emel melpog TOUOTOV, TETEAETUEVOY E0TT

mavtolev, eDKOKAOD aQaipns Evoliykiov OykQ,



ueaaobev ioomaleg moavey- to yap olte 1 ueilov

[45] obte 11 Poudrepov melévou ypedv éoti Ti] 1] 7).
Obre yop ovk gov €ott, 0 Kev mabot v ikveiohal
€lg opov, o0t é0v EaTiv OGS €iN KEV £0VTOG

Tij pddiov tij & fjocov, émsi wav éotiy doviov-:

o1 yap wavtobev 160V, OUDS €V TEIPATL KOPEL.

[50] Ev 1@ o1 madw miarov 1oyov 1de vonua
auQic ainbeing: oolag 0’ amo todoe Ppoteias
UovBove KOGUOV EUDV ETEWY GTOTHAOV BKODWV.
Mopeas yop katébevro 000 yvauog ovouassery:

TV UiaY 00 Ypeav 0TIV - &V @ TETAOVIUEVOL EIGTY -+

[55] tavtio 6" éxpivavro déuog kol ofuat” é0evto
XOPIC G’ GAiniwv, T ueEv ployog aibépiov mop,
AoV 6v, Uy  éAappPov, EOVTO TAVTOTE TWVTOV,
M 0 ETEPQ 1] TWDTOV: GTOP KOKEIVO KOT QUTO

s ’ , oy ~ \ r 9’ ,
Tavtia VoKt dood], TUKIVOV 0guog &uppiég te.

[60] Tov oot éya didkoouov éoikdra mavra patilw,

¢ 00 un mwoté Tig o€ PPotdV yvaun Topercoo.



IX

Avtap éme1on movra paog kol vo& ovouootal

KOl T0 KOTO OPETEPAS OVVGUELS ETTT TOIOT TE KOl TOIG,
AV TAEOV EOTIV OUOD POEOS Kl VOKTOG GPAVTOD

io@WV GUPOTEPV, ETTET OVDOETEPQ UETO UNOEV.

X

Eion 6 aiOepioy te oy ta 1 év aibfépt movro
onuozo kol kobopas edoyéog nerioio
loumadog épy’” aionia kai ormolev éleyévovro,

&pya e KOKAWTOS TEDAN TEPIPOITA CEANVHS

[5] kai poow, eidnocic o¢ kai ovpavov dugic &povia
P4 » h) (24 ”» r r ), r
&vbev Epo 1€ KOl B¢ v dyovo” émédnoev Avaykn

weipat’ Exerv dotpwv.

Xl

TG yaia Kal 1A10¢ 10€ aeAnvn

aibnp te Covog yoada T obpaviov kol dlvumog
gayotog o’ dotpwv Oepuov uévog wpunnooy

yiyveaOau.

Xl



Ai yop otervotepor TAVTO TVPOS GKPHTOI0,

3 7oy N ~ r Ny Ay Ny 1% 5
al 0 émi 1ol VOKTOG, UETO. O PLoYOS ieTou aloo:
&V 0€ HEoQ ToDTWV daiumy 1] TaVTo, KoPepviL:

ravra yop <ij> arvyepoio Tokov Kal uillog apyel

[5] méumova’ dpoevi Ofjiv uryitv 16 ©° évavriov adtic

dpoev OnAvtépw.

Xl

Ipatiotov uev "Epwta Qv unticoto mavimv...

XV

Noktipaés wepi yoioy GADUEVOV GALOTPIOV PAG. ..

XV

alel TOTTAIVOVTO, TPOS ADYAS HEAIOLO.

XVa

voardpilov eimery TV Yijv

XVI

Q¢ yap Exaotog Eyel kpdotv peAéwv molvmAdyktwmv,
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¢ VOos avOpwmoial wopiotatal: T0 Yap avTo
o1y Omep ppovéel ueAéwv povaig avipwmoiory

Kol TOOLY KoL TOVTI* TO Yap TAE0V 0Tl VONUO.

XVII

0e£1TEPOTTIY LUEV KODPOVS, A0L0Ta1 OE KOVPOG. ..

XVIII

Femina virque simul Veneris cum germina miscent,
Venis informans diverso ex sanguine virtus
Temperiem servans bene condita corpora fingit.
Nam si virtutes permixto semine pugnent

Nec faciant unam permixto in corpore, dirae

Nascentem gemino vexabunt semine sexum.

XIX
Ovtw 101 KOTo, dOEav Epv TaoE KOl VOV Eaol
KOl UETETEIT GO TODOE TEAEVTHOOVTL TPOPEVTOL:

701G 0" dvou” avBpwmol katébevt” émionuov ek6otQ.
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Traduccion al espanol del poema de Parménides

Texto traducido por Juan Carlos Jurado Reyna

Las yeguas que me llevan hasta donde llega el deseo
me acompafan, mientras me ponen en medio de kzaglel camino conocido
por la diosa, que a todas partes conduce al hosalbie.

Ahi arriba yo me vesti, porque ahi me condujeremlamerosas yeguas

[5] tirando del carro, mientras las hijas mostrablacamino.

Y el eje en los caminos sacaba un silbido,

llameando: doblemente lo forzaron cubriéndolo

con ornamentos también de ambos lados, mientraswaadamente lo conducian

las hijas del sol, habiendo abandonado los atuetheltess Noche.

[10] hacia la luz, habiendo sacado con sus manogbi@rta de su cabeza.
Ahi estan las puertas de los caminos de la Nodw Ria,

que el dintel y el umbral empedrado rodean,

y estas, etéras, con grandes hojas,

con las llaves precisas los encierra en la jusyi@hcastigo.

[15] Hablando a esta hija con suaves palabras,

la convencieron ingeniosa, y rapidamente desenganich

12



las puertas. Y aquello fue descubierto
abriendo la brecha, girando en la hoja de la puerta

uno por uno los multibroncinos ejes con los candado

[20] y los alfileres y clavos montados. Entoncés, ellos

por la carretera recta condujeron a las hijas eoros y caballos.
Y la diosa me dio la bienvenida y mi propia mano

con su derecha tomd, y con estas palabras me (crep

— iOh, joven!, compafiero de los inmortales aurigas,

[25] que llegas a nuestra casa con las yeguasglierbn
iSalud! Porque no te condujo la mala suerte quesom
esta calle, que se encuentra fuera de las pisatiasmbre,
y cerca de de Temis y Nike. Es necesario que apsaiodo

de las contundentes verdades, valiente corazon,

[30] pero también de las glorias de los hombresiat&le no hay fe verdadera.
Pero, sin embargo, aprenderas también esto, ygstdas discreciones

tienen que llegar a ser perfectamente aceptablds:en el conjunto de los seres.

Vamos, yo hablaré, y ta presta atencion a la palgbe escucharas.

Cuadles son los unicos caminos de busqueda quengedile conocer:

13



El primer camino, que es y que es imposible no sea

Es el camino de la persuasion, porque persiguertiad.

[5] El otro, que no es y que es necesario que ap se
Este (camino) te digo, es un corredor que no candudngun conocimiento,
porque no llegaras a conocer al No-Ser. Y tampodoias —por ser cosa impracticable—

tampoco expresarlo.

... porque esto es el Pensamiento y el Ser.

v

Pero mira con la mente igualmente las ausenciggsir&aente, por estos hechos,
porque (la mente) no detiene al ente de continutdacke! ente,

tampoco sabras como se dispersa en cada forma,

ni cOmo se sintetiza.

\%
Me da igual,

desde donde se inicie: porque aqui volveré de nuevo

\
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Necesita ser dicho y pensado qué es el Ser. Pet@er es,
La nada, sin embargo, no es. Estas cosas te comuaentiendas.
Y en primer lugar te voy a guiar (?) por este canta busqueda,

pero después por aquel para cual los hombres cadecgonocimiento

[5] se equivocan, bicéfalos. Porque la vergiienzsusrpechos
conduce al engafo de la mente. Y ellos vagan,

sin embargo, ciegos y sordos, confundidos, simndisin de sexo
para ellos Ser y No-Ser significan lo mismo

y en esto no existe camino inverso.

VIl

Porque nunca se impondra lo siguiente: Que sea-&8d\. T, sin embargo, mantén tu mente lejos

de aquel camino.

y del antiguo habito de empujar en (otra) direccion

en gue mueves al ojo inutil y al oido animado

y a las palabras, pero juzga con la razon al pal@éma@proche,

con que yo te adverti.

VIII
Entonces, conducete solo en la razén hacia estecahacia lo que es.
Y sobre las numerosas sefales

existentes: que el Ser es no nacido e incondicmnad
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Ya que es completo y nacido por si solo, asi caramovible y perfecto.

[5] Tampoco fue nunca, ni lo sera, porque ahotads junto,
uno, continuo. Porque, ¢cudl nacimiento buscan@sgba

¢A donde y de dénde se aumentara? Ninguno de k&eNdejaré
que digas y que pienses, porque inefable es edebdrie

lo que no es. ¢ Y qué necesidad permitira

[10] nacer mas tarde o temprano, viniendo del N¢-Se

Es necesario, por tanto, 0 que sea completameqtes no sea (en absoluto).
Ninguno de los No-Ser nunca dejara que el podé ke

afada algo al Ser. Y asi tampoco tendra

ni tampoco perdera la justicia, desprendiendo tileigs,

[15] que lo sostienen. Y la crisis para ellos cstesen lo siguiente:
Es o0 no es. Aqui, pues, juzga, si no es necesario,
inimaginable y andnimo que dejemos al primero, pengo es

el camino verdadero. Pero el otro —que es— quevesdadero.

¢, Como pues el Ser seria mas tarde?, y ¢,como feadrago?

[20] Porque si hubiera nacido, seria ni tampocaseriasituviese que ser
Asi se elimind la génesis y la pesadilla sin preoésks.

Tampoco es divisible (el Ser), porque es completéenel mismo.
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Ni hay en alguna parte y en ninguna manera un p@&x) que le impidiera continuar,

0 en alguna manera menos, sino el todo esta llersed

[25] Por esto también el todo es continuo; pordugee linda con el Ser.
Y permanece en los limites de grandes cadenas,

esta Sin ley e impasible, mientras el origen yoehienzo

muy lejos son echados: los echa la fe, la verdadera

De la misma manera, también observa las cosas desdsmo lugar,
[30] y permanece estético. Aunque por poderosasitan:

sus limites lo encierran entre cadenas;

de esto no se sigue que el Ser sea imperfecto.

Ni que esté incompleto, porque, si lo fuese, tdassosas faltarian.

Mientras que, por ultimo, existe un limite, queespleto

[35] desde todas partes, igual a una esfera erafdarbala,

desde cuya mitad todo equidista: ahi algo mas

y aqui algo menos no pueden ser.

Porque ni el No-Ser —evitando igualmente que llegue

a su igual- es; tampoco el Ser podria ser

[40] aqui un poco mas, ahi un poco menos de Seugas completo e intacto.
De todo lado, entonces, es igual a si mismo, igusdeaprecian sus limites.
Pensar (y Ser) aquello es lo mismo, a/por causpieesu significado, es esto.

Porque sin el Ser (como se dijo)
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no encontraras el Pensar, tampoco como atempooat&Es

[45] algo mas que el Ser, pues el destino ha lagrad

que sea completo e inmovil. A esto se refierengdds nombres
todas las cosas que los hombres consideran quesstaderas:
génesis y muerte, los que es y lo que no es,

y el cambio de lugar o cambio de color de luz.

[50] Aqui te dejo la razon fiel y el pensamiento

de la verdad. Aprende doctrinas humanas por agar glla,

y de mis palabras reconoce su ilusorio mundo mundo:

Porque con sus opiniones intentan nombrar a lafodoss,

e incurriendo en engafio creen que (supuestameantiberian entenderse asi

[55] y, por el contrario, separan de la misma mamen sus perspectivas y colocan los signos de

lo uno y de lo otro por separado: aqui a las llaetéseas,
suaves y ligeras, y en todas partes consigo mismas,
pero no con el otro. Y a aquel de nuevo sobre Sinmj
contrario a la noche desconocida, densa y pesada.
Todas estas cosas y formas que yo te expongo,

son aquellas que el conocimiento humano jamas guper

IX
Desde entonces, toda luz y noche fueron nombradas,

y a cada cosa y cuanto correspondia a sus fuexzassbro,

18



estando todo lleno de luz y la noche todavia desoida,

iguales los dos, porque la Nada en ninguna de reltage.

X

La naturaleza esencial sabras, y sobre todo el éter
las sefiales, y sobre brillo puro del sol

gue ilumina las obras invisibles y de donde prosen
y de la luna redondeada; y conoceras las obragdpsrd
[5] y su naturaleza, y del cielo conoceras losdaderes,
donde nacid y como la necesidad lo condujo y lo ato

y coOmo los extremos de las estrellas lo sostuvieron

Xl

Como tierra'y sol y luna

y el éter comun y la galaxia celeste y el ultimgr@po
y coOmo el potente calor de las estrellas impidi6

que continuaran siendo

Xl

Mi noche, en el lugar de los mas estrechos (al@)3$ con fuego incesante,
y, en mis siguientes noches se vertieron iguadesds,

porque en todas partes el brutal parto,

mezcla al macho con la hembra.



[5]
XIIl

primordial de todos los dioses (este) al Amor irtada ...

XV

Extrafia luz nocturna flotando alrededor de ladierr

XV

Siempre mirando hacia los rayos del sol ...

XVI

A medida que cada uno tiene un poco de los mudaogfas en sus miembros
asi se presenta el pensamiento a los hombres.d@igquensamiento)

es aquello con lo que la naturaleza cuida los miestbe los seres humanos,

en todos y cada uno por separado: lo trascendsmlepensamiento.

XVII

A la derecha los nifios, a la izquierda las nifias...

XIX
Asi, pues, llegaron a ser aquellas segun la gjosi@n ahora
y después terminaran mientras se alimentan

es por estos nombres que los hombres significanpaa cada uno.
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ANEXO 2

Poema de Cayo Julio Higinio (64 a. C. — 17). Tamlgiénocido com@oema preontoldgicdue
transcrito por Heidegger en las paginas 197-198udebra Sein und Zeit (2006 [1927]) para

mostrar uno de los modos de ser del Dasein, estones “cuidado” $orge.

Cura cum fluvium transiret, videt cretosum lutum
sustulitque cogitabunda atque coepit fingere.

Dum deliberat quid iam fecisset, Jovis intervenit.
Rogat eum Cura ut det illi spiritum, et facile inae.

Cui cum vellet Cura nomen ex sese ipsa imponere,
Jovis prohibuit suumque nomen ei dandum essealictit
Dum Cura et Jovis disceptant, Tellus surrexit simul
suumqgue nomen esse Volt cui corpus praebuerit suum.
Sumpserunt Saturnum iudicem, is sic aecus iudicat:
‘tu Jovis quia spiritum dedisti corpus, corpus o,
Cura enim quia prima finxit, teneat quamdiu vixerit
Sed quee nuc de nomine eius vobis controversia est,
homo vocetur, quia videtur esse factus ex humo’.

Al atravesar Cura un rio, ve un gredoso barro,

y cogiéndolo meditabunda lo comenzé a modelar.
Mientras piensa en lo que hiciera, Jupiter se ptase
Pidele Cura le dé espiritu y facilmente lo consigue
Como Cura quisiese darle su propio nombre,

niégase Jupiter y exige se le ponga el suyo.

Mientras Cura y Jupiter discuten, interviene tamlééTierra
pidiendo que su nombre sea dado a quien ella ghcukera.
Tomaron por juez a Saturno, y este, equitativayguz

“Tu, Jupiter, porque el espiritu le diste, en leene el
espiritu y td, Tierra, pues le diste el cuerpo,

el cuerpo recibid, reténgalo Cura mientras vivagpe fue la
primera en modelarlo. Y en cuanto a la disputaeentr
vosotros por el nombre, llamesele hombre, ya qubudeus
ha sido hecho”.
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ANEXO 3

En este autorretrato de Felipe Guaman Poma de Agltmonista aparece hablando con indios
procedentes de diferentes lugares del Perl. Segotanesta recogiendo testimonios para la
composicion de su obra. Esta imagen se halla ePrisuer nueva corénica y buen gobierno

compuesta entre los afios 1600 y 1615. La obraddiealda al rey Felipe 11l de Espafia, pero nunca
llegd a su destino.
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ANEXO 4

Continuacion del poem#&lanakpachap cussicuinifl631) tomado del libro de Juan Pérez
BocanegraRitual, formulario, e institucidn de curas para adistrar a los naturales de este
reyno, los santos sacramentos del baptismo, coatiidn, eucaristia, y viatico, penitencia,
extremauncion, y matrimonio: con aduertencias megessariasLima: Geronymo de Contreras,
1631. Facsimil en linea en el Internet Archive.afseza aparece en las paginas 708-712. Los
primeros versos de este poema se encuentran apitllo VI de esta tesis.

1l

Chipchiykachaq gatachillay
Punchaw pusSaq giyantupa
Qam waqyagpag, mana upa
Qisaykikta hamuy Hillay
PhifiaSgayta qiSpichillay

Susurwana.

v

Nugahina pim wanana
Mitanmanta sananmanta
Tigsi machup churinmanta
Llapa yallig millaymana
Muchapuway yaSuywana

Wawaykikta.
Vv
Wigikta rikuy pinkikta

Sukhay sukhay wagachkagman

23



Sunqu ghiwi phutichkagman
Kutirichiy nawiykikta
Rikuchiway uyaykikta

Dyuspa maman.

VI

Hanaq pachap galla Sanan
Kanchaqg punchaw tutayachiq
Killa pagSa rawrayachiq
Angelkunap quchukunan
Hinantinpa rirpukunan

Kawsaq pukyu.

VIl

Qhapagmanta miraq Suyu
Qhapagkunap Qhapagninpa
Nawpamanta wachagninpa
Gracia Suquq, aklla phuyu
Qampin suyan tigsi muyu

Dyus kusichiq.

VIl

Quri wantu Dyus purichiq
Huk Simiwan hufiSpalla
Dyus churikta chaypachalla
Wiksaykipi runakachiq
Ukhuykipi kamakachaq
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Runap marqgan.

IX

Wayna wallpap kuSip margan
Pukarampa qiSpi punkun
Awasgaykim, yupay unkun
Qamtam allwigpaq akllargan
Kikiykipitag munargan

Runa kayta.

X

USachipuway kawsayta
Purum tasqi hupaykuyway
Dyus sisaq inkill wiwa
Maymantafach, Aquyayta
USachiyman, gam mamayta

Qatachillay.

Xl

Kanchaq rawraq, suma killa
Chigan punchawpa sigaynin
Hinantinpa Suyakuynin

Qam millagpaqg chugqi illa
Mana yawyaq pampa killa

Dyuspa llagtan.

Xl

Qamman Quya pillam paqgtan



Tukuy Santokunamanta
Llapa Angelkunamanta
Supaypa umanta wagtan
Allpawan tupukta taqgtan

Sutillayki.

X

Nukfiu rurug chunta mallki
Runakunap munay kallcha
Pukay-pukay sumaqg phallcha
Sutarpu tukuchiq khallki

Titu wachiq nawillayki

QiSpi wampu.

XIV

Qammi kanki Qhapaq tampu
May-may kamapas uyaylla
Qatigiykipag munaylla
Hatun Sunqupas hayrampu
Kumuykugkunapaq llampu

Wakchay khuya.

XV

Wichqgaykusga kuSi muya
Qhapaq yayap khaynakuna
Yupay tika, akllakuna
Jesus purigchiq uruya

Pillgu chantag kanchaq khuya



Suyakungay.

XVI

Sapallaykin gimikungay
Kanki mama, kay pachapi
Na wafiuptiy hug pachapi
KusSikuyman thatkikunqay
Quchukayman yaykuykungay
Qhapaq punku.

XVII

Animayta uturunku

Qallu llullmiywan llullaSpa
Pallgu kawsayman pupaspa
Muyupuwan chunku-chunku.
Chaynan maywagq intuykunku

Wantunganpag.

XVIII

Hucha supay ayqginganpag.
Yanapaway kallpaykiwan
HinaSpari wawaykiwan

Kay wakchaykip kaynanganpaq
Mana tukuq kawsanganpaq

Atawchaway.

XIX
Quri qullga, qullgi chaway



Tita yachaq, wagaychaga
Qhapaq mikuy aymuranga
Muchungayta amachaway

Allin kaypi samachiway

QiSpingaypaq.

XX

Gloria kachun Dyus yayapaq
Dyus churipag hinallataq
Santo Espiritu pagwantaq
Kachun gloriya, wifiayllapaq
Kawsaykunap, kawsayninpaq

Kusi kachun, Amen.

XXI

Manaraq pacha tigsisSga
kaptin Sapay Quya,
Dyusninchikmi,

kikinpaq akllasurganki.

Texto en espafiol

1

Luz brillante de la cruz del sur,
Encontrada con el resplandor del dia,
Atiéendeme en mi desdén,

Salvame

de miira,



almacén de grano precioso.

v

Como yo, que quien tomara venganza
Por su tiempo en la tierra,

Por su linaje,

Por los hijos de sus antepasados,

Tu nifo.

\%

Ver las lagrimas, verlos chispear,
Llorando profusamente,

Su corazon se aflige,

Fija tus ojos en mi,

Mirame con tu rostro,

Madre de Dios

VI

antiguo linaje de los cielos,

Quien oscurece el dia brillante,

Quién hace la luna quemar con su brillo,
las bandas de angeles

asi suben,

viviendo la fuente de agua.

VIl

Reino de la abundancia,



Realeza de las realezas,

Nacida desde el inicio,

Gracia de la vejez, escogida la corona real,
El mundo tiene esperanza en ti,

Dios de la gracia.

Vi

Anda de oro que lleva a Dios

Con una Palabra sola, convenciendo
Al Hijo de Dios en ese instante

En tu vientre le humanaste

En tu adentro le almaste

Que lleva la humanidad

(Runa) en los brazos

IX

Que lleva al joven creador, al afortunado
Puerta cristal de su bastion

Tu tejido, Su unku venerado

Ta, elegida para urdirlo

En ti misma queria

Hacerse

Runa

X

Légrame la vida

Nifia silvestre, hazme quererte
La que poliniza a Dios, jardinera

Desde donde sea, Aquyayta
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Lo obtendria, para ti mi madre

Qatachillay

Xl

La que brilla, que enciende, hermosa luna
Levantadora del dia (p’'unchaw) verdadero
Esperanza de todos

Ta, relampago para el feo

Luna llena (pampa killa), sin mengua

Ciudad de Dios

Xl

A ti, Reina, ¢ quién podria ser igual,
de todos los santos?

de todos los angeles?

La cabeza del diablo esta costillada
Con tierra los

Tupu estan apisonados

Por tu nombre nomas

X1

Palmera que da frutos tiernos
Cosecha bella del pueblo (Runa)
Bella flor Phallcha rojisisima

Que empiedra la ceniza del volcan
Tus ojitos brillan con misterio

Nave (wampu) translucida



XIV

TU, ta eres el gran refugio
Dondequiera que estés nos escuchas
Por tu sucesor amado

Y grande de coraz6n, ayrampu

Para los humildes, suave

Que cuida a los pobres

XV

Alegre huerto cerrado

Como los del Padre poderoso
Los escogidos, flor venerada
Uruya que hice andar a Jesus
Que compone colores,

khuya brillante

Mi esperanza

XVI

Ta sola eres mi apoyo

Madre eres en este mundo

Cuando muera en el otro mundo
Hacia la alegria pasos indecisos daré
Hacia la felicidad entraré

Puerta poderosa

XVII



A mi anima, un

uturunku

Mentiroso, con mi lengua mentirosa
Gomosa vida hipdcrita

Una multitud me rodea

Asi haciendo caricias, te cercan

XVIII

Para ser levantados

Para escapar los diablos-pecados
Con tu poder, ayadame

Con tu hijo igualmente

Para que este pobre sea asi

Para vivir por toda la eternidad

Dame dicha

XIX

Granero (qullga) de oro, almacén de plata
La que conoce misterios, almacén

Gran cosecha de comida

En mi hambre sostenme

En mi bienestar descansame

Para mi salvacion

XX
Glorificado sea Dios Padre

Su Hijo Jesucristo



Y su Santo Espiritu
Glorificado por toda la eternidad
Por los siglos de los siglos

Que sea alegria, Ameén.

XIX
Antes del principio del mundo, mi Reina

Unica, Nuestro Dios para si mismo te escogio
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ANEXO 5

Poema anénimdpu Yaya Jesucristdlosé Maria Arguedas consideraba a este himno gaiechu
como el mas popular y difundido en el Perl. Cueoteversiones en otros idiomas de los indigenas
peruanos. El texto aparecio en la Antologia quedaiaCuscoQosqo ghechwasimipi akllasga
rimaykuna,publicada en el afio 2001. El poema se encuentes g@dginas 317-321. La traduccion
pertenece a César ltier.

Apu Yaya Jesucristo,
gispichigniy Diosnillay,
rikraykita mast’arispa
“hampuy churiy” niwachkanki,
rikraykita mast’arispa
hampuy churiy” niwachkanki.
Imaragmi munayllayki,
Jesusllay, wawallaykipaq!
Cruz pataman churakunki
filuga awga runarayku,

cruz pataman churakunki
fiuga awqga runarayku.
Aquyt'iyu huchaywanmi,
Diosnillay, phifiachirgayki.
Khuyapayakugmi kanki,
pampachaway huchaymanta,
khuyapayakugmi kanki,

pampachawa
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Sefior padre Jesucristo
Sefior padre Jesucristo,

Dios mio, mi salvador,
extiendes tus brazos

y me dices “vuelve, hijo”,
extiendes tus brazos

y me dices “vuelve, hijo”.
iCuan grande es tu amor,
Jesus, para estos hijos tuyos!
Pues te pusiste en la cruz
por este rebelde que soy,
pues te pusiste en la cruz

por este rebelde que soy.
Con mis innumerables pecados,
Dios mio, te enojé.

Eres compasivo,

perdéname por mis pecados,
eres compasivo,

perdoname por mis pecados
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Qanmanta ayqgikuspaymi
Jesusllay, wagachirgayki.
Wigiykita t'akarispan
taytay maskhamuwarqanki,
wiqgiykita t'akarispan,
taytay maskhamuwarqanki.
Wasiykita saqgirispa
karunchaspa purirgani,
kagniy quwasqaykitapas
lliwta tukuykamurgani,
kagniy quwasqaykitapas
lliwta sagiykamurgani.

Nan kunanga rigsinifia
mana chanin rurasgayta.
Chaskipuway wasiykipi
awga sunqu wawaykita,
chaskipuway wasiykipi

awga sunqu wawaykita.



Al huir de ti,

Jesus, te hice llorar.
Derramando lagrimas,

padre mio, me viniste a buscar,
derramando lagrimas,

padre mio, me viniste a buscar.
Dejando mi casa

me alejé

y la herencia que me diste
toda la gasté,

y la herencia que me diste
toda la dejé.

Ahora ya conozco

el error que cometi.

Recibe en tu casa

a tu hijo rebelde,

recibe en tu casa

a tu hijo rebelde.
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ANEXO 5

El drama deOllantay. La version aqui recogida consta en la antolégiago ghechwasimipi
akllasga rimaykunaAntologia quechua del Cusco, editada en el abd por el Centro Guaman
Poma de Ayala. Este fragmento del drama se eneuentias paginas 466-467

Ollantay

Los rigores de un padre y generosidad de un rey
Sale el inga Pachakuti con Ollantay y Rumifiawisi@ata en
su tiyana, bajo su achiwa y dice:
Inka

Kunan p’'unchawmi, awkikuna,
gamkunawan rimananchik.

Nam chiraw chayamuwanchik,
llugsinanfiam llapa runa,
Qullasuyum maskamuna.

Nas Chayanta kamarikun
fiuganchikwan llugsinanpaq,
kallpankuta tupunanpagq.
Llapallankus takurikun,
wach’inkuta thuparikun.
Ollantay

Imatas, inka, takyanqa

chay llaklla runakunaga?
Qusquwanmi urqu gaga
paykunapaqga sayanga.

Nam pusaq chunka waranga
wallawisa suyachkania
wankarfiypa t'ugyananta
pututuypa wagyananta.

Nam magana thupasqgafa,
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Ollantay

Los rigores de un padre y generosidad de un rey
Sale el inga Pachakuti con Ollantay y Rumifiawisigata en
su tiyana, bajo su achiway dice:
Inka

Hoy, grandes sefiores,

tengo que hablar con ustedes.
Ya llego la estacion seca

y todos los hombres deben salir
a la conquista del Collasuyo.
Dicen que Chayanta ya se alista
para luchar con nosotros

y medir sus fuerzas.

Todos estan alborotados

y aguzan sus flechas.

Ollantay

Inca, ¢,como podran resistir
esos cobardes?

Cuzco sera para ellos

firme pefasco.

Ya ochenta mil soldados

estan esperando

el repique de mi tambor

y el llamado de mi pututo.

Ya afilaron las macan

champipas fiam akllasgafia.
Inka

Tukuytaraq wagyay, kunay,



willankichikraq, pagtapas
k’'umuykunman wakillanpas,
yawarfiinkum ancha khuyay.
Rumifawi

Ancha phifias hufiukunku
yunkakunata waqyaspa,;
fankunatari paskaspa
garamantas unkukunku.
Hinam manchayfinta pakan
chay pisi sunqgu Chayanta;
mana chakig chayananta
flanta paskaspa munaskan.
Nama g’'uya kamarisqa
llamanchikpas chagnanapaq;
aqupurun t'ikranapaq

flam rikranchik kamarisqa.
Inka

Llugsiytafiachu yuyanki
phifia amaru tinkuriq,

chay runakuna takuriq?
Nawpagtaraq gam wagyanki
misk’i simi paykunata.
Munanim, rikuy, runata,
manam yawar hich’aytachu
pitapas qulluchiytachu.
Ollantay

Nam fiugapas llugsisagfia,
tukuy imam kamarisqga;

kay sunquymi mancharisqa,

huk yuyaypim musphasqgaiia.
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Inka

Rimariy, fily, kay llawt'uyta
munaspapas...

Ollantay

Sapaykipi uyariway.

Inka

Hanansuyu apu wamink’a,

wasiykipi samarimuy;

fiuga waqyanay kaptinga

g’aya p’'unchaw muyurimuy.
Rumifiawi

Qampa simiykim Aiugapaq

y escogieron las porras.

Inka

Requiéranlos y amonéstenlos a todos,
héblenles primero, tal vez

parte de ellos siquiera se someta,
pues su sangre es de mucho precio.
Rumifiawi

Dicen que muy fieros se han juntado
y han llamado a los selvaticos;

han destruido los caminos

y se han vestido de pieles.

Asi ocultan su temor

esos chayantefios cobardes;

buscan destruir los caminos

para que nadie pueda llegar.

Ya las sogas estan listas

para amarrar las cargas de las llamas;

para atravesar los desiertos
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ya nuestros hombros estan listos.
Inka

¢Ya piensas salir

al encuentro de la fiera sierpe,

a desbaratar a esos hombres?
Primero los llamaras

con dulces palabras.

Cuidado, que amo a la gente

Yy nNo quiero que se derrame sangre
ni que se cometan masacres.
Ollantay

Yo también voy a salir,

pues todo esté listo;

pero tengo un temor,

una idea me atormenta.

Inka

Habla, di, aunque mi corona
pretendas...

Ollantay

Escuchame a solas.

Inka

General de las provincias de arriba,
anda a descansar a tu casa,

por si tengo que llamarte
mafiana estate por aca.
Rumifawi

Tus o6rdenes yo las cumplo

hunt'anay huk ch’'imlliyllapi.
(Vase.)
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Ollantay

(Hincado sin yelmo)

Nam yachanki, ghapagq inka:
warmamantam yanarqayki;
gamtam wifiay ghawargayki
kay rurasgayki wamink’a.
Qamta gatispam kallpaypas
warangaman kutipurgan;
hump’iypas unu sururgan,
gamraykutagmi kanipas.
Phurur-awqapas

kargani

tukuy g'aqchaq, tukuy t'agtaq;
mancharinan llipi llagtap
anta champim sirk’argani.
Maypim manapas llugllagchu
awgaykikunap yawariiin?
Pipagmi mana ch’awarifiin
Ollantaypa sutin kagchu?
Nugam gampa chakiykiman
hanansuyu llapantinta,
churargani yunkantinta
yanakugpaqg wasiykiman.
Chankakunata kanaspa
raprankutam kuchurgani;
fiugataq kururargani
wankawillkata t'aqtaspa.
Maypim mana sayarirgan
Ollantay hawpaq fiawpaqgta?

Nugarayku tukuy llagta
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chakiykiman hamurirgan
faraq llamp’uta llullaspa,
faraq phifia gaparispa,

faraq yawarta hich’aspa,

faraq wafiuyta tarispa.

en un abrir y cerrar de 0jos.
(Vase.)

Ollantay

(Hincado sin yelmo.)

Ya sabes, poderoso rey,

gue desde muchacho te servi;
hacia ti siempre miré

este general que has hecho.
Siguiéndote mis fuerzas

se multiplicaron por mil;

mi sudor por ti corrié como agua
y por ti también soy quien soy.
Yo fui las balas de piedra

que a todos asustan y aplastan;
por todos los pueblos temido
cual porra de cobre los sangré.
¢, Donde no ha corrido

la sangre de tus enemigos?
¢,De quién el nombre de Ollantay
no ha sido azote?

Yo puse a tus pies

todas las provincias de arriba

y a los hombres de los valles

para que sirvan en tu casa.



Prendi fuego a los chancas

y les corté las alas;

y yo pisoteé a los huancavilcas
antes de amarrarlos.

¢,Donde Ollantay no fue el primero
en alzarse en armas?

Por mi todos los pueblos
vinieron a tus pies,

ya con suave halago,

ya gritando bravos,

ya derramando su sangre,

ya encontrando la muerte.

Qammi, yaya, quwarganki
quri champita, gamtagmi
quri chukuta. Imapagmi
runamanta hurquwarganki?
Qampam kay quri magana,
gampataq ima kasqaypas,
kallpaypa chaninmi chaypas
tukuytam gamman t'ikrana.
Nam aputa hurquwanki,
Antisuyu wamink’ata;

pichga chunka warangata
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runaykita yupawanki.
Hinantin anti gatiwan

gamta yanakusgallaypi;
Aiugatawanmi churayki
ullpuykuspa chakiykiman.
Asllatawan hugariway,
yanaykim kani ghawariy;
kay gisaykita

uyariy,

Quyllurfiykita quriway

chay k’anchaywan puririspa,
gam apuyta yupaychaspa,
wiflaytag gamta ghawaspa
wafiunaypagq thatkirispa.
Inka

Ollantay, gam runam kanki,
hinallapitaq ghipariy;

pim kasgaykita ghawariy.
ancha wichaytam ghawanki.
Ollantay

Hukkamallafia sipiway.

Inka

Nugam chaytaga rikunay,
manam gampa akllanaykichu;
Aiway yuyayfiykipichu
karganki? Utghay, ripullay.
(Entrase el Inca enojado.)
Ta, sefior, me diste

la porra de oro y el yelmo

de oro. ¢Para qué me sacaste



de mi humilde condicion?
Tuya es esta maza de oro

y tuyo todo lo que soy,

pues por mas recompensas que yo tenga
todo te corresponde a ti.

Ya me hiciste gobernador

y general de Antisuyo;

tengo bajo mis 6rdenes

a cincuenta mil de tus hombres.
Todos los antis me siguen
solamente para servirte;
conmigo mismo los pongo
humildemente a tus pies.
Levantame un poco mas,
mira que soy tu siervo;
escucha

a este miserable

y dame tu Estrella

para que con esa luz

hasta mi muerte camine
honrandote, mi sefor,

y siguiéndote eternamente.
Inka

Ollantay, eres plebeyo,
quédate donde estas;

mira quién eres,

pones los ojos muy alto.
Ollantay

Entonces matame de una vez.

Inka



Eso me toca ver a mi,

no es de tu eleccion;
dime, ¢ estabas

en tu juicio? Presto, vete.

(Entrase el Inca enojado.)

payllam gammanta tapukun.
Ollantay

« Inkach icha maskachiwan »
Aispam phifiakuchkargani.
Pikichaki

Urgu Waranga manam inkachu,
runallam, chayri millakuy.
Ollantay

Chinkarinfiam Qusqumanta.
Kay sunquymi watupakun,
chay tuku chaytam willakun.
Pikichaki

Quyllurtari hagisunchu?

Ollantay



Imanasaqtaq chinkaptin?

Ay, Quyllur! Ay, urpillay!

Ollantay

Me estaba enojando creyendo

gue el Inca me hacia buscar.
Pikichaki

Urgu Waranga no es inca

sino plebeyo y por eso despreciable.
Ollantay

Presiento que ella

ya desaparecié del Cuzco,

es lo que anunciaba el buho.
Pikichaki

¢La dejaremos a Coillor?

Ollantay

¢, Qué puedo hacer si desapareci6?

jAy, Caillor! jAy, mi paloma!
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ANEXO 6

Poema de la Tragedia del fin de Atawallptgu Wallpaj P’'uchukakuyninpa Wankagsiglo XVI?.
Aqui esta el texto completo, cuyos fragmentos agaren el cuarto capitulo de esta tesis. Aunque
se discute la originalidad de este texto y la femmgue pudo haber sido compuesto, sin embargo,
el temay la estructura del mismo tienen una dtdhaencia de la poesia quechua colonial. El texto

fue tomado de la edicion bilinglie de Jesus Largid&tes del Sol, Buenos Aires, 2005

Ataw Wallpa

Sinchig munasgaykuna,
wamra fiust'akunallay,
nanaq llakiypimin sunquy,
ukhuymin llakllapayasqa,
yuyayniymin chinkachkanfia.
Juk llakiytamin paqarini.
Imarayku kunan tuta
musphayniypi yananchani
llaki phutillatatagmi,
musquyniypiri rikuni

Inti, mayllig Taytanchikta
yana g’'usiiipi pakasgata,
llapa janaq pachatari
llapa urqukunatawanri
puka puka rawrachkaqgta

pillkukunap ghachquntajina.
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Wariuyfiachari sispallafia.
Ichapas Inti, Killa,

maylliq taytanchikkunapas
chinkarichiwasuniia.

Anaw, sinchiqg munakusqgay
Qhura Chimpu,

Anaw, wayllukusgay
Quyllur T'ika,

wamra fiust’akunallay,
llakiypunimari kanchik,
llakiy, phutiyman pagarinchik,

Kawsayninchik jinafiachu.

Atahualpa

Mis muy queridas

y tiernas fiustas,

en pura tristeza esta mi corazon
sumido; mi cuerpo, asustadisimo; es
como si hubiera perdido

el juicio. Con pena entera

he amanecido. ¢ Por qué anoche vi

Gnicamente tristez y dolor



en dos suefios al hilo

y en tal desvario al Sol, taita
purificador, oculto en negro humo,
y todo el alto mundo, los cerros
incluso, como el pecho del pillco
ardiendo al rojo vivo?

Tal vez la muerte esta cerca.
Tal vez Sol y Luna,

padres que purifican,

ya desvanézcanse. Uy,

muy querida Qhora Chimpu, uy,
muy amada Quyllur T’'ika,
jévenes Austas mias, tristicimos,
a pura afliccion sobrevenimos.

¢ Asi ha de ser en adelante nuestra vida?

Qhura Chimpu
Sinchig munasqgay sapan apu,

Ataw Wallpa Inkallay,
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niwayku jari! astawanchus
musphayniykipi rikurganki,
yanancharganki chayta.
Ataw Wallpa

Anaw, sinchig munakusgay
Qhura Chimpu,

anaw, wayllukusgay
Quyllur T’ika,

wamra fiust'akunallay,

juk wak’a yanatan taphiyawan ,

iskay kutipifian laygawan,
musphayniypi rikuchiwan
juk yuyay p’itiytapuni,
mana rikuy atinata,

mana rimariy atinata.
Chigapunichari kanman
awqga q'’illay runakuna
jallp’anchikman jamunanku
wasinchikta wankurgayagq,
ghapaq kayniyta apakapuq,
Qhura Chimpu fust’allay.
Qhora Chimpu

Querido y unico seiior,
Atahualpa, inca mio,

dinos ya por favor
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si has visto algo mas

en tu par de suefios al hilo.
Atahualpa

Uy, querida

Qhora Chinpu,

uy, amada

Quyllur T'ika,

tiernas fiustas mias, una
guaca me anuncio

un aguliero negrisimo; ya
dos veces me layqued, dos
veces me hizo hechizo;

en el trance me dio a ver
lo inaprensible, lo indecible, un
vértigo, un pensamiento
de veras apartadisimo.
Cierto pareciera ser

gue enemigos herrados
vendran a nuestros pagos
a asolar nuestros hogares,
a usupar mi sefiorio,

Qhura Chimpu, fiusta mia.

Qhura Chimpu
Sinchig munasgay sapan apu,
Ataw Wallpa Inkallay,
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chiga kanman musphayniyki.
Imapitaq chaypachari
llapantin churiykikuna
Imapitaq tukuykuman.
Wakyay ari pufiuq apu

willag umu Inka

sispa wawqichaykita
musquyninpi sut'ichananpaq
musphayniykita allinta.

Jina kaqgtin kamachinki
tukuy churiykikunata,

sispa wawqiykikunatawan
tantanankupaq llapantin
jatun runaykikunata,
warak’ankup fawpillanpi
llagtankuman p’akchinankupaq
amapuni llallichikuspa.
Chaytan niyki, sapan apu,
Ataw Wallpa Inkallay.
Anchachus allin kanman,

pacha k'anchaq Inti, maylliq

Taytanchik, munanman, munanman.

Ataw Wallpa

Sinchig munasqgay Waylla Wisa,
pufiug apu Inka, maypin

chay iskay quri amaruykuna.
maypin chay quri champiy,
Waylla Wisa Inka, maypin
Qhura Chimpu

Querido y unico sefipr

Atahualpa, inca mio,
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si tu sueio fuera cierto,

¢tus hijos todos

en gueé trance nos hallariamos?
Llama, pues, al pufiug apu,

el sefior que suefa,

tu hermano cercano, el Inca
que adivina,

para que en su suefio aclare
el tuyo. Si de veras asi fuera,
ordenaras a tus hijos

y parientes cercanos

que redinan a curacas y apus
para que a punta de guaracazos
manden de vuelta a sus tierras
a esos enemigos herrados

isin tener miedo alguno!

Eso te digo, Unico sefior,
Atahualpa, inca mio.

Si fuera lo mejor

el Sol que da luz al mundo,
taita purificador nuestro,

ojaléa de veras lo quiera.
Atahualpa

Querido Waylla Wisa,

Inca sefor que suefia, ¢donde
estan mis dos

serpientes de oro?, ¢donde,
mi porra dorada?, ¢ dénde
chay phifia uywa anutaray,
maypin chay sinchi atiyniyuq

quri warak’ay, maypin
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chay llapa llapa runakunay,
imayna mana Inkankuta
watukunkuchu, Waylla Wisa.
Waylla Wisa

Sinchig munasqay, ghapaq apu,
Ataw Wallpa Inkallay,

Pacha k'anchaq Inti, maylliq
Taytanchik, wagaychasunki.
Ataw Wallpa

Qanmanpas jinataq kachun,
pufiug apu, willag umu,

sispa wawaqichay.

Waylla Wisa

Kayga chay iskay quri
amaruykikuna,

Kayga chay quri champiykipas,
kayqga chay sinchi atiyniyuq
quri warak’aykipas,

kayqga chay phifia uywa
anutaraykiwanpas

Ataw Wallpa

Waylla Wisa, pufiuq apu inka,

sispa wawqichay,

mi feroz anutara?, ¢dénde,
mi poderosisima

honda de oro? ¢ Y donde
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esta toda mi gente?

¢, Cémo, Wayla Wisa,

es que no velan por su Inca?
Waylla Wisa

Querido y poderoso sefior,
Atahualpa, Inca mio,

el Sol que da luz al mundo,
taita purificador, te guarde.
Atahualpa

Y ati igualmente, sefior

que duerme, artifice

que adivina, cercano hermano.

Waylla Wisa

Aqui estén tus dos
serpientes de oro,
aqui, tu porra

de oro y tu

poderosa honda
dorada y aqui también,
tu feroz anutara.
Atahualpa

Waylla Wisa, Inca

sefior que duerme,

gam sayarganki sapallayki
wayma pachata urqullapi

asllatawan sispanaykipaq
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maylliq Inti Taytanchikman.
Qam yachanki imatachus
chay urqukuna rimanku.
Qam uyarinki chullpakunaq
ch’arkiyasga siminmanta
manan pip uyarisganta.
Kunan gayllamuy, uyariway.
Iskay tuta musphayniypi
manan allintachu rikuni.
Rikch’arigtiy wigiyjinalla,
phutiyjinalla jamuwan
Yanachasga musphayniypi
awga ¢'’illay runakuna
ch’ichimunku millay millay
kikin jallp’a uramanta,
wasinchikta wankurgayanku,
llapa wak’akunanchikpa
guri wasinkunatari

llapata waykapayanku,
Janaq pachari, urqukunari
pukalla, pukalla rawranku
kikin pillkug ghachqgunijina.
Waylla Wisa Inka, riy,
puiiurimuy asllallata

chay quri wasiyki ukhupi.
Icha ari Musquyniykipi
musphayniyta sut’'ichawaq .
Riy ari, Waylla Wisa inka,

sispa wawqjichay.

primo hermano,
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tu que me has representado otrora
en los cerros, solo,

para estar mas cerca del Sol,
taita purificador; tu

que sabes lo

que dicen esos cerros;

tu que escuchas el habla
reseca de las chullpas,

lo que nadie oy6 jamas,
allégate ahora, escuchame.
Dos noches en suefios

no he visto nada bueno.

Al despertar tal tristeza y lagrimas
me sobrevinieron. En ese
doble suefio al hilo

enemigos cubiertos de hierro
brotaban siniestros

de las entrafas de la tierra,
destruian nuestras casas

y de los templos de oro

de todas nuestras guacas
todito lo atacaban en manadas;
como el pecho del péjaro pillco,
ardia al rojo vivo

el alto mundo y las montafias.
Anda, Inca Waylla Wisa,

a tu aposento de oro

a sofiar, pues, mas un poco.
En tu suefio acaso logres

aclarar mi vision alias delirio .

Anda, Waylla Wisa, cercano hermano.



Waylla Wisa

Chay, ghapaqg apullay,

Chay, Inka, kamagnillay,
kamagqniykita rurasag.

Icha chay musphayniykita
pufiuyniypi sut'ichayman.
Risaq waychup rikrayninwan,
ghapaq apu Inkallay.

Ataw Wallpa

Llapanpaq wiflaynin Yaya,
Wakcha khuyaq Qhapaq Manku,
maylliq Intippa churin karga,
yupay yupayniyugmin.

Paypa mit'aysanan karga
Wiraqucha Qhapaq Inka.
Kaymi ghinchanpi rikurga
awqga ¢'’illay runakunata.
chay pachafamin yacharga
jallp’anchikman jamunankuta.
Nugay Ataw Wallpa kani
Wayna Qhapaq Inkappa churin.
Kunan sinchiq atiyniywan
waranga yawar ghuchata
jinantinpi sayarichisaq.
Imarayku kamanayman,
jallp’ayman yaykurimunku
awga ¢'’illay runakuna.
Chigachus kanman niwasgan
fiugaman jamusgankuta
llallig kamagq atiyniyuq

puka sunk’a runakuna.

62



Waylla Wisa

Asi sea, poderoso sefior,

Inca soberano,

cumpliré tu mandato;

durmiendo tal vez pueda

aclarar tu sueno.

Iré volando con alas

del pajaro waycho,

real soberano, inca mio.

Atahualpa

Manco Capac, padre

de todos, compasivo con

los desvalidos, hijo

del Sol purificador, fuera

preciado entre los preciados;

de él descendia

el inca Viracocha Capac.

Fue él quien entrevid a los enemigos
cubiertos de hierro

en fatal agliero; entonces supo

gue a nuestros pagos vendrian.

Yo soy Atahualpa,

hijo del Inca Huayna Capac;

con mi inmenso poder

he de levantar ahora

mil lagos de sangre.

¢ Por qué a mis tierras, donde mando,
entran adversarios cubiertos de hierro?
Pudiera ser cierto

lo que me han dicho;

que gente de barba cobriza



Paykunaga yuyankuchari
Aiuganchikta wafuchispa
jallp’anchikpi ghinchachakuyta.
Rikusunchik, yachasunchik
pacha k'anchaq Inti, maylliq
Taytanchik, ithiriwasunchus,
sapanchiktachus sagiwasun.
Mana chayri llapatachus,
uchphatachus ruphanga
qurinchikman, qullginchikman
sunqu aysakamugkunataga.
Waylla Wisa

Sinchig munasqay fiawpakuna,
wifay inkakunallay,

sinchig llakisgamin sunquy.
Imatacharipas watuni.
Apunchikpa musphayninga
sut'iman llugsiranayan.

Risaq sapan apuypa chayman,
paymantagmi willamusag...
Ayawya, sichiqg munasgay,
ghapaq apu Inkallay,

pagar sunquy tutayasqa,

ima chhikipunichari
patanchikman urmamunga.
Naghasina musphayniyki
sut'imanpuni urmanqga.

Ataw Wallpa

lyaw, Waylla Wisa, layga runa,
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pufiug apu, sispa wawgqichay,

viene a mi con invencible poderio.
Tal vez ellos piensan

gue matandonos nos volveran
desgraciados en nuestra tierra.

Ya veremos, ya sabremos

si el Sol que ilumina el mundo,

padre purificador nuestro,

se alejara, dejandonos solos,

o si abrasara todo, hasta volver ceniza
a quienes vienen atraidos

por nuestro oro y nuestra plata.
Waylla Wisa

Muy queridos ancestros,

por siempre Incas mios,

triste estd mi corazon.

¢, Qué leo, qué cosa adivino?

El sueiio de nuestro sefior

esta saliendo clarito.

Iré donde mi Unico sefior

a avisarle personalmente...

Uy, querido Inca mio,

iqué inminente peligro

nos sobreviene!

Creo que tu suefio de veras sera cierto,
por su propio peso ha de caer clarito.
Atahualpa

Uy, Waylla Wisa, layga

senor del suefio, mi hermanito,
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ima phutiytan rimanki,
willaway rikusqaykita.

Waylla Wisa

Ayawya, sinchig munasqgay,
ghapaq apu Inkallay,
sagraykunatan rikuni,

manan imapas allinchu.
Sunk’asapa runakuna
pukalla jamuchkasqganku
mama ghucha patallanta
q’illay wampup ukhullanpi.
Ataw Wallpa

lyaw, Waylla Wisa Inka,
sispa wawqjichay,

ima llakitan rikunki,

ima ati taphiyatan ninki.
Anchachus yaykumpunganku
jallp’anchikman, kagninchikman,
riy kutiriy, chayta yachamuy.
Juk anutarata jap’iy,

chay anutarata patamanta
kaynigta, jagayniqta,
jinantinta ghawarpariy.
Chigapunichus jamuchkanku
chay awqga sunk’akuna chayta.
Waylla Wisa

Chay, apullay, kamagnillay,

kamagqniykita rurasaq,



qué tristezas anuncias;
cuéntame qué has visto.
Waylla Wisa

Uy, querido y poderoso
sefior, Inca mio,

cosas nada buenas

he visto: hombres

barbudos cobrizos

estarian viniendo

por el océano, en
embarcacion de hierro.
Atahualpa

Uy, Inca Waylla Wisa,
cercano hermano,

iqué tristezas has visto, qué
peligroso aglero anuncias!
Quizas entren a nuestros dominios
como pedro por su casa;
anda, vuelve, averigualo.
Ten, toma el feroz anutara

y encaramado en su espalda,
por un lado y por el otro
procura todo observarlo,

a ver si de veras estan llegando
es0s enemigos barbados.
Waylla Wisa

Bien, sefor, soberano mio,

cumpliré tu mandato

67



risaq, kutisaq, yachamusaq
rikraspalla, phawaspalla.
Sinchig munasqgay anutara,
anutarallay, gamllamin
urqukuna patamanta
ghatiykachamuwaq kanki,
allin karuntan rikunki,
ghawachiway fiawiykiwan.
Imaraykuchus yuyani
kayman q’iwikamusgankuta
mana rigsisqa awqgakuna,
mana uyarisga takiywan ,
muyu garata kumpaspa ,
q’illay ginata phukuspa.
Kayniqta ghawariqtiyri
manataqg imapas kanchu;
jagaynigta ghawarini,
manallatag imapas kanchu;
jagay waknigta ghawarini,
manapuni imapas kanchu
tukuyninnigtapas ghawani,
mana imapas rikukunchu;
chirillapas, wayrallapas
manapuni sispamunchu.
Juktawanraq pufurisaq,
ichas chaypiwan rikusag.
Nust'akuna

Awqgakuna chayamusganku,
Inkallay,

Mama ghucha patallanta,

Inkallay,
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iré, volveré, averiguaré
corriendo, volando.

Mi fuerte y querido anutara,
janutarita mio!, ta

que solo solias seguirme

a la punta del cerro,

tu que escudrifias desde lejos,
con tus ojos hazme ver clarito.
¢ Por qué serd que me parece
gue hacia acéa se desvian
adversarios desconocidos

con cantos jamas oidos,
golpeando cueros redondos

y soplando quenas metalicas?
Cuando escudrifio por aqui
parece no hay nada,

cuando escudrifio por alla,
tampoco aparece nada,
cuando escudrifio por aculla,
no hay nada de nada,;

por todas partes he observado
y tampoco se ve nada

ni el frio ni el viento dan sefal alguna.
Dormiré ain una vez mas;
acaso esta vez logre ver.
Nustas

Dicen que, por el océano,

Inkallay,
han llegado los enemigos,

Inkallay,
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Imaraykun aquyraki,

Inkallay,

p’'unchawninchikta uchphaq jamun,

Inkallay,

lyaw, munasqay Waylla Wisa,
Inkallay

jayk’agkamataq pufiunki,
Inkallay.

Sinchig munasqay Sayri Thupagq,
Inkallay,

rikch’arichiy, jatarichiy,
Inkallay.

Sayri Thupaq

lyaw, sinchiq munasqgay
Waylla Wisa, layga runa,
anchatafiamin pufiunki;
rikch’ariy ari, uyariway,
willaway chay imatachus
musphayniykipi rikunki.
Manafan pufiunaykichu
chhiki muyupi kachkaspa.
Waylla Wisa

Jay, iman kay, maymin kay,
chigasina jamusganku
awga sunk’a runakuna
mama ghucha patallanta;
pukalla wasarimusqganku.
Juktawanraq pufurisaq

aswan sut’ita rikunaypag.
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épor qué la desventura viene,
Inkallay,

a volver ceniza nuestros dias,
Inkallay?

Uy, querido Wayla Wisa,
Inkallay,

¢ hasta cuando dormiras,
Inkallay?

Muy querido Sayri Tupaq
Inkallay,

despiértalo, haz que se levante,
Inca mio.

Sayri Tupaq

Uy, querido Waylla Wisa,
layga runa, sumo artifice,

ya has dormido de mas;
despierta, escuchame,
cuéntame lo que has visto

en tu trance, en suefios.

Ya no debes seguir durmiendo
estando en medio del peligro.
Waylla Wisa

¢, Qué es esto?, ¢qué

sitio es este? Parece cierto
gue barbudos adversarios
llegaron, cobricimos,
trasmontando el océano.
Dormiré aun otra vez

para ver mas clarito.
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Nust'akuna

lyaw, munasqgay Waylla Wisa.
Inkallay,

jayk’agkamataq pufiunki,
Inkallay,

Iman jagay llaki phuyu.
Inkallay,

tutayasqaq sispaykamun,
Inkallay,

ima aquyrakitataq,
Inkallay,

tutayayninpi apamun,

Inkallay,

Sinchiqg munasqgay Challkuchima,

Inkallay,

pukay llugllan punkunchikpi,
Inkallay,

jamuy, icha gam atiwagq,
Inkallay,

kay umuta rikch’arichiyta,
Inkallay.

Challkuchima

Waylla Wisa, layga runa,
jayka’gkamataq pufiunki.
Nawiykita kichaririy,
simiykita kuyuchillayfa,
thuylla thuylla willawayku
imatataq apamunki

chay musphayniyki ukhupi.
Rikch’ariy, jatariy ari.
Sinchig munasqay Khiskis Inka,
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Nustas

Uy, querido Waylla Wisa,
Inca mio,

¢ hasta cuando dormiras,
Inca mio?

¢, Qué nube triste es esa,
Inca mio,

gue oscura se nos acerca,
Inca mio?

¢, Qué desventura trae,
Inca mio,

en su rotunda oscuridad,
Inca mio?

Muy querido Chalcuchima,

Inca mio,

un rojo aluvién golpea nuestra puerta,

Inca mio;

ven, tal vez tu puedas,

Inca mio,

Despertar, Inca mio,

a este sumo artifice.
Chalcuchima

¢, Hasta cuando vas a dormir,
Waylla Wisa, sumo artifice?
Abre de una vez los ojos,
mueve de una vez la boca
y rapido, rapido, cuéntanos
lo que traes de tus suefios.
Despierta, pues, levantate.

Muy querido Inca Kiskis,

sispa wawgichay,
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sinchigta muspharparisqga,
manan uyariwanfachu.

Juk chakikuyta sispaykuy,
icha gampag rikch’arinman.
Khiskis

Chaypachaga sispaykusaq,
ichas atiyman fiuga
musphayninta allqachiyta.
lyaw, sinchig munasqay
Waylla Wisa, puiiuqg apu,
wayllukusqay Inkallay,
pufiuyri jap’isunkichu.
Sunquykumin phuyuchasga,
aquyraki pataykupi.
Rikch’ariy ari, jatariy,
willawayku imatachus
muspayniykipi rikurganki.
Waylla Wisa

Jay, iman kay, maymin kay,
chigapuni jamuchkasganku
awga sunk’a runakuna
mama ghucha patallanta
chhikachaq q'’illay wampupi,
pukalla aysakamuchkanku
tarukakunajina

kimsa fnawch’i wayrachayuq,
chay chukchachankupipas
yurag jak’'uwan t'akasqa,

chay k’akichankupipas



mi pariente cercano,

estando en un suefio profundo,
Waylla Wisa ya no me escucha.
Acércate un poco, da un paso,
tal vez tu puedas despertarlo.
Kiskis

Me acercaré, entonces;

tal vez logre

interrumpir

Su trance en suefos.

Uy, querido Waylla Wisa,

sefior que duerme, amado Inca,
¢tanto te ha tomado el suefio?
Se ha nublado nuestro corazon,
la desgracia esta sobre nosotros.
Ya pues, despierta, levantate

y cuéntanos gqué has visto.
Waylla Wisa

¢, Qué es esto?, ¢que sitio es
este? Segun mi suefio es cierto:
estan viniendo barbudos adversarios
en grandes barcos de hierro

por el océano; vienen como ciervos
uno tras otro con

tres puntiagudos cuernos,

y en sus cabelleras traen

como harina blanca

esparcida y en sus mandibulas,

largas barbas rojas
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chhikachachaq millmajina
puka sunk’achayuq,

chay makichankupipas
g’illaymanta warak’ayuq,
chay warak’ankuq fiawpinri
rumita chugananmanta
nina rawragtan raphapan,
chay chakichankupipas
g’illaymanta quyllurkuna
illarispa tukukamun

lyaw, kaynigtachu risaq,
lyaw, jagaynigtachu risaq.
Ukhullayfian susunk’awan,
chakillayia simp’akuwan,
gallullayfia watakuwan.
Risaqg, phawasaq, willamusaq

sapan apu Inkallayman,

sinchig munasqgay Inkallayman.

Manan imatapas rikunichu,
Juk simi ukhuypi willawan
kaymanmin purimuchkanku
chay awga sunk’a runakuna
chay jatun wampukunapi

unu patanta jamugkuna...

Sinchig munasgay sapan apu.

Ataw Wallpa Inkallay,
chigapuni jamuchkasganku
awga sunk’a runakunaga,

pukalla aysakamuchkanku,
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tarukakunajina
kimsa fnawch’i wakrachayuq

yuraq jak’u chukchachayuq,

parecidas a la lana,

y también hondas de hierro

en sus manos, y la punta de esas hondas

en vez de arrojar piedras

fuego ardiente flamea,

y en sus pies estrellas metélicas
como reldmpagos centellean.
iUy! ¢ He de ir por aqui, por

alla? Mi cuerpo

ya se entumece, mis

pies tambalean, mi

lengua ya se me enreda.

Iré corriendo a avisar

a mi unico sefior, mi querido Inca.
De veras no he visto

nada, pero una voz en mi interior
me dice: esos barbudos enemigos
se dirigen hacia aca

en grandes embarcaciones

por sobre el agua...

Querido y Unico sefior,
Atahualpa, Inca mio,

parece cierto que estan viniendo
barbudos adversarios cobrizos

COmo ciervos uno tras otro
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con tres puntiagudos cuernos,
como con harina blanca esparcida
en los cabellos, con barba cobriza
como lana colorada,

con hondas de hierro en sus manos
y en la punta de sus hondas

fuego ardiente flamea,

millmajina puka sunk’ayuq,
makinkupi q'illaq warak’ayuq,
warak’ankup fawpinpiri

nina rawray raphapayniyuq,
chakinkupipas q’illay Quyllurniyug.
Ataw Wallpa

Ayawya, Waylla Wisa,

layga runa, sispa wawgichay,
ima phutitan willawanki,

ima llakitan apamuwanki.
Ama gamri phutikuychu.
Inkakunapunis atisunchik.
Riy ari, gam taripamuy

chay awga sunk’akunata,
tapuy imamanchus jamunku,
imagtinchus mask’awanku.
Waylla Wisa

Chay, sapan apu Inkallay,
chay, kamagnillay,

kamagniykita rurasaq,



risaq, taripamusaq

chay awga sunk’akunata,
yachamusaqg imapaqchus
mask’asunku, imatachus

gamwan munanku chayta...

y en sus pies ademas tienen
estrellas metélicas.
Atahualpa

Uyuyuy, Waylla Wisa, layga
adivino, hermanito cercano,
¢, qué tristeza me anuncias?,
¢ qué penas me traes?

Mas tdu no te preocupes;

en cualquier caso los incas
lograrermos imponernos.
Anda, pues, dales alcance

a esos barbudos adversarios;
preguntales a qué vienen

y a qué me andan buscando.
Waylla Wisa

Bien, Unico seiior,

Inca soberano mio,

cumpliré tu mandato;

iré, daré alcance

a esos enemigos barbados,
averiguaré por queé te buscan,

y qué quieren contigo...
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ANEXO 7

Los tres textos que vienen a continuacion abrem @gpitulo, proceden del siglo XVI y XVII.
Fueron compuestos para la evangelizacion de légends. Sus autores fueron Francisco de Avila,
Bartolomé Jurado y Fernando de Avendafio, quienssi@o dotes literarias notables tanto en
guechua como en castellano. Los textos fueron ratieg a laAntologia quechua del Cusco

(Qosqgo ghechwasimipi akllasga rimaykynen las paginas 178-194

Francisco de Avila
La Epifania del sefior y pascua de los Reyes
Ubi est qui natus est Rex ludeorum? & c. Matth. 2.

Kay kimsa reypa pascuanmi, churikunayad, iglesiaprgpi Epifaniasutiyug. Imataqg kay Epifania?
Ima sutim kay? Imaraykum kay fiesta chaytiyuq? Willagaykichik. Kaysuti anchapunim kay

y o~

p’'unchawpag kaman; kay simin, kéytim “rikurichikuna” fiin. Imataq “rikhurichikuna? Kay.
Kunan kay llagtapi huk ghapaq apu mana rikuckgaurunakunari anchapuni rikuyta mufga
Aiykachanman: “A! rigsillanchikman!” Chay runari nma yuyd&ga p’'unchaw pampaman
plazaman lluginman llapaman rikuchikunanpaq, chay rikuchiganmi Epifaniasutiyugq. Kay
fiestam ari kunan. Imataq chayga kunan rikuchikumaycsutikta apaypaq? Willégaykichik.
Kayhina p’'unchawpim Jesus yayanchik, Diospa chusiak’a-much’agkunaman rikuchikurgan,
pantaypi tutayagpi kawsagkunaman. Nam gayna garsepaonkunapi willargaykichik, imanam
Diospa churin runa tukuq hamurgan Santa Mariap @@ chayhina supaypa sillunmanta
gispichiwanganchikpag. Nam kaytaga uyarirgankichik.agthamugmi gana kunan rikuchikun,
hawaman llugin wak’a-much’agkunap fiawinman llapanta rigsichigay. Kay, imanach kargan,
chayta Jesucristop gillgakamayuqgiin San Mateomialgavanchik. Paypa &gantari iam fuga
ganinpa Inocentep fiestanpi willarqaykichik. Na HBgaliop siminta uyariptiykichik ancha

yachaypagmi kunan,



imahinam kay quyllur rikhurirgan, chaymantari pinmai. Kayta p’'uchukégpam huk imaktawan
rimasun. Allilla ari uyariwaychik. Ancha unaymantapachaeamga llapa runap pantgan chiga
Diosta hagfpa huk imaymanakunakta much’arqanku “Diosmispa, Aaffpa kikin pachakta
Aafispa unukta, rasuwan rit'iwan gafga urqukunakta, turumanya k'uychikta, intikta Kifta
quyllurkunakta, achka imakunaktapaKaytaga ancha qullanam gam indiokuna yachankichik
Kaytari manam indiokunallachu hina rurarganku, wakiunakunap& emperador rey sabio
amawt’a machunchikkuna hina sapam much’argan. Anehla wakillanmi chigan Diosta Mana
hina chigan Diosta much’agri millaypunim pantarqgankManachu yachankichik imanam?
Imanam kunanpa huk gampa yundgayki uywdqayki churiyki, gampa qasgayki
p'achallichisqgayki hampigayki, ima hayk’akta gigaykikunawan ghapagman sgichisgayki,
gamta chikakunarayku yupaychanan much’aykunan kaptina ruranmanchu, yallinrag gamta
hagispa millaspa hukwan rinman, chayta much’anman yupaychanmam gayantari yanga
runakta hina rikdunkiman mana p’ingakipa. Manachu kay millaypuni hucha kanman? Manachu
ancha pantanman? Muchuchiypag kanman? Hinapunimaylhatagmi, chaykunamantapa
aswan millayragmi ruranku intikta killakta pachaktehay chaykunakta much’aq kamaginta
hagispa. Unanchaychik, churikunaya, akuy supaymi, awhinanana samgpa fichkan “a!
imanam fAuga rurayman, mana runa hanagpachaman pagh Illamk’achkantaq fanta
pantachiwanganchikpaq. Kay hifgankunamantari yallinragmi mana kikin Diosta
much’anganchikpaq hump’in Aak’arin munan. Wakinkitaamuch’agkunari, imaktam ruranku?
Nawpagmi Diosman qunanta mana Dios kagman qun. @hatari mana Diosman ifiinkuchu.
IRinman chayga, sapallantam much’anman. Chaymantafig mana sunquyuq k&ganta
rikhurichin chaykunakta muchsaa. Sunqun kaptinga ari manam much’anmanchu mana uyariqgt

rikugta kawsagta. Uyarinkichikchu, churikuna? — Aradre, ancha allim uyariyku.



Ichaga manam ifiiyta munaykuchu chaykunap “manam skgehu uyariqchu rikunchu”
nisqaykikta. Inti manachu rikuq kawsan uyarin? Killaytjurkunapa manachu hinataq? Wakin
wak’akunapd yayaykup ayankunagariti rasupas manachu uyariq sapa? A! Churikunaya,
chaymi pugis manaunquyuq k&gaykichik hina chayta yuygaykichikrayku. Rikuy, churi; kay
k’anchaginchik inti killa quyllurkunapamanam uyariqchu rikugchu hamut’aqgchu. Maykama
ghapariptiykipg manam uyarinan kamakunchu. Kayri imaraykum? Kagkilapanku mana
kawsayfiyugmi chika sumaq chika illariq kaptisp&lanachu huk espejokta rikunki? Manachu
lluchkha llunk’wqaillarig? Chay napaykuptiyki uyatunkimanchu? Manapunim. Imaraykutaq?

Mana kawsayfiin kaptin.



La Epifania del sefior y pascua de los Reyesl
Ubi est qui natus est Rex ludeorum? & c. Matth. 2
(Fragmento)

Esta Pascua de los Tres Reyes, hijos mios, sedilzelengua de la Iglesia: Epifania. Pues, ¢ qué
es esto de Epifania? ¢ Qué nombre es éste? ¢ Pse lada esta fiesta de esta manera? Yo os lo
diré. Este nombre quiere decir: mostrarse, mawifest Pues, ¢qué es mostrarse? Esto: si ahora
estuviera en este pueblo un hombre rico poderosmanifestarse y la gente deseara mucho verle,
diciendo: “Oh, jsi lo conociéramos!”, y ese homereun dia, cuando menos se pensase, saliera a
la plaza para dejarse ver de todos, este dejarssewdice “Epifania’. Pues, esta fiesta es ahora.
Pues, ¢qué es lo que ahora se manifiesta paraesieenombre? Diréoslo. En un dia como éste,
Jesucristo, Nuestro Sefior, Hijo de Dios, se mastos idolatras, gente que vivia en error y como

en tinieblas.

Y, estos dias pasados, en los sermones os hegaediémo vino del cielo el hijo de Dios a hacerse
hombre en las entrafias de la Virgen Maria pararhios de ese modo de las garras del demonio.
Ya esto lo habéis entendido. Y ahora este Dios, ldij@ asi vino, se muestra y sale como a plaza

a los ojos de los id6latras para hacerse conocterddes.

En la forma que eso pasoé nos lo refiere el seavedat mismo Jesucristo, San Mateo, y lo que él
dice ya yo lo os referi este otro dia en la fidstéos Inocentes. Habiendo ya entendido la letra de
Evangelio, tenéis ahora muy gran necesidad de salyer se aparecio esta estrella y luego a quién
se aparecio y, en despachando esto, diremos aisas.cEstadme, pues, muy atentos. Mirad:
comun error ha sido de muchos tiempos atras quyendte al verdadero Dios, su Criador, han

adorado los hombres muchas y



varias cosas, como si ellas fueran Dios, a vet@sigsma tierra y al agua, a los cerros nevados, al
arco del cielo, al sol, a la luna, a las estrgflatras muchas cosas. Todo esto muy bien lo sgbéis
entendéis, los indios. Pero esto no lo han hechsoés los indios, sino las demas naciones y los
emperadores y los sabios y los letrados y nuestey®res y eran muy pocos los que adoraban al
verdadero Dios. Y, haciendo esto, los que no adorghbreconocian a Dios, todos ellos erraban
grandemente. ¢ No sabéis como? Como si ahora wueigro, a quien vos engendrasteis, criasteis,
le disteis la comida y el vestido y, en sus enfelades, lo curasteis y que, dandole cuanto hubiese
menester, lo hicieses poderoso, habiéndoos detaegme tantos titulos y obedeceros en todo, no
lo hiciese; antes, dejandoos a vos, se fuese coly t& respetase y obedeciese y a vos, que sois su
padre, os perdiese el respeto y la verglienza parsemiese. ¢, No fuera grandisima maldad? ¢ Y él
no cometiera grandisimo desatino?¢ Y fuera digngrdedisimo castigo? No tiene duda. De la
misma manera, y aun peor, lo hacen los que addrsoi,duna, estrellas, a la tierra y lo demas,

dejando a su Criador y Dios, que los ha alimentado.

Mirad, hijos mios, que el maldito demonio es nwesttemigo y que de continuo esta diciendo:
“iah! ¢ cdmo haria yo para que el hombre no fuesell?” y trabaja porque erremos el camino y
todo lo que en orden a esto hace, donde pone reémafas en que no se adore al verdadero Dios.
Y los que adoran lo demas ¢,qué es lo que hacepfirhero, dan lo que a Dios se debe a quien no
es Dios. Y, luego, no creen en Dios porque, sidgaran, a El solo adoraran. Y tras esto, muestran
no tener juicio ni entendimiento en adorar esaasd3orque, si lo tuvieran, no adoraran a quien
no oye, ni ve, ni vive. ¢Entendeislo, mis hijos? &idre, muy bien lo entendemos. Pero no
gueremos creer gue esas cosas no viven ni oyeamng¥or qué el sol no ve, no vive y oye? ¢ Y la
luna y estrellas no hacen lo mismo? Y los demal®sdp los cuerpos de nuestros difuntos y la
nieve, ¢todo esto no oye? jAh, hijos mios, quessda torpeza y la necedad creer y entender eso!
Mira, hijo mio, este sol que nos alumbra y la lynestrellas no oyen ni ven ni entienden y, por
MAas que grites, no te pueden oir. Y esto ¢ porap@?. Porque todo esto no es cosa gue tiene
vida aunque es tan hermoso y resplandeciente. gidan espejo? ¢ No estd muy liso y brufiido y
resplandeciente? Ese, ¢si le hablarais, oiriaosifijuna manera! Pues, ¢por qué? Porque no

tiene vida.



Bartolomé Jurado Palomino. Declaracion copiosa dasl cuatro partes mas esenciales y
necesarias de la doctrina cristiana... (Lima, 164%an Gregorio Papa Santo Padrem huk
gillgasganpi willawanchik kayta. Italia figa huk llagtapi huk obispo Andrésutiyuq karga,
Diosta manchépa kawsakug. Kaypa wasinpitaghuk warmi sirwigfiin payhina alli
kawsayfiyugllarag karga. Chsiy supaypa llullachigan chay obispoga “chay warmiwan
huchalliksag” Aispafia yuyaykuyta gallarirgan. Kay pachapifiauk judio Roma llagtaman
hamupa pacha tutayaptinfia mana maypi pufiunan samakkaptin huk hatun wak’a-much’ana
wasiman yaykurgan pufiukuq. Ancha manckipétiad mana cristiano képapa cristianoskunakta
Cruzta ruragta rikuq képa paypd hawanpi huk Cruzta ruraykpa huk’illapi pufiukurgan. Mana
pufiuypd chayarganchu manchakuyiinwan. Chawpitutai@@@cha achka supaykunakta chay
wasiman yaykuqtaga rikurgan. Hukfinlapanpa apun kamachigiin huk sillapi tiyayka
wakinkunakta taripayta gallarirgan “imaktam gamkurkanan p’unchaw ruréga kankichik?
willawaychik!” Aispa. Chayi llapallan willakurganku ‘fiugam kayta, fiugam chaytiispa
rikch’agkunanta. Kaykunap chawpinpitaiiaukga kayta willakurgan: “diugam kunan p’'unchaw
obispo Andrésta watigargani wasinpi kaq warmiwarchmllikunanpag; chaymi chika sinchikta
llullachiptiyiam gayna visperas pacha asikuykap@achay warmiman obispoga chayagpa
rikranta t'agllaykwpa llamkhaykurgan”. Kayta willaptifi chay apunga willarga “riy; kutiy;
gallarisqaykikta p’uchukaptiykiga llapa comparferoykikunatapas yallichisgan kanki; huk
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sumagq pilluwan pillurichigatam purichigayki” fispa. Kay kayta riképa uyarspana hukK'illapi
pufiukuq judioga manchayfinwan chukukukurgan. Chéagfiay supay apunqga rikpa willargan
wakinkunakta: “rikumuychik! pim kayman yaykuipa chay huk'ipi pufiukun?” Na rikundpas
llapallan gaparspa kutimurganku: “ay, ay; huk cajam; ukhunpiga .rRpiga ch'waglla;
hawanpitaga ancha allin wichgsgam”. Kayta fifpallas llapallan chinkarirganku. Chay judioi¥a
hatarispa llagtaman utghakipa obispotafia maskarqgan. Tépas pakallapi willargan: “paqta ima
watigayllawanpd supaypa watigégan kankiman huchaman chayanaykipaq’. Kayta i@
obispoga p’ingaképa “manam” firgan. Chayi “imapagmi ‘manam’ finki? manachu huk
p’unchaw ‘paywan huchallikiaq’ fispa chayaykurganki chay warmiman?”. Nataq p’ingépa
“manam” Aiptinias “ama ‘manam’ fiychu! gayna visperas pacham chay&y& rikranta
t'agllaykurganki’. Kayta uyarfpafig chay obispoqa ripuk§pa “chigam” Airgan. Wasinmanta
chay warmikta qargfpafia santohinafia kawsakurgan. Chay wak’a-much’ana waaiphuk

iglesiakta rurargan. Chay judioidaSanta Cruzpa atipayiiinta rikpa Bautismokta mafiakurgan,



sutiyachkgafa cristiano Santa Iglesiafuyun tukurgan wifiaylla Santa Cruzpa unanchayfinwan
unanchakgpa supaykunap makinmanta manaraq cristiano kapting&pisganta yuyapa.
<Kayhinallatag, churikuna, Santa Cruzpa unanchamtanquykichikpi churaychik! Cruzta
rikuspapa ullphuykdépa much’aykuychik! Chaypi Cristo Yayanchikpa hudtékrayku
fak’arispa wafidganta yuyaripa chayhinallataq yuyaykuychik! Kay pacha p’uchukapi
taripakug hampuptin Cruzpa unanchanmi hanaq pachdiiuringa. Chay pacham Cristo
Yayanchikpa Cruzpi wafiganta mana yupayclipa mana alli kawsagkunakta supay wasiman
garqunga. Yupayclpa yuyayképa alli kawsagkunatafiam hanagpachamarfgsunqga llapa

santokunap angeleskunap chawpinpi wifiaypaq Diogtylanpi kufimanalla gaynakunanpag>.



El bienaventurado San Gregorio Papa escribe eDialegos que en una ciudad de Italia habia un
obispo llamado Andrés, el cual, habiendo siemprglwiuna vida muy religiosa y llena de virtudes,
tenia en su casa y compafia una mujer tambiénosdigpor estar muy cierto y satisfecho de su
virtud y castidad), de la cual ocasion aprovechaaedel enemigo hallé entrada para tentar su
corazén y asi comenzé a imprimir la figura de elldos ojos de su alma e incitarle a tener feos
pensamientos. Acaecid pues que en este tiempodim jcaminando de campafia para Roma v,
tomandole la noche cerca de la ciudad de estempisp teniendo lugar donde se acoger, vino a
parar a un templo antiguo, que estaba alli, dedalo,i donde se acosté a dormir y, temiendo la
mala vecindad de la casa del idolo aunque él na erela Cruz, todavia por la costumbre que tenia
de ver persignar a los cristianos en el tiempad@eligros, hizo él también sobre si la sefiahde |
Cruz. Mas como él no pudiese dormir de miedo delaljgar, vio a la medianoche una gran
cuadrilla de demonios entrar en él y, entre ello® mas principal, el cual, asentado en una silla
en medio del templo, comenzo a preguntar a aqueladgados espiritus cuanto mal habian hecho
cada uno en el mundo y, como cada uno respondieggel habia hecho, salié uno de ellos en el
medio y dijo que habia solicitado el animo del pbia\ndrés con la figura de una mujer religiosa
que tenia en su casa y como aquel malvado presidgase eso con grande atencion y lo tuviese
por tanto mayor ganancia cuanto mas religiosaaetsona, el espiritu malo que habia dado
cuenta de eso afiadié que el dia pasado a horaplrag habia tentado fuertemente su corazén
que, llegandose a la religiosa con semblante alelgrhabia dado una palmadica en las espaldas.
Entonces, aquel antiguo enemigo del género hun@menzando a exhortar este tentador que
diese cabo a lo que habia comenzado para que woalesnzase una corona singular entre todos
sus comparieros. Pues estando el judio viendo &stias cosas y temblando con gran pavor de lo
que v[e]ia, aquel malvado espiritu que alli presidiando a los otros que fuesen a mirar quién era
aquel que habia osado dormir en aquel lugar y,nahiraellos con grande atencion, dieron voces
diciendo “jay, ay! vaso vacio, mas bien sellada’®gpondiendo ellos esto, desaparecio luego toda
aquella compafia de espiritus malignos y, hechm ebjudio se levant6 luego vy, viniendo con
gran prisa a la ciudad y hallando el obispo egl&sia, tomodle aparte y preguntéle si era molestado
de alguna tentacion y, como el obispo de vergienda confesase nada, €l replico que en tal dia
habia puesto los ojos con mal amor en una sierziate Y como él todavia negase esto, el judio
afadio diciendo: “¢,Por qué niegas lo que te pregymies ayer a hora de visperas llegaste a darle

una palmada en las espaldas?”. De lo cual mardwild obispo confesé lo que habia negado.



Contole el judio todo lo que habia visto en el tempdmirado, el obispo ech6 de su casa [a]
aquella criada y edifico en el templo un oratonchenra del bienaventurado San Andrés Apostol
y el judio, viendo la virtud de la Santa Cruz, sdgr y poder contra los demonios, pidi6 al obispo
el agua del Bautismo y fue recibido en el gremidadglesia, conservando la devocién a la Santa
Cruz, signandose muy a menudo con ella en todatesteciones y peligros para librarse de las
acechanzas y engafios de los demonios, siend@aiaspues con esta sefal de la Santa Cruz, no

siéndolo, se habia librado de aquel ejército yreatde espiritus malignos.



Fernando de Avendafo
Sermon X

En que se prueba que todos los hombres del mundoviaron origen de Adan y Eva.

Impugnasee el deerror las pacarinas. Declarase ded de las tres partes del mundo antiguo
passaron a esta Ameérica los primeros pobladores yug la lengua general del inca fue de las
que infundié Dios nuestro Sefior en la confusion das lenguas en Babilonia, y cuan antigua

es la poblacién de la América.

Deus fecit ex uno omne genus hominum inhabitare supuniversam faciem terraeAct. cap.
17.

Yalliqg serménpim yachachirgaykichik, churikuna, maen Dios apunchik fiawpaq yayanchik Adan
sutiyugta kamarqgan, #fipa. Kay Adan yayanchikpa huk wagtanmanta mamanéhiikta
rurasqantapa@ yachachirqaykichiktagmi. Chaymantari kay yayankbilap Diospa
kamachfiganta pampach#mlanrayku fuganchik paqgarina hucha pecado origigakiyuqgpi
yurimusganchiktapa firgaykichiktagmi. Kaytam ari Profeta David yachasanchik: Ecce enim
in iniquitatibus conceptus sum, & in pecatu contep mater mea (kaymi ari millay huchakunapi
runayani, mamaypa wiksanpi huchakunapitagmi runayachiwarqan)spd. Kunanga kay
sermonpi llapan kay tigsimuyupi kag runakuna yukagtin yana kaptin imahina rikch’ayfiiyuq
kaptinpa® Adan Evallamanta pagarirdgantam yachackgaykichik. Allintam yachani inkakunap
kay chigansimikta mana hamut#janta, ichaga cristianokuna kagimikta yachaykupunim.
Diosmi ari kayta sutinchargan, ifiinanchik qillga Sagrada Escriturautiyugpa kaytam
yachachiwanchik. Santa Iglesia mamanchikgaytatagmi ifiinanchikpaq nawpaginchikpi churan.
Kunanman kay kitiman llagtachakuq fiawpaq runakumaymanta hansigantapa yachankichik.
Qusqusimikta mana inkap yallinraq kagimikta Dios fiawpaq runakunaman angelkuna Diospa
kamachiganta ruraptin samaykiganta yachacligantapa yachankitaq. Kaykuna ancha
yachanaykichikpunim. Kuggay animaykichikpa alliyfiinpag kananpaqri Graciapaqkani.
Sapay fAust’anchik Virgen Santa Mariakta napdyku “much’aykuéqayki, Maria” fispa.
Achkapipunim inkakuna pantarganku, khipukamayudctykkunapa achkapitagmi pantarqanku
Aawpapacha kagkunakta tigsimuyup qallariyfiinmantdy@a yachanankupagq mana libroyuq
kasgankurayku. Kay librokunapim profetakuna Diospa &ahyfiinkama kaykunakta runakunap

yachananpaq qillgarganku. Huk serménpitagmi firdelylk, imanam Dios kay tigsimuyu



gallariyfiyuq ka&ganta mana yachachiwanchikman chagpaanam chiganta hinapuni chayta
yachanchikmanchu. Manatagmi infiernop fak'arikhuj@inap mana p’uchukayfiyuq
kasgantapa yachanchikmanchu mana profetakuna Diospainmanta kaytasut'inchaptinga,
fispa. Kayhinapunitagmi cristianokuna llapa runa yurieag yana kagpaimahina rikch’ayfiyuq
kagpa nawpaq yayanchikkuna Adan Evamanta paqafgaanta yachanchik. Hinam Apostol San
Pablo Arebpago @iga llagtapi serméganpi yachachiwarqganchik. Deus ex uno omne genus
hominum inhabitare fecit super universam faciemag(Diosmi huk runallamanta llapan nawray
rikch’ayfiyuq runakunakta tigsimuyupi llagtachaklampaq rurargan) fiipa. San Pablop: Omne
genus hominum (fawray rikch’ayniyuq runakunaktayén simikta unanchaychik, churikuna.
Kay simiga ari kaytam fin: “tukuy hinantin runam yura@d yana kaqpé maygan ayllumanta
kay tigsimuyupi kawsaggacristianokuna morokuna turcokuna wak’a-much’agkumaahina
ayllumanta kaq indio runakunapa&hinoskunapéjaponés fiigakunapa mejicanokunapd tukuy

y ~raA

hinantinmi flawpaq yayanchikkuna Adan Evamanta pagaigan” fiispam fin. Imanam ari
p'unchawpa tukuy illariyfiinkuna huk intillallamantdlugsimun, unu phagchamugpahuk
pukyullamantatag phugchimun, chayhinapunitagmidiagay tigsimuyupi kag runapdawpaq
yayanchikkunallamantataq yurimurganku pagarimurgankkaykunallam ari llapanchikpa
pukyunchik saphinchik tigsinchik. Amawt’a Rey Salorfisgqa (pimanmi Dios Apunchik achka
chigansimikunakta paypa huk gillggan Sabiduriasutiyuq libropi gillgananpaqg yachachirgan
chaymi) chunkafiigin khipunpi kayhina fiin: Haecntlgui primus formatus est a Deo pater orbis
terrarum, cum solus esset creatus custodiuit, &édlum a delictu suo (Diospa yachag sapa
kayfin, Sabidurigutiyugmi sapallan kam@ga kaq runakta wagaychargan. Kay wagayan
runatagmi llapan tigsimuyupi kaq runakunap yayanrgem. Kaytatagmi huchanmanta
gispichirgan). Kaysimikunapim fkay hamut’ananchik kan: fiawpagqinmi chikapuni DicaA
yayanchikta murgganta. Kay mungganraykum huchamanta sginanpagq hurqurgan
yanapargan; paypa kandgan wallparsganmi ari kargan.dkayiniginmi iawpaq yayanchik Adanta
“tigsimuyup yayan” iifganta: imanam ari huk runa achka churiyuq achkasusig kaptin kay
llapan churin usginkuna yumagin yayallanmanta pagarimunku. Chayhiumagagqmi,
yayanchikkuna Adan Eva, Diospa fiawpaq #fgan kamagan kaqganrayku, kaykunam
churinkunakta yumargan. Kay churinkunamanta himantirunakuna pagarimigan
yurimwqanraykutagmi Adan yayanchikta “tigsimuyup yayanirgan. Llapanchikmi ari

paykunamanta pagarimunchik. May pacham Dios manikndiva yayanchik Adanpa



wagtanmanta rurargan, chay pacham, maypim yayané&n pufiuchkargan rikch’adpari:
“Hoc nunc os ex osibus meis, & caro de carne mdaagkhap aychan, tulluypa tullun)” fippa
flirgan. Yachayta munankichikchu, imaraykum yaydonékdan Eva mamanchikta kamikta
firgan? Nuga willdgayki. Mamanchik Evap aychanta Dios Adan yayanehiggchanmanta
hurqusganraykum. Hinataq Dios mamanchik Evap tulluntapalan yayanchikpa tullunmanta
rurasganraykum. Niwaychik, churikuna: fiuga gamkunamamtl hamu tulluyugchu kani? huk
hamu aychayuqgchu kani? Manapunim. Nawiypsakiypa chakiypa gampa fiawiyki makiyki
chakiykimanta huk huk-hinachu? Manam, llapan rumeka huk-hina aychayuq, huk-hina
tulluyugkamalla kanchik. Chayraykum llapanchik fiagpyayanchikkuna Adan Evallamantataq
pagarimunchik yurimunchik. Kaykunallam paqgarinactimawt’aykichikkunaga, imanam mana
leeyta qillgaytapa yachargankuchu, manataq libronkundpakarganchu, chayraykum
achkapipuni pantarqganku. Kayhinam ari “wiraquchalaga indio runakunamanta huk huk
pagarinayugmi” firqganku. Kayraykutagmi fawpapachanukunapa “wiraquchap Diosfin
manam indio runap Diosiinchu” Airganku. Kayqa, ctkuina, llulla simipunim, herejia fiigam.
Kunan cristianokunap pachanpi maygan rungpgayta fninman chayga, Apu Inquisidorkunam
hereje awqgakta hina rupachichinman. Yachaychikriguna, Ifiinganchik Fe Catodlicautiyuq
cristianokunap yupaychlganchik waqaychianchikga. Llapan kay hinantin tigsimuyupi kaq
runakuna yuraq kag yana kaq imahina rikch’ayfiyuagpa fawpaq yayanchikkuna Adan
Evallamanta pagarimiganchikta yuyarimfganchiktam yachachiwanchik. Llapa atipaq Diosmi
Aawpaqg runakta kamargan. Llapan tigsimuyupi kagakumap animantapa kamantagmi.
Chayraykum huk sapallan Diosllam hinantin runakuagglapantin angelkunapaggaan. Kay
kikin Diostagmi indio runakunap animanta ruran, gamunap animanta, wiraguchap animantapa
kaman. Llapanchikmi kay chigan Diosta much’anchipaychanchik. Kay Diosmi ari kay
pachaman runa tukugq hamurgan llapa runakunakta hownta gépichiwananchikpag.
Chayraykum Jesucristo Apunchik wiraquchakunaktagpamakunaktapépagarina hucha pecado
original Aisgamanta gipichirgan. Manam wiraquchakunaraykullachu runa tcdan. Manam
wiraquchakunaraykullachu Cruzpi wafiurgan. Qam imdiku negrorayku turcorayku mororayku
llapa runakunaraykum. Llapanchikta huchamantégpgihiwanganchikpagmi Cruzpi wafurgan. A,
ghapaq Dios! A, khuyapayaq Apu! Qhapagtiyki hunu hunu mita muchiga kachun!
Achkapuni, yaya, manuyki kani. Nuga huchasaparay#étingawarfiykikta hich’arganki. Nuga

huchayrayku infiernopaq fga kaptiymi gipichipayaqgiiy kaytapa munarganki. Imahinam



sirwiykiman? Yachachiway, ghapaq Apu, kamégdyki simikunakta rigsinaypaq.
Confesakunaypagpa k'anchariway, yaya. Huchalligaymanta Illakinipunim Dioshiy
kasgaykirayku runakunakta llapa imaymanaktaparag kamaq kégaykirayku.



Sermon IX
(Fragmento)

En que se prueba que todos los hombres del mundoviaron origen de Adan y Eva.

Impugnase el error de las pacarinas. Declarase ded de las tres partes del mundo antiguo
passaron a esta Ameérica los primeros pobladores yug la lengua general del inca fue de las
que infundié Dios nuestro Sefior en la confusion das lenguas en Babilonia, y cuan antigua

es la poblacién de la América.

Deus fecit ex uno omne genus hominum inhabitare supuniversam faciem terraeAct. cap.
17.

En el sermén pasado os ensefié, hijos, de la mag@eDios Nuestro Sefior crid al primer hombre
que se llamo Adan y de una costilla suya formé estta madre Eva y os dije que, porque ellos
pecaron, quebrantando el precepto de Dios, pona&semos todos en pecado original, como nos
lo ensefia el Profeta David, diciendo: Ecce eninmiquitatibus conceptus sum, & in pecatis
concepit me mater mea. Ahora, en este sermén,ngs e ensefiar que todos los hombres del
mundo, blancos y negros y de cualquier color, @esign y tuvieron su origen y pacarina de Adan
y Eva. Bien sé que los incas no alcanzaron a ssdiarverdad, pero los cristianos lo sabemos
porque Dios lo reveld y la Sagrada Escritura l@ dida Santa Madre Iglesia lo propone para que
lo creamos firmemente. Ahora sabréis de dondenanis primeros hombres a poblar esta tierra
y que la lengua general del inca no la invent@eétgue Dios la ensefid por ministerio de los
angeles. Esto os importa mucho saberlo y para ques ypueda ensefar para bien vuestro tengo
necesidad de la Gracia, supliquemos a la VirgemaSdaria nos la alcance, diciendo Ave Maria.
En muchas cosas erraron los incas, y vuestro®fidéde] historiadores también erraron porque
no tuvieron libros para saber las cosas antiguadedel principio del mundo y estas cosas las
sabemos los cristianos porque tenemos libros. tés kisros, por mandado de Dios, las escribieron
los profetas para que los hombres las supieseatr&isermoén os diré que, si Dios no nos hubiera
ensefiado que este mundo tuvo principio, no pudEsasaberlo de cierto, tampoco pudiéramos
saber que las penas del infierno son eternas,osi M nos lo hubiera ensefiado por boca de sus
profetas. De la misma manera sabemos los cristgusodos los hombres del mundo, blancos y
negros y de otros colores, proceden todos de mggstimeros padres, Adan y Eva. Esto lo ensefid
el apostol San Pablo por un sermdén que predicoredpago, diciendo: Deus fecit ex uno omne



genus hominum inhabitare super universam facieradeReparad, hijos, en aquellas palabras del
apostol. Omne genus hominum, que quiere decir: g@aheero de hombres, blancos, negros, de
cualquier nacién que vive en todo el mundo, lostiemos y los moros y los turcos, los herejes y

los indios de cualquier aillu que sean, los chihas japon[es]es y los mejicanos vy, finalmente,

todos los hombres del mundo, todos tuvieron unaaden y pacarina de nuestros primeros padres,
Adany Eva, porque, de la manera a que toda lddudia tiene su origen del sol y el agua que sale
de la fuente tiene su origen y pacarina de la &jeadti, de la misma manera, todos los hombres del
mundo tienen su origen de la fuente y pacarinaugstros primeros padres, Adan y Eva, porque

ellos fueron la fuente de donde todos los hombmasegden.

El sabio Rey Salomén a quien Dios nuestro Sefi@fEnsiuchas verdades para que las escribiese
en su libro que se llama Sapientia dice en el glpli0: Haec illum qui primus formatus est a Deo
pater orbis terrarum, cum solus esset creatusydivgt & eduxit illum a delicto suo. La sabiduria
de Dios y su providencia guard6 al primer hombre ¢no solo y fue padre de todos los hombres
del mundo y le sac6 de su pecado para que se saladas cuales palabras hemos de notar dos
cosas. La primera: el amor que Dios tuvo a nugsdidve, Adan, y por este amor le saco de su
pecado para que se salvase, porque era hechutes deasos. La segunda, que llama a nuestro
padre, Adan, “padre del mundo” porque, asi combambre tiene muchos hijos y muchas hijas,
todos ellos tienen su origen y pacarina del padedag engendré. Asi, de la misma manera, porque
nuestros primeros padres, Adan y Eva, fueron awandottodos los demas hombres, por eso llamo
a nuestro padre, Adan, “padre del mundo”, porqdedalescendemos de ellos. Cuando Dios formo
a nuestra madre, Eva, de la costilla de nuestreepadan, la trajo adonde estaba nuestro padre,
Adan, durmiendo y cuando desperté le dijo: Hoc mmex osibus meis, & caro de carne mea. O
jcarne de mis carnes! y jhueso de mis huesos! giaber por qué le dijo estas palabras? Y os
le diré: porque la carne que tenia nuestra mad, [& saco Dios de la carne de nuestro padre,
Adan. Dime ahora, hijo, ¢ yo tengo diferente caulg tuya? ¢ Y tengo diferentes huesos que los
tuyos? No. ¢ Mis 0jos y mis manos y mis pies saereliftes que los tuyos? No. Todos los hombres
tenemos una misma carne y unos mismos huesosg@todos descendemos de nuestros primeros
padres, Adan y Eva. Ese es nuestro origen y nugataina. Vuestros filosofos, como no sabian
leer ni escribir ni tenian libros, erraron en muchasas y asi dijeron que los espafioles tienen
diferente origen y pacarina de los indios y, par, e@geron los hechiceros antiguos que el Dios de

los espafioles no es Dios de los indios. Esto esrgemtira y es herejia y, si ahora en tiempo de



los cristianos algun hombre dijere esto, lo queméra sefiores inquisidores por hereje. Sabed,
hijos, que la Fe Catdlica que guardamos los cnisiaos ensefia que todos los hombres del mundo,
los blancos y los negros, todos tenemos un misigeroly pacarina de nuestros primeros padres,
Adan y Eva, y Dios, todopoderoso, crio al primemhboe y cria las almas de todos los hombres del
mundo y, por eso, no hay mas de un solo Dios pa@stlos hombres y los angeles, este mismo
Dios cria las almas de los espafioles y de lossngide los negros. Todos adoramos a este Dios
verdadero, el cual vino al mundo y se hizo hombrdiprar a todos los hombres del pecado y, por
eso, Jesucristo, Nuestro Sefior, redimié al negrpeteado original y al espafiol y al indio. No se
hizo hombre solamente para los espafioles. No rearia Cruz solamente para los espafioles, por
ti, indio, por el negro y por el turco y por el mpmurié en la Cruz para librarnos a todos del
pecado. jO gran Dios! jO misericordioso Sefior! iSakabado y bendito y glorificado! Mucho te
debo, Sefior mio, que derramaste tu sangre poregadpr, y quisiste ser mi Redentor, estando yo
condenado al infierno por mis pecados. ¢Como pyalservirte? Enséfiame, poderoso Sefior, a
cumplir tus mandamientos, dame luz para que conoicpecados y me confiese de ellos. Pésame,
Seior, de haberos ofendido, porque eres mi Diogad@r de todos los hombres y de todas las

cosas.








