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			Introducción

			1987 fue, sin duda, un año generoso con los estudios andinos y, particularmente, con aquellos que se refieren a la historia más antigua del Perú. De un lado, un grupo de arqueólogos liderados por Walter Alva descubría en la costa norte del país lo que sería la primera tumba de un dignatario peruano, la llamada Tumba del Señor de Sipán. Evidentemente, desde esa época se habla de un gran giro en las investigaciones de la arqueología nacional y, sobre todo, del área mochica. Debe señalarse, sin embargo, que los estudios realizados sobre el material de Sipán aún guardan muchas novedades para la investigación y ofrecerán nuevas luces acerca de la cultura Moche. Desde esa fecha, son muchos los hallazgos en la arqueología de la costa norte peruana y hay una renovada atención a la cultura Moche, que hizo posible las investigaciones en las Huacas de la Luna, recientemente en la Huaca del Sol y en San José de Moro, entre otras zonas. Así, a partir de este primer hallazgo, se conoce más, y mejor, la historia de la costa norte del Perú. 

			El otro gran hallazgo producido en el mismo año es de corte documental. La investigadora española María del Carmen Martín Rubio descubría en la Biblioteca de la Fundación Bartolomé March, de Palma de Mallorca, un manuscrito de la Suma y Narración de los Incas, de Juan de Betanzos, el mismo que, a diferencia del texto fragmentario que se conocía, custodiado en la Biblioteca del Monasterio de San Lorenzo de El Escorial, en la sierra madrileña, se hallaba completo. Pocos meses después del hallazgo, el manuscrito fue publicado por primera vez bajo el sello de la editorial Atlas de Madrid. Desde esa lejana fecha, dado el acceso privilegiado a la información cuzqueña que sin duda tuvo Betanzos, se han aclarado muchos aspectos de la organización incaica y se han realizado más de diez ediciones. Por tanto, una buena pregunta es ¿por qué se hace necesaria una nueva edición? Ciertamente, aunque las anteriores se encuentren en su mayoría agotadas, no es ese el criterio que nos ha animado al trabajo que hemos realizado en los últimos años. 

			Elegimos trabajar y publicar este texto básicamente por dos razones. En primer lugar, se trata de una obra que constituye un testimonio invalorable sobre el mundo prehispánico y, en segundo lugar, no disponía de estudios adecuados del manuscrito en lo que se refiere al análisis de la información que el autor presenta en lenguas originarias. La obra de Betanzos, como es por todos conocido, se inscribe dentro de las llamadas crónicas cuzqueñas por Franklin Pease. Es decir, el grupo de textos de aquellos autores que en el siglo XVI recogieron su información en el Cuzco, muchos de ellos peritos en quechua y que, por su experiencia e investigación personal, constituyen testimonios valiosos acerca del conocimiento del Tahuantinsuyo. Ese es, por ejemplo, el caso de cronistas como Juan de Betanzos, Pedro Cieza de León, Cristóbal de Molina «El Cuzqueño» y Pedro Sarmiento de Gamboa. 

			Suma y Narración de los Incas, terminada por Juan de Betanzos en 1551, pertenece a estas crónicas cuzqueñas y es, sin ninguna duda, una obra indispensable en el estudio de la cultura andina e incaica debido al privilegiado acceso del autor a la información de la élite cuzqueña a través de los parientes de Cuxirimay Ocllo, su mujer, hija de Yamque Yupanqui y anteriormente esposa de Atahualpa y de Francisco Pizarro. Adicionalmente, la alta competencia de Betanzos en el quechua incrementa el valor de su obra para el estudio del Tahuantinsuyo. 

			Gran quechuista y conocedor de la sociedad incaica, Juan de Betanzos participó en las Informaciones que encargó Vaca de Castro entre 1541 y 1542, por lo que también debió recoger en ese momento parte de la información que utilizó para la redacción de su Suma y Narración de los Incas, publicada por primera vez en el siglo XIX por Marcos Jiménez de la Espada a partir de un manuscrito hasta hoy conservado en el Monasterio de El Escorial. Sin embargo, como se ha mencionado, la obra completa de Betanzos solo fue publicada en 1987 por María del Carmen Martín Rubio, a partir de un manuscrito hallado en la Biblioteca Bartolomé March en Palma de Mallorca. Este, a diferencia del anterior, que contiene únicamente 18 capítulos, cuenta con 82 en total. 

			Una particularidad de esta edición que debe tomarse en cuenta es el cuidado especial que se ha tenido en la lectura e interpretación de los textos registrados en lengua nativa (palabras, frases, fragmentos de discurso y hasta un cantar). No es exagerado sostener que las ediciones de crónicas andinas publicadas hasta ahora, ya en versión original castellana o en idioma extranjero, han sido preparadas, aún las más esmeradas, con ausencia de rigor filológico en el tratamiento de textos como los mencionados. Las ediciones de Betanzos ofrecidas hasta la fecha no constituyen una excepción a dicha práctica, explicable por lo demás por el simple hecho de que la fijación e interpretación de los textos en lengua índica nunca estuvo en manos de un lingüista especializado en lenguas andinas (y no solo en quechua). En tal sentido, la presente edición constituye, libre de todo alarde, un primer esfuerzo por controlar, lingüística y filológicamente, la textualidad prístina de los materiales registrados en lengua nativa, tal como puede verse no solo en las notas que acompañan al texto de la crónica sino también en los índices de nombres en lengua indígena ofrecidos al final de la obra. 

			En el presente volumen hemos querido ofrecer al lector una nueva versión paleográfica de la obra betancina, la misma que ha estado a cargo de Laura Gutiérrez Arbulú. El texto de Betanzos está precedido de estudios sobre su obra realizados desde distintas perspectivas disciplinarias: la lingüística, la historia, la arqueología y la antropología. De esta manera, en un primer momento, Nicanor Domínguez Faura realiza un breve estudio acerca de la vida del autor de la Suma y Narración de los Incas, así como de las distintas ediciones que ha tenido la obra betancina, con lo cual nos ofrece un amplio panorama sobre el autor y su obra. Por su parte, Rodolfo Cerrón-Palomino analiza en dos momentos del presente texto los aportes de Betanzos en relación con el quechua del siglo XVI y con el conocimiento que, a partir del análisis de la lengua, se puede tener de la cultura incaica. Así, pues, en un primer momento nos ofrece un estudio de los conocimientos de quechua que tuvo Betanzos y, al final del presente volumen, desarrolla todas las palabras en lengua originaria que se encuentran en la obra, de manera que el lector pueda tener una interpretación actual de aquellas. 

			Desde el lado de la arqueología y la antropología, Peter Kaulicke estudia la obra de Betanzos en función de la ritualidad en torno a los gobernantes y analiza también la importancia que cobra en ella el culto a los ancestros así como su materialización. Adicionalmente, Francisco Hernández Astete, a propósito de la llamada Suma, es decir, la relación de gobernantes que ofrece Betanzos, cuestiona la viabilidad de seguir insistiendo en una historia tradicional de los incas que intenta convertir en históricos a todos los personajes y ofrece una alternativa más amplia de concepción de la historia que permita adecuarnos a la manera en que los incas entendieron y difundieron su pasado. Finalmente, Liliana Regalado de Hurtado estudia, a partir de la obra del cronista, el tema de la sucesión en el mando y el acceso al poder. 

			No queda sino mencionar que el libro que sometemos a su consideración es el resultado de un trabajo en equipo realizado bajo el auspicio de la Pontificia Universidad Católica del Perú, particularmente del Departamento de Humanidades y del Vicerrectorado de Investigación, por lo que agradecemos profundamente el apoyo permanente de la doctora Pepi Patrón Costa, vicerrectora de Investigación de nuestra Universidad. Finalmente, vaya nuestra gratitud a Fausto Roldán, director de la Biblioteca de la Fundación Bartolomé March, quien gentilmente nos proporcionó una copia del manuscrito original con el que se han trabajado todos los textos que ofrecemos en el presente trabajo. 

			Francisco Hernández Astete 

			Rodolfo Cerrón-Palomino

			Lima, enero de 2015

		


		
			Juan Díez de Betanzos (1519-1576): vida del autor de la Suma y Narración de los Incas (1551)

			Nicanor Domínguez Faura

			Pontificia Universidad Católica del Perú

			Las crónicas de los siglos XVI y XVII han sido las fuentes predilectas para la reconstrucción de la historia andina inmediata a la invasión española iniciada en 1532. A pesar de que desde la década de 1960 las investigaciones etnohistóricas iniciadas por John Murra privilegiaron la búsqueda de fuentes no convencionales para entender los mecanismos internos de la sociedad andina sintetizada por el Imperio inca, las crónicas siguen ejerciendo su poderoso encanto sobre los investigadores. Desde las clasificaciones de cronistas hechas por Means, Baudin, Porras y Wedin, se ha insistido con Araníbar, Duviols, Rowe y Pease en cuán limitada por una «impronta cultural occidental» es la obra de un autor dado. Precisamente, por reunir estas características privilegiadas, la Suma y Narración de los Incas, de Juan Díez de Betanzos ha sido considerada como una fuente importantísima sobre el tema andino. Aunque permaneció inédita hasta que don Marcos Jiménez de la Espada la publicó —incompleta, por cierto—, en 1880, se conocía de su existencia por referencias del dominico fray Gregorio García en su Origen de los Indios del Nuevo Mundo de 1607. En 1987, la historiadora española María del Carmen Martín Rubio ubicó una copia completa de la crónica y la publicó. 

			Ya Jiménez de la Espada (1892) resaltaba los tres puntos básicos que han hecho a Betanzos famoso como cronista: era traductor de quechua desde la época de Pizarro; se casó con una princesa inca que había sido concubina del Marqués (doña Angelina), y que habría sido su principal informante y contacto con la élite cuzqueña (lo que incluso le permitió ser intermediario ante los Incas de Vilcabamba); y escribió un relato que podía considerarse «transcripción» fiel de la memoria oral de la monarquía inca sobreviviente en una época tan temprana como 1551, fecha de elaboración de la crónica. 

			Esta argumentación fue seguida, con algunos datos más de detalle, por los «biógrafos» de Betanzos: Clements Markham (1910), el padre Domingo Angulo (1924), Philip Means (1928), Raúl Porras (1942, 1962) y Francisco Esteve Barba (1968). También, lo ha tratado José Antonio Del Busto en su Diccionario de Conquistadores (1986-1987), bajo la entrada «Diez de Betanzos», nombre que era el correcto. La editora de la versión completa de la crónica, Martín Rubio (1987, 2004), publicó reconstrucciones biográficas sobre Betanzos, que han oscurecido más que aclarado la experiencia vital del autor. Comentarios de Franklin Pease (1988, 1995) y Henrique Urbano (1989, 1997) han criticado a la editora Martín Rubio y propuesto cada uno lecturas interesantes sobre distintos aspectos de la Suma y Narración. 

			Aunque hoy vemos a Betanzos como un «cronista», su obra permaneció inédita por casi tres siglos y medio, y en su época nadie lo conocería como tal (a menos que hubiese sido cronista mayor, cosa que no ocurrió). Para sus contemporáneos, él era un «lengua» o intérprete, casado con una «india principal del Cuzco» y poseedor de un repartimiento de indios en el «distrito» o jurisdicción de esa ciudad. Eso lo distinguiría de sus homónimos: conocemos por lo menos dos. Uno sería un maestre de navío, o capitán de barco, registrado en 1539; y el otro, un funcionario menor del Cabildo de Lima entre al menos 1561 y 1575, cuyo grado de parentesco —si existió— ignoramos. Por tanto, preferiremos hablar de Juan Díez de Betanzos —tomando en cuenta la fama que pudo tener en su época («presumía de gran lenguaraz», dirá Garcilaso)— como «intérprete-cronista». 

			Vida del «intérprete-cronista» Juan Díez de Betanzos (1519-1576)1

			Betanzos vivió unos 57 años entre 1519 y 1576. Se puede dividir su vida en tres periodos, su «mocedad» hasta 1544, en que se casa; la época de su matrimonio con Angelina Yupanqui, hasta 1556-1560, en que se vincula a las negociaciones con los Incas de Vilcabamba; y la época final de su vida, en que enviuda de Angelina y vuelve a casarse con una española: Catalina de Velasco. Se desconoce su lugar de nacimiento en España. Como el nombre Betanzos se origina en una localidad de Galicia, se ha propuesto un origen gallego para el «intérprete-cronista», aunque esto es altamente discutible2. Su nacimiento en 1519 se desprende de su declaración en una información de méritos en la que participó, y que Del Busto cita. No se sabe cuándo ni cómo llegó al Perú. Un documento dado a su favor, su cédula de encomienda de 1548, le da 15 años en el país, lo que significaría haber llegado en 1533, con apenas 14 años de edad. Es muy probable que haya estado en Lima para el cerco de la ciudad de 1536, durante la rebelión de Manco Inca, pues su crónica relata estos hechos con algunos detalles particulares, dignos de un testigo presencial. Una fecha ya segura es 1537, con Pizarro antes de la Guerra de las Salinas en contra de Almagro. Con todo, no hay prueba documental directa de su relación con el Marqués Gobernador. Sin embargo, el hecho de haberse casado hacia 1544 con doña Angelina Yupanqui, concubina que acompañó a Pizarro hasta su muerte (en junio de 1541), lo convierte en alguien cercano al clan Pizarro (como el paje de Hernando, Francisco de Ampuero, que en 1537 fue casado con la primera concubina de Francisco Pizarro, doña Inés Huaylas Yupanqui). 

			En esta época inicial, Betanzos aprendió el quechua, la variedad «costeña» conocida como quechua chinchaysuyo, entonces considerada la «Lengua General del Ynga». Debió hacerlo gracias a una vinculación a los dominicos, incluso al propio fray Vicente de Valverde, uno de cuyos libros adquirió en febrero de 1542, al rematarse los bienes del difunto primer Obispo del Cuzco. Decía Betanzos al inicio de su crónica que había elaborado una doctrina cristiana y dos vocabularios, incluyendo la traducción de oraciones al quechua, «en seis años de mocedad que en él gasté». En la cédula de 1548, se mencionan estas obras, que debieron redactarse entre 1538 y 1544, año último en que se casó (y dejó la «mocedad»), en edades que van de los 19 a los 25 años. También, en este periodo, se sitúa su participación en las llamadas Informaciones de los Quipucamayos al licenciado Vaca de Castro, llevadas a cabo en el Cuzco a inicios de 1543. 

			Su matrimonio con doña Angelina le debió significar prestigio y una pequeña encomienda cuzqueña, Larata, en Cotabambas (actual región Apurímac). Esto y sus vinculaciones pizarristas lo pusieron del bando rebelde a la llegada del Virrey Núñez de Vela en 1544. Respecto a ello, según el cronista Gutiérrez de Santa Clara, se halló en la campaña de Charcas, muy cerca de «el Demonio de los Andes», Francisco de Carbajal. En 1545 y 1546, permaneció junto a Carbajal, y denunciaba ante él a los que querían matarlo. Treinta años después, uno de estos conspiradores no dudaría en declararlo así, a lo cual agregó que, además, en época de la Rebelión Gironista (1552-1554) el «intérprete-cronista» Betanzos se halló también «en deservicio de Su Magestad». Separado de Carbajal en 1547, acompañó a otro teniente gonzalista, Juan de Acosta, a Trujillo. Iba con un acompañante muy especial: don Martín Pizarro, el indio «lengua» más cercano al entonces difunto Marqués. La suerte de estos intérpretes rebeldes fue dispar: don Martín fue privado de su encomienda y desterrado; Betanzos logró una pequeña encomienda en el Collao (Caquixana, al noroeste del Lago Titicaca). Esto, tal vez, se debiera a que el arzobispo dominico fray Jerónimo de Loayza estuvo presente en Guaynarima en 1548; o, tal vez, al propio pacificador Gasca, que usó de sus servicios de intérprete durante la campaña final que culminó en Jaquijahuana (abril de 1548). Sea como fuere, su vecindad en el Cuzco data de esta época. 

			La llegada en setiembre de 1551 del virrey don Antonio Mendoza (que venía de gobernar México) originó una orden para que Betanzos escribiera su versión de «los hechos y vidas» de «los yngas». El título de este relato es Suma y Narración de los Yngas. La redacción debió terminarse antes de la prematura muerte del virrey, ocurrida en julio de 1552. Consta la crónica de dos partes, la primera con 48 capítulos, en los que se desarrollan los «hechos» de los gobernantes hasta Huayna Cápac. Dentro de este marco, se privilegia, por cierto, el relato de la época de Ynga Yupangue Pachacútec. La segunda parte presenta 34 capítulos: relata las rivalidades entre Huáscar y Atahualpa, la llegada de Pizarro (desde una interesante óptica indígena) y la resistencia de Manco Inca hasta su asesinato en Vilcabamba. El capítulo 33 termina con las negociaciones de 1549 de Gasca con Sayri Túpac. El capítulo 34 es un añadido posterior, que señala la voluntad de nuestro «intérprete-cronista» de bajar del Cuzco a Lima para ponerse a órdenes del virrey Marqués de Cañete, como embajador ante Sayri Túpac. Cañete llegó a Lima en julio de 1556 y, poco antes de la Rebelión Gironista, había sido derrotado (a finales de 1554). Betanzos, tal vez, buscaba hacer méritos para limpiar actos rebeldes en esa coyuntura. Al Cuzco había llegado el nuevo corregidor licenciado Bautista Muñoz en setiembre de 1556, con órdenes del virrey para negociar en Vilcabamba, y había logrado que doña Beatriz Coya preparase una embajada a su «sobrino» Sayri Túpac en la persona de Juan Sierra, mestizo «primo» del inca. Desde Lima, Betanzos y un dominico, fray Melchor de los Reyes, fueron al Cuzco y toda la embajada partió a Vilcabamba por abril de 1557. Según el cronista Diego Fernández, «el Palentino», Betanzos y el fraile quisieron adelantarse a Juan Sierra, pero finalmente el inca prefirió hablar con «su primo». 

			De esta negociación provino la salida de Sayri Túpac de Vilcabamba en noviembre de 1557 y su llegada a Lima en enero de 1558. Recibió la encomienda del valle de Yucay, donde murió hacia 1560. En este lapso —concretamente, en una carta de junio de 1559—, Betanzos es mencionado por Titu Cusi Yupanqui para servir de mensajero entre Vilcabamba y el virrey Cañete. Además, la Ynstruçión de Titu Cusi menciona cómo el licenciado Polo Ondegardo, como corregidor del Cuzco (entre diciembre de 1558 y diciembre de 1560), envió «con Joan de Betanços la certenidad de cómo my hermano don Diego Saire Topa avia muerto su muerte natural [...] y dexé yr a Juan de Betanços con la respuesta» (1916[1570]). 

			El resto de su existencia después de 1560 debió pasarla —como en realidad toda su vida— entre el Cuzco y Lima. Aquí tenía, en 1567, el título de Intérprete Mayor de la Real Audiencia. En el Cuzco, además de la encomienda de Angelina y la suya, tenía topos de tierra en el valle de Yucay, que había legalizado en 1558 al reclamarlos como tierras de su esposa, «hija de topa ynga yupangue y de mama anahuarque». Tuvo también una hija de doña Angelina, llamada doña María Díez de Betanzos Yupangue, novicia en el convento de Santa Clara del Cuzco, desheredada por su padre en enero de 1563 por haberse casado sin su permiso con Juan Baptista de Vitoria, que era músico en la iglesia mayor cuzqueña. Muy poco después, debió morir doña Angelina, y Betanzos —en busca de heredero según él mismo— tornó a casar con una española llamada Catalina de Velasco, quien le dio, en 1565, un hijo varón: Ruy Díez de Betanzos. Tal vez los remordimientos de padre le hicieron restaurar, en agosto de 1566, la herencia materna de su hija doña María, quien recibió las tierras que había poseído doña Angelina. Sin embargo, el yerno de nuestro «intérprete-cronista» abandona el Cuzco en 1567, desterrado a México por participar —al parecer— en el motín de mestizos que tanto inquietara al gobernador Lope García de Castro en esos años. 

			Sus últimos años de próspero encomendero cuzqueño se vieron ensombrecidos por nuevos conflictos con su hija mestiza doña María —en 1570— y por acusaciones de infidelidad de su esposa doña Catalina —en 1574—. Murió en el Cuzco, el 1 de marzo de 1576, a los 57 años aproximadamente. Dejó huérfanos a sus hijos Ruy, Lorenza y Juan, todos menores. Además, sabemos de tres hijos naturales: doña Catalina, casada entonces con Diego de Ávila; y dos muchachos de más de 20 años, Juan de Reaño y Diego de Betanzos. Su muerte propició un «juicio por alimentos» seguido por la primera hija, doña María, contra Ruy y su madre doña Catalina. Su hijo Ruy Díez de Betanzos y su nieto don Antonio de Betanzos fueron vecinos prominentes en el Cuzco del siglo XVII. 

			Los dos manuscritos y las once ediciones de la Suma y Narración de los Incas (1551)

			La Suma y Narración de los Incas, escrita originalmente por encargo del virrey Antonio de Mendoza en 1551, constituye la primera versión histórica de cuño occidental sobre el pasado del Tawantinsuyo de los incas cuzqueños. En ella su autor, el «lengua» o intérprete quechua-castellano, Juan Díez de Betanzos, proporciona una narración sistemática del pasado incaico, desde sus orígenes hasta el conflicto interno que coincidió con la llegada a los Andes de los conquistadores españoles comandados por Francisco Pizarro. La importancia del texto es innegable, y su primer editor —don Marcos Jiménez de la Espada— lo resaltó así en 1880. 

			Advirtamos que el manuscrito que Jiménez de la Espada utilizó para la primera edición de la Suma y Narración en 1880 (Betanzos, 1880, ver sección «manuscritos y ediciones» del presente volumen) —y que se conserva en la Biblioteca del Monasterio de San Lorenzo El Escorial— es una copia incompleta que solo reproduce los 18 primeros capítulos de la primera parte del texto3. Las ediciones hechas por Horacio Urteaga en 1924 (Betanzos, 1924, ver número 2), por Francisco Esteve Barba en Madrid en 1968 (Betanzos, 1968a, ver número 3), por Luis Alva Orlandini en Lima —también en 1968 (Betanzos, 1968b, ver número 4)— y en Italia en 1987 por Gerardo Grossi (Grossi, 1987, ver número 5) siguen el texto de Jiménez. 

			Partiendo de un nuevo manuscrito que se conserva en la Biblioteca de la Fundación Bartolomé March, en Palma de Mallorca4, en 1987, la historiadora María del Carmen Martín Rubio publicó por primera vez la versión completa de la crónica de Betanzos (Betanzos, 1987, ver número 6). Esta fue publicada también en el Cuzco en 1999 (Betanzos, 1999, ver número 9). En Bolivia, se publicó en 1992-1993 una edición en tres tomos, el primero de los cuales comparaba sistemáticamente los 18 capítulos comunes de las ediciones de 1880 con la de 1987 (Betanzos, 1992-1993, ver número 7). A partir del manuscrito mallorquín, los norteamericanos Roland Hamilton y Dana Buchanan publicaron una traducción al inglés en 1996 (Betanzos, 1996, ver número 8). En 2004, la editora Martín Rubio publicó una nueva versión revisada de la Suma y Narración (Betanzos, 2004, ver número 10), que ha vuelto a ser editada en Lima el año 2010 (Betanzos, 2010, ver número 11). 

			Las partes del texto

			Por su aspecto formal, la Suma y Narración consta de cuatro secciones principales:

			
					El título, seguido de un epígrafe explicativo. 

					La dedicatoria o prólogo dirigido al virrey Mendoza. 

					La «Tabla de los Yngas y Capac Cuna», es decir, la lista de gobernantes incas —a la que en el título se refiere como «Suma» o síntesis—. 

					El cuerpo de la crónica —la «Narración»—, que está dividido en dos partes: la primera con 48 capítulos, y la segunda con 34 capítulos (lo cual alcanza la suma de 82 capítulos en total)5. 

			

			La primera parte desarrolla los «hechos» de los gobernantes incas hasta Huayna Cápac, esquema en el que se privilegia el relato de la época de Ynga Yupangue Pachacútec. La segunda parte relata las rivalidades entre Huáscar y Atahualpa, la llegada de Pizarro —desde una interesante óptica indígena— y la resistencia de Manco Inca hasta su asesinato en Vilcabamba en 1545. El capítulo XXXIII de la segunda parte termina con las negociaciones de 1549 entre el presidente Gasca y el inca rebelde Sayri Túpac. El capítulo XXXIV es un añadido posterior de inicios del año 1557. 

			El rol de doña Angelina Yupanqui Coya

			Doña Angelina Yupanqui Coya fue una mujer de la nobleza cuzqueña de alto rango. No era hija del inca Huayna Cápac como muchos han supuesto6. Betanzos, en la crónica, nos informa que su nombre era Cuxirimay Ocllo: «que dice el Ocllo como nosotros decimos doña [...] y el Cuxirimay dice habla ventura y por todo junto dice doña Habla Ventura» (Betanzos, 1987, p. 198). Además, le asigna una destacada genealogía —hija de Yamque Yupangue y de Tocto Ocllo— y la presenta como la esposa principal de Atahualpa, escogida para ello desde el momento de nacer por el propio inca Huayna Cápac (Betanzos, 1987, pp. 197, 220). Sin embargo, el mismo Betanzos, al reclamar en 1558 tierras en el valle de Yucay, argumentó que pertenecían a doña Angelina por haberlas heredado ella de «Topa Ynga Yupangui y Mama Anauarque sus padres difuntos» (Rostworowski, 1962, p. 143; 1993, pp. 122-123)7. Como se aprecia, la información sobre su esposa contenida en la Suma y Narración no es confiable. Más bien, debe entenderse que el autor Betanzos estaba manipulando la información sobre doña Angelina para argumentar a favor de sus potenciales derechos a las riquezas que el primer virrey del Perú, don Antonio de Mendoza, pudiera asignar a los descendientes de los reyes incas en 1551 (ver Domínguez, 1998, pp. 216-217; Nowack, 2001). 

			Sin embargo, como se verá luego, otros testimonios confirman la vinculación de Cuxirimay-Angelina con Atahualpa, aunque no necesariamente como la principal de sus esposas. Tras la captura del inca en Cajamarca, Cuxirimay Ocllo pasó a ser concubina de Francisco Pizarro, fue bautizada y se le impuso un nombre cristiano. Posteriormente, dio al Marqués sus dos hijos menores, como el mismo Betanzos cuenta:

			la cual muchacha fue doña Angelina Yupangue que el marqués don Francisco Pizarro tomó para sí / en la cual hubo dos hijos que llamaron don Francisco Pizarro y Juan Pizarro / y el don Juan murió y quedó el don Francisco (Betanzos, 1987, p. 198). 

			Doña Angelina acompañó al conquistador hasta el momento de su asesinato, ocurrido en Lima el 26 de junio de 1541. Su hijo mestizo don Juan murió en 1543, mientras que don Francisco fue enviado a España en 1551. El último murió en Trujillo de Extremadura —la patria de su padre— el 31 de marzo de 1557, a los 17 o 18 años de edad (Del Busto, 1978, p. 517; Lockhart, 1986-1988, t. I, p. 164-165; Domínguez, 1992, pp. 155-164, 245; Rostworowski, 2003, pp. 49-50, 55-57). 

			El matrimonio con Betanzos se realizó en Lima, probablemente, el 27 de junio de 1544 (Lockhart, 1986-1988, t. I, pp. 166-167; Domínguez, 1992, pp. 146-168; Lohmann, 1997, pp. 127-128). Este tendría entonces unos veinticinco años de edad; y doña Angelina, unos veinticuatro8; los doce últimos los había transcurridos en el entorno del clan Pizarro. En el Cuzco, la pareja se asentó en el barrio llamado «Carmenca» o «Carmenga», que hoy corresponde a la parroquia de Santa Ana, al extremo norte de la ciudad (Garcilaso, 1991, t. II, p. 445; 1609, Lib. VII, cap. XI). 

			Los siete años de su matrimonio con la princesa Angelina —entre 1544 y 1551— suelen resaltarse como el período en que Betanzos habría establecido fuertes lazos con la élite incaica sobreviviente en el Cuzco. De ella, habría obtenido la información utilizada en la composición, en esta última fecha, de la Suma y Narración de los Incas (Means, 1928, pp. 315-316; Araníbar, 1963, p. 109; Busto, 1986-1987, t. II, p. 43; Pease, 1995, pp. 119-120, 228, 333; Hamilton en Betanzos, 1996, p. xi; Martín Rubio, 1999, p. 113; Mannheim, 2008, p. 187). Sin embargo, su fuerte vinculación con Atahualpa invalida tales suposiciones, especialmente si se recuerda —como señala el Inca Garcilaso— la violenta represión contra la élite cuzqueña tras la derrota de Huáscar en 1531-1532. Así, recordando su niñez y juventud en el Cuzco durante las décadas de 1540 y 1550, Garcilaso menciona erróneamente a doña Angelina como «hija» de Atahualpa:

			Del rey Atahuallpa conocí un hijo y dos hijas. Una de ellas se llamaba doña Angelina, en la cual tuvo el marqués don Francisco Pizarro un hijo, que se llamó don Francisco […]. El nombre de la otra hija de Atahuallpa, no se me acuerda bien si se decía doña Beatriz o doña Isabel (Garcilaso, 1991, t. II, p. 642; 1609, Lib. IX, cap. XXXVIII). 

			Pese a los recuerdos imprecisos a más de 40 años de distancia, Garcilaso menciona la muerte en 1560 de don Francisco Atahualpa, hijo del último inca, así como el odio que los parientes de su madre le tenían:

			El cual [don Francisco Atahualpa], mientras vivió, sintiendo este odio que los Incas y todos los indios en común le tenían, no trataba con ellos ni salía de su casa. Lo mismo hacían sus dos hermanas [doña Angelina y doña Beatriz] porque a cada paso oían el nombre ‘auca’, tan significativo de tiranías, crueldades y maldades, digno apellido y blasón de los que lo pretenden (Garcilaso, 1991, t. II, p. 645; 1609, Lib. IX, cap. XXXIX). 

			Aunque Garcilaso se equivoque al hacer a doña Angelina «hija» de Atahualpa, su evidente vinculación con él —ya fuese como «esposa principal», como reclamaba Betanzos, o en cualquier otra condición— hace que sus conexiones con los aillus reales o grupos de descendientes de los soberanos incaicos en el Cuzco de mediados del siglo XVI hayan sido más bien limitadas, por decir lo menos9. Además, esto explica por qué en la Segunda Parte de la Suma y Narración se trata del último inca de modo favorable, frente a la imagen negativa de Huáscar, durante el relato de la «Guerra Civil» entre el Cuzco y Tomebamba. 

			Estilo del texto

			Estilísticamente, el texto incompleto de la Suma y Narración fue fuertemente criticado por Raúl Porras, quien afirmó: «El relato de Betanzos es áspero, rústico, pobre de lenguaje y de los monótonos y difíciles de leerse entre los cronistas. Carece de agilidad y de gracia y es incapaz de un comentario personal» [1897-1960]. Aunque José de la Riva-Agüero sugirió en 1910 que la crónica de Betanzos sería «un cantar épico quechua literalmente traducido», Porras puso en duda tal interpretación:

			Podría aceptarse esto solo en lo que se refiere a ciertos episodios ocurridos entre Viracocha y su hijo Yupanqui, pero habría que convenir en que se trata de un cantar moroso y con muy poco aliento épico. Lo más es pura prosa. En realidad es un relato heroico en prosa transmitido oralmente. [...]Agregó además datos útiles sobre las ceremonias [...], los meses incaicos, métodos de construcción, [...] elementos éstos que contribuyen a alejar la impresión de cosa poética que podría atribuirse a la prosa ramplona y descolorida de Betanzos. 

			El cronista mismo nos refiere que cada momia de los incas tenía un funcionario especial, encargado de hacer cantares «en los loores de los hechos» de cada inca [...]. Es posible que el guardador de las momias de Pachacútec, a quien conocería Betanzos, fuera bardo de numen endeble y burocrático y que de él provenga el informe y soporífero relato del cronista. 

			«Pero si nos resistimos a encontrar restos de poesía en la pobre prosa de Betanzos, hallamos sí en él la adopción de una leyenda que pudo haber informado un ciclo de cantares alrededor de la figura de Pachacútec: todas las cualidades y méritos se acumulan en el héroe de leyenda, que es el príncipe Inca Yupanqui, hasta la inverosimilitud, mientras su padre resulta arquetipo de cobardía, crueldad y deslealtad (1986, pp. 310-311). 

			Por su parte, Franklin Pease [1939-1999] advirtió de los problemas relacionados con el estilo de escritura de Betanzos, quien constantemente se refiere a lo presentado en la crónica como algo «oído» y no «leído» en el texto por el lector. 

			El lenguaje de Betanzos es propio de su tiempo. Si bien su texto respira oralidad, ella no parece corresponder a la del runasimi [la lengua quechua], sino al español del siglo XVI. Ello requiere más estudios, aunque es explicable en un hombre poco cultivado como Betanzos, que ni siquiera hace las ocasionales referencias a textos clásicos griegos o latinos, que emplean sus colegas [v. gr. otros cronistas] más ilustrados (1988, p. 188). 

			Si no la forma, Pease destacaba el valor del contenido de la crónica en su versión completa. 

			Juan Diez de Betanzos ofrece [...] un importante testimonio [...]. Aunque se reconoce su versación [en el manejo del idioma quechua] y se ha afirmado que pertenece al tipo de autor que transcribió una versión oral más auténtica, es visible que existe ya un diseño histórico en su relato, que conserva, sin embargo, una frescura difícil de encontrar en otros textos sobre los incas (1995, p. 241). 

			La autorizada opinión de estos dos destacados estudiosos peruanos del siglo XX confirma una vez más —si necesario fuera— la importancia de la Suma y Narración de los Incas en el elenco de las crónicas hispanas sobre el mundo andino. 
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					1	La síntesis biográfica que sigue proviene de Domínguez (1992, 1994, 1998, 2002, 2008 y 2010). 

				

				
					2	Se puede consultar Monterroso (1992) y Martín Rubio (1999); y contrastar con Núñez-Varela y Ribadulla (1984). 

				

				
					3	Ver manuscrito I. Descripción en Campos, 1993, pp. 357-362, nro. 2. 4. 3. 

				

				
					4	Ver manuscrito II. Descripción en Betanzos, 1987; Betanzos, 1996; Campos, 1993, p. 358, nota 43. 

				

				
					5	No han reparado en esta división formal de la crónica los distintos editores de la Suma y Narración. Respecto a ello, se puede consultar Domínguez (1992, pp. 253-254). Martín Rubio, sin explicar sus criterios, altera este orden del original, y publica las partes en el siguiente orden: (a), (c) y (b); ello se puede ver en Betanzos (1987, pp. 3-8). Sin embargo, en la más reciente edición, Martín Rubio respeta el orden de ambos manuscritos, aunque la parte (a) venga equívocamente titulada «Introducción» (ver Betanzos, 2004, pp. 43-47). 

				

				
					6	Ver nuestra discusión en Domínguez (1998, pp. 218-220). A las fuentes allí citadas debe añadirse Grossi (1987, p. 30) y Temple (2009, pp. 42, 95-96, 119, 390). 

				

				
					7	Agregamos las mayúsculas en la cita. 

				

				
					8	Betanzos, cuando narra sucesos iniciales del conflicto entre Huáscar y Atahualpa que podrían quizá fecharse en 1530, indica que «Cuxirimai Ocllo [...] era en aquella sazón de edad de diez años» (1987, p. 214; 2da. parte, cap. IV). 

				

				
					9	Sobre este punto, se puede consultar Domínguez (1998, p. 219). La ecuación «Angelina = informaciones privilegiadas» siempre fue puesta en duda por Urbano (1989, p. 274; 1997). 

				

			

		


		
			Betanzos como quechuista

			Rodolfo Cerrón-Palomino

			Pontificia Universidad Católica del Perú

			Si la obra de Betanzos es importante por consignar información temprana proveniente de la alta nobleza incaica remanente, lo es más aún por haberla recogido directamente de sus informantes quechuas para ofrecérnosla a través de su interpretación y traducción. Situación privilegiada la del cronista, pues no solo había conseguido aprender la lengua de los incas, lo que le permitía acceder directamente a sus fuentes, sino que, al estar casado con una sobrina de Huaina Cápac, tendría en ella su mejor mentora idiomática. En tal sentido, el quechua de Betanzos debe ser tomado como la mejor muestra del habla de los descendientes de la casta imperial, a diferencia de otras muestras tempranas de la lengua, transcritas de manera insegura, como en el caso de Cieza de León, o elaboradas de modo artificial, como nos lo ofrece Quiroga. 

			En cuanto a los materiales quechuas ofrecidos por tales fuentes, hay que señalar que, lamentablemente, salvo contadas excepciones, ellos no solo no han merecido un tratamiento responsable y decoroso, sino que, por el contrario, fueron objeto de una serie de deturpaciones, aparte de las ya perpetradas por el copista, las más de las veces grotescas, importando poco o nada su integridad formal y semántica, tal como es fácil constatar incluso en las ediciones más recientes de nuestras crónicas, así como en general la de los documentos coloniales que contienen material en lengua nativa. Betanzos no podía librarse de dicho festín editorial, tal como puede verificarse en las ediciones en lengua española hechas hasta ahora. 

			De allí que la presente edición, si mérito alguno tiene, constituya un verdadero esfuerzo por acabar con la mala práctica mencionada. En tal sentido, ella se ha esmerado en cuidar celosamente la integridad, en forma y significado, de los términos y expresiones quechuas registrados por el cronista a lo largo de su obra. Para ello, nos hemos apoyado en los conocimientos disponibles que manejamos los especialistas en materia de lingüística histórica, dialectología y filología andinas en general, y no solo quechua (como sigue siendo la práctica), sin los cuales resultaría irresponsable, por decir lo menos, emprender trabajos de edición. 

			Betanzos, quechuista temprano

			Llegado en su adolescencia al Perú alrededor de 1536, es decir a cuatro años de conquistado el Imperio incaico, pronto el futuro cronista habría puesto en juego su habilidad innata para aprender una segunda lengua, en este caso el quechua, de tal suerte que cuando Vaca de Castro recogió sus informaciones (1541-1542) ya lo encontramos, sino como intérprete oficial, como escribiente que conocía bastante bien la lengua (Pease, 1995, p. 231; Domínguez, 2008). Por esos años precisamente, se había casado con la excompañera de Francisco Pizarro, allegada de Huaina Cápac y mujer de Atahualpa, Cuxi Rimay Ocllo, más conocida por su nombre cristiano doña Angelina Yupangue, matrimonio que le habría servido, aparte de apuntalarlo socialmente y de asegurarle su bienestar material, para perfeccionar su quechua, que en adelante podía afianzarlo no solo en el seno del hogar sino en el trato con la nobleza familiar. 

			Pronto, Betanzos tendría bien ganada su fama de eximio intérprete y de reconocido traductor. Como tal actuó en los medios oficiales de su época, sirviendo de traductor al pacificador La Gasca, y más tarde, en 1551, participando en la embajada organizada por el virrey Hurtado de Mendoza para sacar de su reducto de Vilcabamba nada menos que al pariente de su mujer, el inca Sairi Tupa (Fernández de Palencia 1963 [1571], p. iii, iv). El Inca Garcilaso, al narrar la diligencia emprendida por el Marqués de Cañete, menciona precisamente a nuestro cronista, señalando su participación en la referida embajada como intérprete, de quien nos dice, no sin cierto aire de escepticismo, que «presumía de gran lenguaraz en la lengua general de aquella tierra» (Garcilaso de la Vega, 1944 [1617], VIII, VIII, 205)10. 

			Antes de abordar su empresa narrativa, y según confesión propia, nuestro autor declara haber gastado seis años de su mocedad, los transcurridos aproximadamente entre 1537 y 1542 (Domínguez, 1994), en la preparación de textos pastorales destinados a la evangelización de los indios. Tales materiales comprendían una doctrina cristiana (cartilla), dos vocabularios (uno léxico y otro de noticias y frases), unas pláticas o coloquios y un confesionario11. Es posible que tales trabajos se hayan hecho por encargo de la orden de los dominicos, como sugiere Domínguez, y es muy probable también que todos, o parte de ellos, hayan sido reconocidos oficialmente por el Primer Concilio Limense (1551-1552) convocado por el arzobispo Jerónimo de Loayza (Vargas Ugarte, 1954, p. 11). Lamentablemente, tales trabajos no fueron publicados (la imprenta se estrenaría en Lima en 1584) ni se han localizado copias manuscritas. Si sobrevivieron hasta el Tercer Concilio (1582-1583), ellos habrían sido requisados y destruidos posteriormente, siguiendo los acuerdos de dicho sínodo, interesado en uniformar la prédica religiosa entre los naturales. De esta manera nos perdimos la oportunidad de contar con un registro muy temprano del quechua, que habría rivalizado con el del náhuatl (1539), y tendríamos que esperar hasta 1560 para disponer de semejante documentación. 

			El cronista

			Es posible que la fama de quechuista que tenía ganada Betanzos fuera tomada en cuenta para que el virrey Antonio de Mendoza le encargara escribir la historia incaica. Nadie mejor que él, en efecto, para acometer dicha empresa, pues además de haber asistido al gobernador Vaca de Castro en el recojo de las informaciones acerca de la «descendencia y gobierno de los incas»12, tenía la ventaja de contar con informantes privilegiados como la de su propia mujer y su parentela, celosos guardianes de la memoria de los hechos y hazañas de su linaje desde Pachacutiy hasta Atahualpa, pero sobre todo la de acceder a dicha información por vía directa, a través del quechua, y no con la mediación de intérpretes, como había sido la práctica inevitable hasta entonces. Dotado de tales privilegios, en especial del último, el cronista no esconde la posición ventajosa desde la cual anuncia la historia que se propone escribir, y lo declara en términos que recuerdan los que serán formulados por el Inca Garcilaso media centuria después. En efecto, tal como aducirá el ilustre cuzqueño una y otra vez a lo largo de su obra (por ejemplo, Garcilaso de la Vega 1943 [1609], VI, XXV, 59), nuestro cronista parece decirnos también que la recta obtención e interpretación del material histórico solo puede hacerse a través del conocimiento directo de la lengua13. 

			Ducho en el quechua, Betanzos recogerá, en el libro primero de su obra, la tradición oral incaica transmitida por los miembros del linaje de la familia de doña Angelina, consistente en el relato de dos grandes ciclos míticos: por un lado, el origen del mundo y la saga de los hermanos Ayar, y, por el otro, la revelación del futuro Pachacutiy y la guerra contra los chancas; y, en el libro segundo, consignará la versión de fuente ocular respecto de las guerras civiles entre Huáscar y Atahualpa. Pero si bien la narración ofrecida por el cronista, sobre todo en la primera parte de su obra, proviene básicamente de la fuente mencionada, para la redacción de la segunda parte, que narra hechos cercanos a la conquista y por consiguiente al avecindamiento del autor en el Perú, recurre a otros testigos presenciales de los acontecimientos narrados, según él mismo se adelanta en señalar: «no la traduje y recopile siendo ynformado de uno solo sino de muchos y de los mas antiguos y de credito que halle entre estos naturales». 

			En cuanto a la prosa del autor, que busca verter al castellano las estrategias narrativas propias del quechua, de tal manera que al leerlo resulta inevitable sentir las resonancias prosódicas y las cadencias estilísticas de la lengua, ya lo señalaba el propio autor, al decirnos que no se consideraba sino «fiel traduçidor», y que por ello tenía que «guardar la manera y horden del hablar destos naturales». No eran, pues, pura retórica sus excusas relativas a la modestia de su prosa, ajena a todo «estilo gracioso» y a toda «eloquençia suave», pues por encima de ello estaba, antes que la forma, el contenido de los hechos narrados («tengo de traduzillas como ello passava»). No lo entendieron así, sin embargo, nuestros historiógrafos fundacionales; y así, en opinión de Riva-Agüero, la Suma es «confusión y barbarie» (Riva-Agüero, 2010 [1910], p. 215), mientras que para Porras «el relato de Betanzos es áspero, rústico, pobre de lenguaje y de los monótonos y difíciles de leerse entre los cronistas» (Porras Barrenechea, 1986 [1962], p. 310). Si bien tales (pre)juicios se formularon sobre la base de los dieciocho capítulos hasta entonces conocidos de la obra betancina, tal como la diera a conocer Jiménez de la Espada (1880), nada impide pensar que no les hubiera hecho cambiar de opinión la lectura de los 64 capítulos restantes. Es más, Porras señala también que nuestro cronista es «incapaz de un comentario personal» (1986 [1962], p. 310), lo cual no es cierto del todo, pues, para referirnos únicamente a la parte conocida por él, su opinión sobre el significado del nombre de <Guaina Capac> no podía ser menos personal y categórica, según puede leerse en el pasaje respectivo (ver cap. XVI, fol. 36v). Como lo hemos señalado en otro lugar, en verdad Betanzos es el único cronista que trata de explicar, analíticamente, los alcances del significado del nombre mencionado (ver Cerrón-Palomino, 2013a, I-4: § 1. 3. 3). 

			Versación quechua

			La competencia adquirida por el cronista en la lengua índica se deja ver no solo en la transcripción y en la glosa acertada del abundante léxico y de las frases y enunciaciones (locuciones, arengas y declaraciones) con que hilvana su narración sino también en la manera fiel como trasunta la sintaxis quechua subyacente a su discurso vertido al castellano. Lejos estamos aquí del quechua balbuciente de cronistas como Cieza de León, quien también consigna de vez en cuando frases y expresiones en quechua, para buscar demostrarnos indirectamente lo poco que había aprendido en sus viajes y bajo la tutela de su maestro fray Domingo de Santo Tomás (Cieza de León 1984 [1553], p. 143). Sin embargo, hay por lo menos un pasaje en la obra de nuestro cronista en el que su pericia idiomática deja deslizar alguna duda. 

			Nos referimos, concretamente, al valioso registro que nos ofrece del cantar que ordena componer el inca Pachacutiy tras su victoria sobre los soras. El pasaje en referencia, que se encuentra en el capítulo XIX (fol. 45v) de la Primera Parte de la Suma, tiene la virtud de registrar inusitadamente un texto aimara, pero que el historiador, al consignarlo sin comentario alguno, parece darlo como quechua, y se contenta con parafrasearnos su glosa. De esta manera, como lo hemos señalado en otra parte, el cronista nos ofrecía una verdadera joya lingüística, al probarnos, sin sospecharlo, que la lengua «oficial» del inca mencionado y la de su pueblo en su conjunto era hasta entonces el aimara y no el quechua (Cerrón-Palomino, 2013a, I-1). ¿Hasta qué punto, sin embargo, dicho desliz puede ser invocado para poner en tela de juicio la pericia idiomática del cronista? En verdad, el caso de Betanzos no sería el único en mostrarnos semejante ligereza, pues, sin ir muy lejos, el Inca Garcilaso no le iba a la zaga en dar como quechua términos y expresiones que ahora sabemos que eran ajenos a la lengua; solo que, a diferencia del primero, el ilustre mestizo quechuizaba a fortiori todo aquello que no calzaba con su quechua (ver Cerrón-Palomino, 2013a: I-1, 2). Modernamente, además, no han faltado quechuistas que tradujeran canciones aimaras como si fueran quechuas14. De manera que tales descalabros no son infrecuentes, y por tanto no descalifican la competencia idiomática de quienes los sufren, pues en última instancia, en casos extremos de paralelismo idiomático como el del quechua y el aimara, el discernimiento de si estamos frente a una u otra lengua depende del grado de conciencia metalingüística que se tenga de ellas, lo cual es mucho pedir a quienes solo poseen un saber idiomático empírico15. 

			El quechua de Betanzos

			Que sepamos, nadie se ha preguntado hasta ahora, por lo menos de manera explícita, sobre la variedad quechua que asoma en la crónica de nuestro autor. Parece asumirse implícitamente que el cronista estuviera echando mano de la «lengua general» a que hacen referencia los documentos de la época. Dicha designación, sin embargo, resulta siendo imprecisa y hasta contradictoria, desde el momento en que, dependiendo de la época y del contexto de uso, puede tener varios referentes, como lo han señalado Itier (2011) y Cerrón-Palomino (2013b, I, nota 2), entre otros. De manera que cuando, por ejemplo, el Inca Garcilaso menciona que Betanzos se reputaba como eximio lenguaraz «en la lengua general de aquella tierra», y aun cuando no tuviera ocasión de leer nada suyo, estamos seguros de que el referente que le asignaba a dicha expresión distaba mucho de ser aquel que le daban el propio Betanzos y la misma nobleza cuzqueña de aquel entonces. Y es que, de haber podido el Inca leer los escritos del cronista, no habría vacilado un instante en tildar su quechua de bastardo y corrupto, es decir en los mismos términos en que lo juzga cuando aparece bajo la pluma de Cieza de León, López de Gómara o Agustín de Zárate, por mencionar a algunos de los historiadores a quienes cita (ver, para todo esto, Cerrón-Palomino, 2013b, I, § 2). Así, pues, para Garcilaso, el de Betanzos no podía ser el quechua de sus ascendientes por línea materna, y sí, más bien, un quechua «bastardizado» en labios de los españoles. Tenemos la impresión de que esta calificación ha sido asumida también implícitamente por nuestros historiógrafos, imposibilitados de evaluar los conceptos vertidos por el mestizo historiador. ¿Qué habría de cierto en todo ello?

			Al respecto podemos decir que, gracias a los estudios históricos y dialectales del quechua, hoy estamos en condiciones de sostener no solo que el quechua de Betanzos constituye una buena muestra de lo que los primeros españoles llamaron «lengua general», en el sentido que le da a la expresión el primer gramático de la lengua, es decir nuestro Nebrija indiano16, sino también que el corpus de la lengua índica consignado en su obra constituye una de las mejores evidencias de que la variedad quechua que lo subyace era precisamente la empleada por «los señores» y la «gente principal» de aquella tierra. 

			En efecto, una vez despojados de los resabios glotológicos renacentistas de la época y liberados de los criterios normativos establecidos por los jesuitas del Tercer Concilio Limense (1582-1583), lo que constatamos simple y llanamente es que el quechua de Betanzos no difiere del que aparece registrado en la primera gramática de la lengua (Santo Tomás 1994a [1560], 1994b [1560]), muy diferente por cierto, sobre todo fonológicamente, del propugnado por el sínodo limeño y defendido ardorosamente por el Inca Garcilaso. Tal era, en verdad, el «quechua general» recogido por el ilustre sevillano en la región de Chincha, pero de cuyo uso expandido a lo largo y ancho del territorio del Tahuantinsuyo da testimonio. Para ser más precisos, era la misma variedad adoptada como «lengua oficial» por los últimos soberanos cuzqueños, según la tradición recogida entre otros por el cronista Murúa (1987 [1613], I, XXXVII, 136), la misma que sería difundida y afianzada allí donde la lengua no había llegado, o no lo había hecho plenamente, como resultado de su expansión en tiempos preincaicos. En última instancia, era la misma que empleaba el Inca Garcilaso, según se puede echar de ver en sus primeros escritos, comenzando por la manera en que estampaba su firma (donde leemos <Ynga>, como en Betanzos, y no <Ynca>), y antes de que abrazara apasionadamente la práctica ortográfica de sus predilectos amigos jesuitas (Cerrón-Palomino, 2013b, III, § 3). 

			¿Cuáles eran los rasgos de la «lengua general», conocida también como «marítima» o costeña, según emerge esta de los escritos de Betanzos? Para limitarnos solo al aspecto fonológico, ellos pueden resumirse en cinco propiedades: (a) ausencia de consonantes aspiradas y glotalizadas; (b) sonorización de las consonantes oclusivas precedidas de una nasal (<tambo>, <indi>, <changa>, <inga>, en lugar de <tampu>, <inti>, <chanca>, e <inca>, respectivamente); (c) registro de dos sibilantes, una dorsal /s/ opuesta a la palatal /š/, representada por la grafía <x>, como en <guaçi> y <cuxi>); (d) cambio variable de la vibrante /r/ por /l/ (así en <laymi> y <landy>, en vez de <raymi> y <ranti>); y (e) tendencia a la pérdida de la postvelar /q/ en final de palabra (como en <Topa> y <tocorrico>, en lugar de <Tupac> y <tocricuc>). De más está señalar que la variedad cuzqueña afianzada por los jesuitas del Tercer Concilio, para quienes tales rasgos eran «corrupciones», se caracteriza precisamente por revertir tales propiedades (con excepción de (c), para lo cual descartan <x> a favor de <s> ~ <ss>, como en <cussi>), a favor de aquellas que consideran las formas correctas (las segundas de las citadas en los ejemplos listados). En contraste, como podrá advertirse en los índices ofrecidos, el quechua betancino ilustra precisamente la variedad estigmatizada tanto por el sínodo limense como por el Inca Garcilaso, y por consiguiente reñida con la forma canonizada por aquél y codificada más tarde por el Anónimo (2014 [1586]) y por Gonçález Holguín (1974 [1607], 1952 [1608]). 

			Ahora bien, podría argumentarse que en la medida en que el quechua de doña Angelina, trasladada muy temprano a Quito en calidad de mujer de Atahualpa, tiene buena parte de los rasgos que acusa el dialecto ecuatoriano, la «lengua general» ilustrada por Betanzos no estaría reflejando en verdad la variedad cuzqueña de sus tiempos sino la de los quiteños (la variedad «norteña» de que hablaba Mannheim). El argumento, sin embargo, no tiene sustento, desde el momento en que dicha «lengua general», como se dijo, se trasluce no solo en los escritos de Betanzos sino en la de todos los cronistas tempranos, pero sobre todo en los tratados lingüísticos del Nebrija indiano. 

			Tal, en suma, el quechua llamado también chinchaisuyo17, al que, sin advertirlo, el historiador cuzqueño trata de oponer su «lengua general», que no es sino el quechua conciliar. No otra cosa se desprende del pasaje de su Historia general en el que busca explicar las dificultades en el entendimiento entre Felipillo y el inca Atahualpa, que según el autor se habría debido, entre otros factores, al hecho de que el intérprete no manejaba la lengua «del Cozco» sino la de Chinchaisuyo, y lo hacía «bárbaramente», de manera que el inca se habría visto obligado a sintonizar con el dialecto del faraute18. Aquí debemos recordar lo señalado previamente: que la oposición dialectal insinuada por el Inca resulta arbitraria, desde el momento en que está asumiendo que Atahualpa hablaba el quechua conciliar, cuando sabemos que, aparte del anacronismo implícito, todo conduce a pensar que tanto Felipillo como el último soberano inca hacían uso de la misma variedad: la chinchaisuya. 
¿No es que estamos hablando de la «lengua general» que Betanzos aprende y refuerza de labios de su propia mujer? Tampoco se trata de un asunto familiar, pues igual testimonio de ello nos dan los cronistas tempranos, entre ellos Cieza de León y el propio canónigo Pedro de Quiroga (ver, para esto, Cerrón-Palomino, 2013a, III-12)19. 

			Queda por precisar algo que el lector seguramente se ha venido preguntando. ¿Cómo explicar la diferencia entre el quechua de Betanzos, propio de la nobleza cuzqueña, y el del Cuzco de fines del siglo XVI, normalizado por los quechuistas del Tercer Concilio y codificado por Gonçález Holguín, y reclamado por el Inca Garcilaso? ¿Cómo y cuándo se revierten los rasgos de la (primera) «lengua general» a favor de la (segunda) «lengua general», invocada por Jerónimo de Oré y Alonso de Huerta, entre otros? Asunto es este todavía muy poco comprendido. Una hipótesis sugerida es aquella que sostiene que la variedad imperial propia de la elite gobernante, con sus hablantes seriamente diezmados tras las matanzas de los generales de Atahualpa luego de su victoria sobre Huáscar, se habría visto avasallada por el dialecto de los sectores populares, seriamente interferido por la lengua de sustrato, que en este caso había sido una variedad local del aimara sureño. Posteriormente, tras la conquista española y la consiguiente conmoción social, con recomposiciones étnicas de distinta procedencia lingüística y dialectal, se habría producido una reconfiguración idiomática sobre la base del quechua mayoritariamente local, terreno sobre el cual habrían actuado los futuros normalizadores de la lengua, en los términos señalados previamente (ver Cerrón-Palomino 2013a: III-14, § 4, nota 14). Esta variedad reconfigurada vendría a ser la segunda «lengua general», la del Incasuyo, en términos del catedrático huanuqueño de San Marcos. 
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					10	No es, pues, del todo exacto lo que insinúa el colega y amigo Mannheim (2008) cuando observa que el Inca se habría mostrado desdeñoso con Betanzos por el quechua «de fuerte acento norteño», que habría manejado, ya que, en primer lugar, Garcilaso no conoció la obra del cronista para juzgarlo como quechuista; y, en segundo lugar, como se verá más abajo, el quechua betancino no era de procedencia «norteña» sino chinchana. En todo caso, el juicio desdeñoso del Inca partiría de su preconcepción acerca de la performance lingüística de los españoles de su tiempo, y que, a su juicio, no se libraba de toda clase de «corruptelas» (ver Cerrón-Palomino, 2013b: ensayos 1 y 2). Notemos, de paso, que las citas de las crónicas que manejamos siguen la siguiente convención: primero va el libro, luego el capítulo y finalmente la página. 

				

				
					11	Declara el autor, en la dedicatoria de su crónica al virrey: «Acavado de traduzir y compilar un libro que Dotrina Cristiana se dize en el qual se contiene la doctrina cristiana y dos bocabularios uno de bocablos y otro de notiçias y oraçiones enteras y coloquios y confisionario quedo mi juizio tan fatigado y mi cuerpo tan cansado en seis años de mi moçedad que en el gaste que propuse y avia determinado entre mi de no componer ni traduzir otro libro de semejante materia en la lengua yndia» (confróntese «Dedicatoria»). 

				

				
					12	Leemos en dicho documento que, si bien la labor interpretativa la tuvo Pedro Escalante, «indio ladino en lengua castellana», el recojo de la información contó con la «asistencia de Juan de Betanzos y Francisco Villacastín, vecinos desta ciudad del Cuzco, personas que sabían muy bien la lengua general deste reino» (Martín Rubio, 2004, p. 362). 

				

				
					13	Es lo que quiere decirnos en su dedicatoria, buscando al mismo tiempo justificar las fallas y ofrecer el remedio en materia de averiguación histórica, destacando el carácter especial de su intento: «Porque entonçes [los españoles] no tanto se empleavan en savello quanto en sujetar la tierra y adquirir y tanbien porque como nuevos en el trato de los yndios no sabrian ynquirirlo y preguntarlo faltandoles la ynteligençia de la lengua y los yndios reçelandose no osarian dar entera relaçion». Pero, además, «no los entendiendo rectamente ni aun las lenguas en los tiempos pasados no savian ynquirir y preguntar lo que ellos pretendian saver y ser ynformados». 

				

				
					14	Así procede, por ejemplo, el quechuista y «filólogo» Meneses, cuando traduce la canción guamanpomiana de los Condesuyos (Guaman Poma, 1936 [1615], p. 327), que aparece registrada no en quechua sino en la variedad aimara local que se hablaba hasta por lo menos el siglo XVII en aquella región (Meneses, 1984, pp. 114-115). 

				

				
					15	En tal sentido, nos parece que carecen de todo sustento los argumentos desarrollados por Lydia Fossa. que tratan de poner en duda la competencia idiomática quechua desarrollada por nuestro cronista (2006, pp. 162-173). De hecho, lo único que demuestran los ejemplos que aduce buscando «probar» su aparente insuficiencia en el dominio de la lengua (ver pp. 170-173) es que la autora no parece conocer la gramática que los subyace: ¿cómo evaluar «el grado de conocimiento» del quechua del cronista sin tener una clara noción de las diferencias existentes entre una frase genitiva «referencial» (del tipo <inti-p churi-n> ‘hijo del Sol’) y una simple atributiva (como <inti churi> ‘hijo solar’)? Sobran los comentarios. 

				

				
					16	La lengua que consigna el ilustre dominico es, según sus propias palabras, la «general y entendida por toda la tierra, y mas vsada de los señores, y gente principal, y de muy gran parte de los demás Indios» (Santo Tomás, 1994b [1550], «Prólogo»). 

				

				
					17	Así conocido por lo menos hasta fines del siglo XVI, en que pasa luego a designar a la variedad central del quechua (hablada en los departamentos peruanos actuales de Áncash, Huánuco, Pasco, Junín y sierra norteña de Lima). En efecto, el nuevo referente que adquiere la designación de «chinchaisuyo» se puede apreciar en este pasaje de Alonso de Huerta, catedrático de quechua en San Marcos: «Aunque la lengua Quichua, y general del Inga, es vna, se ha se advertir primero, que esta diuidida en dos modos de vsar de ella, que son, el vno muy pulido y congruo, y este se llama de el Inga, que es la lengua que se habla en el Cuzco, Charcas, y demas partes de la Prouincia de arriua, que se dize Incasuyo. La otra lengua es corrupta, que la llaman Chinchaisuyo, que no se habla con la pulicia y congruydad que los Ingas la hablan» (Huerta 1993 [1616], «Introdvction»). 

				

				
					18	El pasaje va como sigue: Atahualpa «habló en el lenguaje de Chinchaisuyu, el cual entendía mejor el faraute, por ser más común en aquellas provincias que no el del Cozco, y por esta causa pudo Felipillo entender mejor la intención y las razones del Inca y declararlas, aunque bárbaramente» (Garcilaso de la Vega 1944 [1617], I, XXV, 72). 

				

				
					19	En tal sentido, en el pasaje que citamos en seguida, la «lengua del Cozco» de que nos habla Cieza no tiene como referente el del Inca Garcilaso sino el mismo de Betanzos, es decir la «lengua general» de base chinchaisuya. Dice, en efecto, el soldado cronista: «todos los deste reyno en más de mill y dozientas leguas hablauan la lengua general de los Ingas, que es la que se vsaua en el Cuzco. Y habláuase esta lengua generalmente, porque los señores Ingas lo mandauan» (Cieza de León 1984 [1553], xli, 132). 

				

				
					20	Adviértase que esta misma bibliografía deberá tomarse en cuenta en las notas a la crónica así como en el glosario ofrecido al final del texto.

				

			

		


		
			La Suma y Narración desde una perspectiva antropológica

			Peter Kaulicke

			Pontificia Universidad Católica del Perú

			Los 152 folios del manuscrito elaborado por Juan de Betanzos constituyen un testimonio extraordinario por varias razones. Como indica el autor en el extenso título de su obra, él pretende presentar una «suma [en la que] se contienen las vidas y hechos de los yngas capac cuna pasados nuevamente traduzido e recupilado de lengua yndia de los naturales del Perú [...]» (f. l). En su prólogo, dirigido al virrey, se decide emprender su trabajo debido a previas versiones de españoles alejadas de aquellas de «los indios naturales». Gracias a su dominio del quechua, a diferencia de los demás autores previos, Betanzos se define como «verdadero y fiel traduçidor [que] guada la manera y horden del hablar destos naturales» (f. 2). No solo asevera traducir literalmente y, de esta manera, aceptar un estilo poco «graçiosso», confirmado por Porras Barrenechea (1986[1962], p. 31) quien juzga el texto como «áspero, rústico, pobre de lenguaje y de los monótonos y difíciles de leer entre los cronistas. Carece de agilidad y es incapaz de comentario personal» (Porras Barrenechea, 1986[1962], p. 31). El cronista también enfatiza que su trabajo es una recopilación, ya que no «siendo ynformado de uno solo sino de muchos y de los mas antiguos y de credito que halle entre estos naturales» (f. 2). 

			Si estas intenciones expresas de Betanzos corresponden con los hechos, estas conferirían a su obra un valor excepcional por tratarse de una versión «auténtica», casi de carácter de información participativa etnográfica. Por tanto, debería guardar las características narrativas preeuropeas, así como mecanismos de transferencia y construcción de la memoria y conceptos de historia sin mayores influencias de aquellos practicados por los españoles del siglo XVI, ciertamente diferentes a los de la historiografía moderna. Sin embargo, es evidente que Betanzos no fue un etnógrafo moderno, por lo que sus recopilaciones y la propia «traducción» deben estar influenciadas de menor o mayor grado por eventuales malentendidos, intencionalidades personales, comparaciones o metáforas poco apropiadas y otras fuentes de error tanto de parte de los informantes como del autor. Por otro lado, posibles críticas orientadas a supuestas versiones occidentalizadas podrían invalidarse si se acepta la posibilidad y hasta probabilidad de congruencias entre la compleja tradición cristiana medieval y sistemas preeuropeos andinos. 

			Veamos, primero, la estructura de la obra antes de discutir los puntos señalados. Consiste, como afirma el propio Betanzos, en dos libros: el primero de 48 capítulos (f. 3v - f. 97v) y el segundo de 34 capítulos (f. 97v- f. 152v). 

			El primer libro está subdividido en partes. Los primeros cuatro capítulos presentan el origen de los incas hasta Mango Cápac. Todos los capaccuna desde Mango Inga hasta Viracocha están presentados en un solo capítulo, puesto que Betanzos —al parecer— no les concede mayor crédito histórico. En el siguiente capítulo, se inicia el ciclo de Ynga Yupangue con sus hazañas en la guerra con los chancas hasta su muerte tratado en un total de 27 capítulos (f. 7v - f. 73v). A Topa Ynga están dedicados siete capítulos; y ocho, a Huayna Cápac. 

			La segunda parte tiene como tema principal «las guerras y divisiones que entre [Atagualpa y Guascar] uvo sobre quien seria señor y reynaria de los dos, la qual tuvieron por causa de que ni el uno ni el otro heran ligitimos» (f. 97v). Los capítulos 26 hasta 34 tratan de los sucesores de ambos como líderes políticos instalados por los españoles. No obstante, ya el capítulo 33 termina con la frase «[y] aqui acava la ystoria de los Yngas Capas pasados que fueron desde su antigüedad señores sobre las provinçias del Piru y çiudad del Cuzco hasta que el Marques, de gloriossa memoria, don Françisco Piçarro los gano en nombre de su Magestad» (f. 152), lo cual refiere a la huida de Sairi Tupac. El libro finaliza con la salida de «Juan de Betanzos para la montaña donde los Yngas alçados» (f. 152v). 

			Las dos partes se diferencian claramente por su estilo. La segunda está escrita en forma de una narrativa densa, llena de eventos, en su mayoría de actos violentos, cuyos protagonistas —los hermanos Atagualpa y Guascar— se portan como enemigos (auca): crean desorden y, de esta manera, provocan el fin de su mundo. Esta parte no recibirá mayor atención en el presente trabajo. La primera parte, en cambio, se detiene más en descripciones de ritos y fiestas como actos esenciales para crear y mantener el orden de su mundo social, algo que está expresamente ignorado por Atagualpa y Guascar. Es un aspecto que tampoco recibe mucha atención de los demás cronistas, por lo que es de un valor excepcional que merece un tratamiento más exhaustivo. 

			La historia como fiesta

			Este es el título de un libro escrito por un egiptólogo suizo (Hornung, 1966) acerca del sentido o la conciencia de historia en el Antiguo Egipto. El papel transcendental de los ritos se plasma en miles de monumentos que representan al faraón como protagonista en ritos o actos ritualizados. Uno de sus roles es precisamente la construcción y la reconstrucción de monumentos. En analogía con el sol, como hijo del dios solar Re, «ilumina» los monumentos y los renueva. En sus inscripciones abundan frases como «que su nombre dure» o «que los dioses le den vida». Es, por tanto, la iluminación del mundo y su preparación para lo festivo las que dominan el concepto histórico del Egipto Antiguo. Sin embargo, también tiene que mostrar invencibilidad en las batallas contra los enemigos de las tinieblas que ponen en peligro la luz del sol. Destaca, asimismo, en su papel de cazador en una lógica parecida a la de los enemigos humanos; y su papel central es en las fiestas que determinan el ciclo anual (Hornung, 1966, 1982; véase Kaulicke, 2000, pp. 46-47). Como se verá, se perciben muchos paralelos en la Suma, pero Betanzos obviamente ignoraba tales alusiones, por lo que estos se deben a una esencial congruencia entre los sentidos de historia de ambas sociedades. 

			Además de ello, las fiestas constituyen puntos elementales en la vida de muchas sociedades, como las del Antiguo Oriente, de Egipto y de la Grecia antigua (véase Kaulicke, 2009, pp. 388-390). Hace poco, los arqueólogos también han «descubierto» este papel central de las fiestas (Dietler & Hayden, 2001; Kaulicke & Dillehay, 2009). De estos ejemplos, se puede extraer que las fiestas cumplen con un sentido de la cohesión social y de la recreación de la sociedad por medio de la iniciación o de la comunión con los muertos, motivadas por el bienestar garantizado por el rey, como representante del dios y vínculo vivo con los ancestros. Su legitimidad se debe a estos vínculos, pero requiere la demostración cíclica de la «vigencia», la que se manifiesta precisamente en estas fiestas, en su generosidad y su hospitalidad que comprueban su autoridad. Fiestas y ceremonias, por tanto, adquieren un carácter cósmico, en el que se regularizan las interacciones y se da una especie de política transcendental entre los mundos de los dioses, los ancestros y los vivos (cosmología), y las acciones en sí que son «dramatizaciones» de la creación y de la recreación (cosmogonía). En este sentido, el tiempo cíclico (nacimiento, maduración y muerte de plantas, animales y hombres) se extiende a los cuerpos celestes, concebidos como seres independientes o avatares de dioses o ancestros. Las muertes y las regeneraciones de la Luna, del Sol y de otros cuerpos celestes permiten crear ciclos en forma de calendarios y requieren su «culturización» (Kaulicke, 2009, pp. 390-391). Muchas de estas reflexiones se comprueban en el texto de Betanzos. 

			En esta primera parte, el protagonista principal es el inca, que es el centro de su corte y de su ciudad —el Cuzco—, que es a la vez un microcosmos del imperio materializado en plantas, animales y hombres reunidos durante las conquistas y llevados a la capital. Es, además, el soberano único, el Zapa Inca o soberano del universo y el hijo del Sol, que no tolera a otros que le puedan disputar esta posición («e quitar los nombres de cada señorçillo de los tales pueblos e provincias tenian de Capac e que no avia de aver si solo un capac y que ese lo hera el» [f. 41v]). De ahí, queda claro que la guerra y las conquistas se justifican por este motivo. Sin embargo, solo a partir de Inca Yupanqui o Pachacuti esta meta se está alcanzando. Su papel transcendental en la historia de los capaccuna de Betanzos justifica el amplio espacio dedicado a él, un 60% del texto de la primera parte. Tras la victoria contra los chancas, que amenazaron con la extinción del embrionario Estado inca, —gracias a la ayuda directa de poderes divinos— el camino queda libre para la creación de un nuevo mundo social. Su nombre o título (Pachacuti) se refiere a una especie de reorientación en el tiempo, una recreación del origen, que podría estar relacionado también al hecho de que este inca se inició en compañía de tres «amigos»; quizá, en alusión a los cuatro ancestros que salieron de Guanacauri. A él se debe la (re)construcción del Cuzco y la del Templo del Sol no solo como organizador, sino como arquitecto que proyecta y ejecuta las obras. También, se encarga de obras hidráulicas que reciben una atención particular (cap. XIII). Esta work feast es un asunto de larga duración —en este caso, de un año entero— iniciado con cacerías, inspecciones de la ciudad, participación de los señores provinciales, presentación ante el inca y su veneración con sacrificios. Luego, viene la preparación del material de construcción para los canales y depósitos, así como de la ropa para el trabajo. Todo ello culmina en una fiesta suntuosa con bailes, consumo de chicha y de manjares y cánticos en los que se memoriza la victoria contra los chancas. Terminada la obra, se realiza otra fiesta de treinta días de duración. El texto de Betanzos se concentra en los preparativos, en rituales centrados en el inca y en la descripción detallada de las fiestas que aumentan en duración. En todos estos actos, participan los «señores», el inca y su servicio (Kaulicke, 2009, p. 395-396). Otro caso descrito con detalles minuciosos como parte de una campaña militar es la construcción de un puente colgante (f. 42v-43v). Otras fiestas son cíclicas, por lo que Pachacuti también «inventa» los meses alrededor de ellas. Asimismo, enseña el uso de los quipus a los señores con fines de la fiscalización («E siendo alli [Pachacuti] mando traer muchos cordeles de lana de diversos colores e tomando cada caçique por si delante de aquellos señores del Cuzco e haziendo nudos en aquellos cordeles dio y señalo a cada uno dellos memoria de lo que avia de traer y tributar a el y a la çiudad del Cuzco» f. 48), pero también para otros usos. Según Polo de Ondegardo, se encontró quipus junto al cuerpo de Pachacuti: «Y yo hallé el cuerpo del Inga Yupangui enbalsamado, en gran veneración, y los hilos y quenta de sus hazañas, e fiestas e idolatrías que estatuyó» (1940[1561], p. 154). Este papel activo en la invención y enseñanza le convierte en héroe cultural en un sentido que también se encuentra en los reyes de Mesopotamia (Glassner, 2003, cap. X). 

			Otra faceta es la del guerrero exitoso que Pachacuti ya había demostrado con su victoria inicial contra los chancas. No obstante, no es la acción bélica que interesa mayormente a Betanzos (o a su informante), sino los preparativos y las fiestas celebradas luego de la campaña exitosa. Se les niega el entierro a los enemigos caídos con el fin de aniquilar su memoria y se construye un templo del Sol con el fin de memorizar la batalla y de agradecer al dios solar y a los ancestros cuyos bultos estaban presentes en aquella. Se viste a los prisioneros de guerra con trajes para ridiculizarlos, descritos por Betanzos con mucho detalle (f. 45-45v). En el Cuzco, se sacrifica primero al inca y se le presenta el botín para «se lo pisase» (f. 46v). A los prisioneros se los echan a los «tigueres» en un lugar llamado Llaxaguaci y los sobrevivientes; luego, se convierten en sirvientes a los «bultos», los ancestros (f. 47v) (véase abajo). 

			Finalmente, hay otro tipo de fiestas relacionadas con el ciclo vital del inca. En el caso de Pachacuti, se trata de la de su propia muerte, cuya relevancia central se enfatiza con el espacio de cuatro capítulos (caps. XXIX-XXXII, f. 67v-f. 73v). Este ciclo se inicia ya antes de la muerte física con la reunión de sus hijos y señores, la transmisión de sus visiones del futuro, el casamiento de sus hijas con señores del Cuzco, las recomendaciones para mantener el orden y el bienestar, y la preparación de sus propios funerales. Finalizado esto, muere cantando. Después de ello, su aposento queda a oscuras por tres días y todos los habitantes visten ropa oscura sin adornos brillantes. El sucesor está nombrado en secreto y los señores provinciales están invitados al Cuzco. Luego de los tres días, los habitantes del palacio se lavan, cambian de ropa y se pintan con color verde. Seguidamente, se estrangula a las mujeres del inca, a sus hijos y voluntarios, y se los entierra con servicio y maíz seguido por una reunión ritual de los señores que recuerdan las hazañas del inca muerto. Paso seguido es la preparación del cuerpo como fardo y se lo coloca junto a los demás bultos de los ancestros. Niños de cinco a seis años de ambos sexos contraen «nupcias» y se los entierra vivos en lugares frecuentados por el muerto, así como en el océano. A partir de este momento, participa la población entera en un duelo de diez días con libaciones de chicha y sacrificios de camélidos. Todos visten ropa simple y pintan sus caras con bitumen. Después de un año, se celebra una gran fiesta llamada purucaya, que dura un mes. Grupos de hombres y mujeres con las caras pintadas de negro llevan las pertenencias del inca muerto y visitan los lugares frecuentados por el por un lapso de quince días. Se le pide su apoyo en la eliminación de enfermedades y para obtener buen tiempo y buenas cosechas. Luego, se inician diferentes bailes en la plaza central del Cuzco y, después, todo el mundo se cambia a su ropa «normal» y quema la ropa de duelo. Enormes cantidades de camélidos, algunos vestidos, se estrangulan y se les distribuye entre los habitantes y otros se queman en los lugares frecuentados por el inca muerto. Asimismo, se procede a la capacocha, un sacrificio masivo de niños. Finalmente, hay referencias sobre la tumba de Pachacuti, en la que fue enterrado en un ceramio grande. Sobre la tumba, se colocó una imagen de oro similar a la del Templo del Sol. Un fardo que contenía sus uñas y pelo cortado fue transportado al Cuzco en un anda. Miembros del linaje de Pachacuti se encargan permanentemente de su servicio y de su memoria por medio de cantares. 

			Esta larga suma de la vida de Pachacuti constituye la base que se perpetúa con sus sucesores, por lo cual la vida de ellos requiere menos detalles. Según Julien (2000), se trata de una narrativa del género de life history, en su afán de determinar la historicidad de este tipo de fuentes. Sin embargo, de acuerdo con lo expuesto, el énfasis está puesto sobre el contexto ritualizado del tiempo con el afán de crear y mantener el orden y el bienestar social (véase arriba). Este orden está controlado por Pachacuti, puesto que se apoya en su gobierno, sobre todo, en dos de sus hijos: Yamque Yupanqui y Topa Inca. Ellos, luego, se convierten en capaccuna y se encargan de la educación de su nieto Huayna Cápac, el último soberano antes de la llegada de los europeos y el último que mantiene los principios introducidos por Pachacuti. Si este último incorpora (literalmente) el papel de ancestro y de abuelo, Yamque Yupanqui y Topa Inca son los hermanos (huauqque) con la función de sinchis, y Huayna Cápac es el joven por excelencia, como indica su nombre y su participación en ceremonias relacionadas con el corte de pelo y renovador. Es la armonía entre los hermanos que contrasta como ideal con la forma negativa presentada por el otro par de los hermanos, Atagualpa y Guascar. Si Pachacuti destacó en la construcción de la ciudad del Cuzco y del Templo del Sol, Topa Inca se encarga de la construcción de Sacsahuaman (cap. XXXVII, f. 82v-f. 84) y del pueblo de Chinchero (cap. XXXVIII, f. 84-f. 84v). Después de fiestas y sacrificios celebrados sobre un lapso de cuatro años con motivo de la pacificación de rebeliones, pensó en construir un fuerte con el fin de que «viese y considerarse la gran suntuosidad de su pueblo y como fuese cabeça de toda la tierra» (f. 82v). Como Pachacutec, Topa Inca se empeña en ser el arquitecto que realiza sus «sueños». Los trabajos están descritos con detalles minuciosos, luego de los cuales se celebran «grandes fiestas y sacrificios al sol y a las demás guacas parescióle que hera bien hazer un pueblo [Chincheros] [...] para que del hubiese mas memoria» (f. 84). Ello evidentemente repite el motivo principal que le impulsó a llevar a cabo la construcción de la fortaleza. Su hijo Huayna Cápac actúa de la misma manera, en este caso, al construir el templo de Raqchi (cap. XLV, motivado por un milagro del dios Viracocha, del que quedaron manchas del fuego, «y biese la quemazón quiso que hubiese de esto mas memoria y luego mando que le fuese edificado a aquel çerro quemado un galpón y casa grande y es tan grande que otro mayor no lo ay en la tierra» [f. 92v]). Además, urbaniza el valle de Yucay. Con ello, queda claro que cada soberano trata de superar lo logrado por sus antepasados con el fin de que le sirvan de memoria (véase arriba las inscripciones del Antiguo Egipto: «que su nombre dure»). Huayna Cápac, en particular, cumple el papel de renovador del mundo, del Cuzco, del culto al sol y de los antepasados (caps. XL-XLII). Como ejemplo de la minuciosidad de descripciones de rituales, se puede observar el siguiente caso:

			[...] el Ynga fue a las casas del sol y como llegase a la puerta quitose los çapatos y llevando su cabeça algo baxa hizo su acatamiento al sol y luego el mismo ensendio delante del bulto del sol en un brasero de oro un haze pequeño de leña que allí le llevavan los servidores del sol, la qual leña hera labrado de quatro esquinas y en ella pintados pajaros y mariposas y otras cosas que ansi a su parescer heran afables y ençendiendo la lumbre quemo en ella un cordero sacrificandolo al sol, degollándolo primero bivo y ofreçiendo aquella sangre que del cordero salía al sol (f. 88). 

			Después, el Ynga, 

			encomenço a tomar quenta los que ansi tenian cargo el administraçion del serviçio y destos bultos [de los señores pasados] [...] començo a visitarlos y berlos desde el bulto de Mango Capac hasta el de su padre topa Ynga Yupangue que era el postrer señor [...] y al bulto de Mango Capac, como era bulto antiguo y el primero hera pobre. Y pareçiendole que pues de aquel avian produçido los señores hasta el, que hera razón que fuese honrado y luego le dio serviçio doblado del que tenia de mamaconas y yanaconas y ropa y basos de oro y plata y mando que ansi como fuese el entrando en las casas de los destos señores que sus mamaconas y serviçio de tal señor cantasen su ystoria y hechos pasados y ansi como yba vizitando los bultos y casas [...] llego a la de Ynga Yupangue y biendo en el cantar de su ystoria los grandes hechos y ganados deste señor estuvose un mes haziendo grandes fiestas y sacrifiçios (f. 88v). 

			A este bulto le da muchos mamaconas, yanaconas y chacras para cultivar frutas y maíz con el fin de ofrecerle como «quando era vivo lo hacían», y hace lo mismo con los de Yamque Yupanqui, de su padre y «las guacas y ydolos de todas sus haziendas» (f. 89). Con estos actos repite lo que Pachacutec hizo después de «ascender al trono» y de la muerte de Viracocha: 

			e hizo hacer muy muchos bultos y tantos quantos señores avian sucedido desde Mango Capac hasta su padre Viracocha Ynga e ansi hechos mando que se hiziesen ciertos escaños de madera y muy galanamente labrados e pintados en las quales pinturas fueron pegadas muchas plumas de diversas colores y esto ansi hecho mando este señor que todos estos bultos fueron asentados en los escaños juntamente con su padre a los quales mando que todos acatasen y reverenciasen como ydolos y que ansi le fuesen hecho sacrificios (f. 40v). 

			Por tanto, Pachacutec también inicia y ordena el culto a los antepasados que Huayna Cápac renueva, debido a la relevancia central de estos actos (véase abajo). A este papel de renovador del mundo y del tiempo se agrega otro que debe haber sido, como los demás mencionados, compartidos por sus antepasados: el de cazador. Después de una visita a la provincia de Vilcas, «estubose en la ciudad [del Cuzco] holgando seis meses en sus fiestas y regozijos» (f. 90v), para luego desplazarse a Ayavirí y Oruro con la intención de cazar «venados y guanacos y vicuñas [...] y otros animales y caças silvestres» (f. 90v). Se queda por seis meses y regresa al Cuzco con «mucha y muy gran cantidad de caça» (f. 90v), cuyas fiestas se interrumpen por la muerte de su madre y la necesidad de llevar a cabo la purucaya para ella. Luego, vuelve Ayavirí para cazar nuevamente durante un mes cuando sucede el nacimiento de su hijo Atahualpa (f. 92). Este botín es esencial para los sacrificios y las fiestas, así como la repartición entre los habitantes del Cuzco. 

			Con ello, se puede resumir que existen ciertos papeles que cada Capac tiene que cumplir a cabalidad: el de guerrero, de arquitecto, de cazador y de renovador del mundo. De ese modo, se parecen a los soberanos del Viejo Mundo, en particular, los faraones del Antiguo Egipto (véase arriba). Todo ello se encuentra enmarcado en fiestas y sacrificios suntuosos, los cuales incluyen tanto animales domésticos como silvestres, como aves en «muy mucha suma como son águilas, halcones, perdizes, abestruzes e todas las mas aves bravas y otros muchos animales tigres, leones e gatos silvestres», pero también vidas humanas, en particular las de niños (f. 39v-40). 

			Fuera de estos roles, existen otras fiestas relacionadas con el ciclo vital del inca. Se las puede resumir de la siguiente manera: el nacimiento, el casamiento y la muerte; se inician en ambientes oscuros durante varios días normalmente en presencia de mujeres como la madre, su novia y su suegra. Se trata de una especie de muerte transicional, como ritos liminales acompañados por sacrificios de animales o humanos (capacocha) a los bultos de los dioses y de los ancestros. Después de un tiempo variable —en el caso del nacimiento y de la muerte, luego de un año—, se realizan ceremonias en público, a menudo en la plaza central del Cuzco y en la presencia de los nobles. En estos actos, se le otorga un nombre, se le corta el cabello; cuando llega a la adultez, se le perforan los lóbulos para insertar las orejeras y se le convierte en «bulto» después de la muerte. Estas secuencias, por tanto, representan ciclos de identidades cambiantes expresadas en el otorgamiento de nombres y en su aspecto exterior. Puesto que estos cambios son potencialmente peligrosos demandan intimidad y oscuridad, mientras que el resultado exitoso está legitimado por los habitantes del Cuzco, los dioses y los ancestros, por tanto, del cosmos entero. 

			La centralidad del inca y su materialidad

			Todo este universo festivo y ceremonial está centrado —como se ha visto— en la persona del inca, pero esta persona es múltiple, ubicua y materializada en diferentes formas. Líneas arriba se señalaron los cambios del cuerpo en los diferentes estadios vitales; sin embargo, el inca parece haberse manifestado en varios cuerpos en vida y muerte. Uno de los términos más usados, más de cien veces, por Betanzos es el de «bulto». En el Diccionario Crítico Etimológico de Corominas y Pascual (1980, p. 94) «bulto» se debe al latín «vultus» (rostro), que se refiere a la cabeza de los santos; luego, a sus estatuas, especialmente en las sepulturas; y de ahí pasa a la masa de una persona y, finalmente, a cualquier objeto voluminoso. En el tiempo de Betanzos, parece haber tenido un uso relativamente reciente (del siglo XV). De ninguna manera debería entendérselo como sinónimo de «momia». Betanzos parece usarlo en un «orden cronológico». Antes de Viracocha Inca, señala los cuerpos litificados de los ancestros. Luego, aparecen estatuas de oro, como la que Pachacutec coloca en el Templo del Sol, pero que también está sobre las tumbas de los capaccuna desde su propio sepelio, relacionadas con el culto al Sol y al propio inca. A partir de Pachacutec, el mismo término se aplica tanto al cuerpo «curado» y enterrado, como a la figura áurea sobre la tumba, y otra que contiene cabello y uña del muerto para el manejo ritual en el Cuzco. Es aparentemente esta última la que participa junto con las demás de la misma factura en todos los eventos importantes del Cuzco, y son estos «bultos» los que reciben la atención especial con servicio permanente a su cargo en sus «casas» (palacios). No obstante, esta también representa al inca vivo. Así pues, Atahualpa 

			mando luego hazer un bulto de sus mismas uñas y cavellos, el qual bulto ymitava a su persona y mando que se llamase [f. l06] este bulto Yngap Guauquin que dize el hermano del Ynga y este bulto ansi hecho mando que fuese puesto en unas andas [...] para que las provinçias y gentes que sujetasen diesen obediençia a aquel bulto en lugar de su persona [...] Habran de saber que esta constituçión de bulto en esta manera ya dicha fue constituida por Ynga Yupangue y quando el ansi enbiava algunos capitanes o hijos suyos a conquistar llevavan un bulto destos por los pueblos y provinçias por do este bulto llevavan como si fuera la persona del mesmo Ynga (f. 105v-106). 
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