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INTRODUCCIÓN


  MITO, PALABRA E HISTORIA EN LA TRADICIÓN LITERARIA LATINOAMERICANA





  





  SOBRE LA PERSISTENCIA DEL MITO




  El mito, esencial en la tradición literaria europea desde el mundo clásico y el Renacimiento, adquiere relevancia en la tradición americana desde el momento en que la Conquista significa la interrupción de unas culturas sustentadas por narraciones cosmológicas y religiosas que se apropian del tiempo y el espacio para definirlo, para entrever orígenes y destinos, para explicar el pasado, el presente y el futuro.




  Hemos narrado alguna vez la experiencia de unos viajeros europeos en Chichén Itzá, en la explanada que está ante la pirámide principal, la llamada de Kukulkán, observando aquellos restos arquitectónicos y recordando en asociación distante un texto de Petrarca, aquel que nos sirve para explicar el humanismo europeo; se trata de un fragmento de una carta a Giovanni Colonna, el 15 de marzo de 1337, donde dice:




  ...pensabas que cuando estuviera en Roma habría de escribir algo grande. Quizá sí que haya recogido material suficiente para hacerlo más adelante; por ahora no me he sentido con fuerzas para comenzar nada, por lo muy impresionado que estoy por el milagro de cosas tan grandes, por la magnitud de mi admiración. Sólo hay una cosa que no quiero dejar en silencio, y es que sucedió lo contrario de lo que creías. Solías desaconsejarme, ¿recuerdas?, que viniese, sobre todo por el temor a que teniendo en cuenta el aspecto de las ruinas de la ciudad, que poco se correspondían con la fama y la opinión concebidas a partir de los libros, aquel entusiasmo que yo tenía viniese a enfriarse. Y yo mismo, aunque sentía un ardiente deseo, estaba de acuerdo en retardarlo por miedo a que, lo que yo había imaginado, la vista y la presencia no lo disminuyesen, pues esta visión y esta presencia resultan siempre dañosas para las cosas grandes. Pero en este caso, que hay que decir que es sorprendente, la vista en nada disminuyó, sino que incluso superó lo que esperaba. Y Roma me apareció aún más grande, y las ruinas me parecieron aún mayores de lo que había creído (Petrarca, Familiarum rerum, II, 14).




  La asociación de ruinas, sensaciones y recuerdos nos trasciende siempre, nos hace pensar —volvemos a Chichén Itzá o a las de la Plaza Mayor de México o a las de Teotihuacán o a las del Cuzco— que hubo unas civilizaciones que se expresaron en mitos, los cuales se intentaron extirpar de raíz en aquel proceso de conquista espiritual y material iniciado a comienzos del XVI; unas sociedades a las que la arqueología ha devuelto en los dos últimos siglos los restos de su esplendor y su memoria. Hay mitos grandes que se articulan con las ruinas, con los murales que vemos en ellas, con los objetos que pueblan museos, con los códices repletos de sombras y de luces, con las tradiciones que se transcribieron tras la conquista.




  Hay otros mitos más pequeños, reformulados en una oralidad cada vez más difícil de encontrar, pero actuante, todavía en nuestros días, reconstruidos en fiestas y tradiciones presentes. Los mitos grandes, los canónicos de la primera textualidad indígena, y los más pequeños, en la oralidad o el folclore, se articularon muy pronto como “cultura de vencidos” (a Miguel León-Portilla le debemos tantas cosas; entre ellas, esta formulación) y fueron penetrando en una tradición literaria, hasta convertirse en una de las estructuras de la misma, con timidez a lo largo de la Colonia, con expansión audaz a partir del siglo XIX y con casi insolencia estética desde el siglo XX.




  Recordamos siempre aquel ejemplo primigenio de la tradición maya que recibimos de la amplia elaboración textual, traductora y teórica de Miguel León-Portilla:




  

    La sagrada piedra roja, su piedra,




    el ser rojo oculto en la tierra,




    la ceiba roja primigenia,




    atributo principal del oriente,




    el árbol rojo del monte,




    su árbol,




    los frijoles rojos,




    sus aves rojas de cresta amarilla,




    el rojo maíz tostado.




    La sagrada piedra blanca, su piedra,




    la piedra del norte,




    la ceiba blanca primigenia,




    su atributo principal,




    el ser blanco oculto en la tierra,




    las aves blancas,




    los frijoles blancos,




    el maíz blanco, su maíz.




    La sagrada piedra negra, su piedra,




    la piedra del poniente,




    la ceiba negra primigenia,




    su principal atributo,




    el maíz negro, su maíz.




    El camote negro, su camote,




    las aves negras, sus aves,




    su casa, la noche oscura,




    el fríjol negro, su fríjol.




    la sagrada piedra amarilla, su piedra,




    la ceiba amarilla primigenia,




    su atributo principal,




    el árbol amarillo del monte,




    su árbol,




    su camote amarillo,




    las aves amarillas, sus aves,




    el fríjol amarillo, su fríjol




    (Chilam Balam de Chumayel, fol. 1)1.


  




  Titubeamos ante los sentidos de un texto que para nosotros, inicialmente, tiene pocos significados claros, sólo los mismos objetos (la piedra, la ceiba, el camote, las aves, la casa, el fríjol) que van cambiando de color: rojo, blanco, negro y amarillo. Hay indicaciones espaciales que nos llaman la atención: el rojo nos remite al oriente (“la ceiba roja primigenia,/ atributo principal del oriente”); el blanco, al norte (“La sagrada piedra blanca, su piedra,/la piedra del norte”); el negro, al poniente (“La sagrada piedra negra, su piedra,/ la piedra del poniente”); nos queda un amarillo sin dirección precisa, pero necesariamente es el sur, aunque seguimos sin entender la construcción operada en el texto. Hablaremos quizá de “la imposibilidad de pensar esto” en relación al pensamiento expresado, pidiendo prestada la frase a Michel Foucault, dejando en la cabeza esos objetos naturales y cotidianos que cambian de color.




  Sin embargo, obtenemos inmediatamente una mediación contemporánea. Un día leemos “Los cazadores celestes”, aquel poema también extraño de Clarivigilia primaveral (1965), el último poemario de Miguel Ángel Asturias, y leemos los mismos colores, comenzando nosotros por el amarillo:




  

    Águila de Luciérnagas de Sol,




    el de las huellas amarillas pintadas en la tierra,




    saboreadora de las huellas amarillas que al andar




    dejan las estrellas fugaces…


  




  Un cazador, en medio de la naturaleza (uno de los “Cuatrocientos Cazadores Luceros”) apunta su flecha hacia otra dirección, el Poniente: “De su flecha que se apaga y se enciende apuntada hacia el Poniente”, dice más adelante (en el texto citado antes era el negro el de esta dirección, pero no vamos a discutir por su inconcreta posición geográfica, pues veremos que tiene otro valor).




  El negro es el siguiente y, al final, el cazador dirige su flecha hacia la media noche:




  

    Águila de Sueños,




    el de las huellas negras pintadas no sobre la tierra,




    debajo de la tierra, Cazador que anda de cabeza




    bajo la tierra, saboreadora de huellas negras…




    […]




    de su flecha ciega apuntada hacia la media noche.


  




  Sigue el rojo y el cazador (ahora sí coincide con el texto inicial) apunta su flecha hacia el Oriente:




  

    Águila de Fuego,




    el de las huellas rojas pintadas en la tierra




    saboreadora de las huellas de coral que al andar




    hacia el sol dejan los corazones,




    […]




    su flecha de licor de sol apuntada hacia el Oriente.


  




  El blanco termina este juego cromático, sin disposición precisa del lugar adonde apuntar la flecha:




  

    Águila de Nubes,




    el de las huellas blancas, medias lunas pintadas




    en la tierra saboreadora de neblinas que van con pies de pluma,




    el viento alza su lengua y lame la cal viva,




    blancas sus plumas, blanco su piel, blancos sus dientes.


  




  Leeremos además, en el poema de Asturias, un comienzo explicativo de su acción y un color más que es con el que inicia el texto. Los cazadores celestes van a la cacería de Cuatricielo, cuyas mansiones están “situadas en los cuatro pétalos de la rosa celeste”:




  

    Partimos a la cacería de Cuatricielo




    el Hombre de las Magias,




    el hombre de las Cuatro Magias,




    [...]




    Cazaremos a Cuatricielo,




    porque tiraniza en sus mansiones,




    situadas en los cuatro pétalos de la rosa celeste.


  




  Y aparece en el comienzo un quinto color, anticipemos ya que es una quinta dirección del mundo, el verde:




  

    El Jefe de Cazadores, Águila de Árboles,




    el de las huellas verdes pintadas en la tierra,




    saboreadora de las huellas verdes que al andar




    dejan los árboles —el viento se levanta y no acaba




    de lamer las hojas, juntándolas, separándolas,




    arremolinándolas-huellas verdes del Jefe de




    Cazadores,




    Águila de Árboles,




    Águila de uñas en medio de una tempestad de hojas verdes,




    su cuerpo, membrillo de oro untado de grasa de ciervo,




    el escudo al brazo tatuado de serpientes verdes




    y la flecha de pluma de quetzal apuntada hacia mediodía.


  




  El Jefe de Cazadores, rodeado y transmutado por el color verde, tiene además una identificación en los últimos versos que citamos: la flecha de pluma de quetzal y el brazo tatuado de serpientes nos remiten a Quetzalcóatl (en el caso de Asturias, realmente es el originario Kukulkán maya, a quien dedica además el cierre de las Leyendas de Guatemala). Miguel Ángel Asturias nos ha dado una clave interpretativa en cinco colores. Y nos ha dado la referencia precisa a la rosa de los vientos que nos sirve para descifrarlos. Volvamos a la visión originaria que utilizamos y veamos la disposición de los colores en la rosa de los vientos.
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  El blanco, el rojo, el amarillo y el negro no son otra cosa que la diferente coloración del día por la posición del Sol en relación a la tierra: el blanco es el amanecer; el rojo, el sol en su plenitud; el amarillo, el atardecer; el negro, la noche. El Sol en relación a los puntos cardinales puede tener sus variantes y el poema de Miguel Ángel Asturias las contiene. Lo importante es que la relación temporal (el paso del Sol iluminando la Tierra durante un día) y temporal (la posición geográfica del Sol en relación a la Tierra) admite matices cromáticos. Esta relación espacio-tiempo marca una visión central del universo prehispánico en las áreas del antiguo México y Centroamérica. Los colores remiten a los puntos cardinales y estos a la visión cuatripartita del mundo. Las cuatro direcciones marcadas, más la dirección central, el verde, que conforma el hábitat, es el espacio desde el que salen las otras cuatro direcciones. Estaba ya, en el lenguaje pictográfico de los códices, en una pintura muy conocida del más completo de la tradición maya, el Códice Madrid, de donde recuperamos la siguiente imagen.
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  Miguel León-Portilla la explicó suficientemente y damos aquí una versión reducida de su esclarecimiento: más que cuatro puntos cardinales, estamos ante cuatro sectores cósmicos que convergen en un punto, el centro, que es la quinta dirección del mundo. En el centro, un árbol cósmico y dos deidades que mantienen los glifos del viento y de la vida, rodeadas por un cuadrado que contiene los veinte signos de los días, desde el que se sale hacia cuatro cuadrantes señalados por huellas, que son las cuatro direcciones del mundo. Sobre la dirección central, marcada por el color verde, son varios los textos mayas los que nos pueden acompañar. En el Chilam Balam de Chumayel, en el texto referente al 11 Ahau2 , una pelea entre dioses (las trece deidades celestes, Oxalahun ti ku, y las nueve del inframundo, Bolon ti ku) se pelean y destruyen el mundo para provocar luego, una vez terminado el arrasamiento, un nuevo renacer que comenzará con el resurgir de la ceiba roja; después, de la blanca, la negra y la amarilla, en las que se posará un ave del mismo color, hasta que al final:




  

    Se alzará también




    Yaax Imix che,




    la ceiba verde primigenia,




    en la región central,




    como señal y memoria de aniquilamiento.




    Ella es la que sostiene el plato y el vaso,




    la estera y el trono de los katunes




    que por ella viven.


  




  Volvamos al texto de Miguel Ángel Asturias, al fragmento concreto en el que los cazadores celestes van a la cacería de Cuatricielo. Es evidente que la relación temporal y espacial de los cuatro colores nos lleva a esta divinidad, que es solamente del propio Asturias, pero que remite al espacio original de la misma creación. No vamos a explicarlo aquí; solo dejaremos hablar al texto originario maya, el Popol Vuh:




  Existía el libro original, escrito antiguamente, pero su vista está oculta […]. Grande era la descripción y el relato de cómo se acabó de formar todo el cielo y la tierra, como fue formado y repartido en cuatro partes, cómo fue señalado y el cielo fue medido y se trajo la cuerda de medir y fue extendida en el cielo y en la tierra, en los cuatro ángulos, en los cuatro rincones, como fue dicho por el Creador y el Formador...3.




  Hemos ofrecido un ejemplo de recuperaciones contemporáneas del mito, entre otras muchas posibilidades (el mismo Miguel Ángel Asturias jugó repetidamente con el simbolismo de los colores y la lectura de “Ahora que me acuerdo” —el segundo relato de las Leyendas de Guatemala— o la dramatización de Kukulkán que las cierra serían una buena forma de comprobarlas). Sin embargo, hemos buscado solo un ejemplo para hacer una llamada a seguir una propuesta de lectura que entrelaza los textos trasvasados de la oralidad, desde los orígenes prehispánicos, con textos contemporáneos. Es evidente que no es solo el recurso textual el que permite hablar de recuperaciones y de supervivencias. Será muy difícil que el lector no asocie la visión cuatripartita del mundo y el espacio central con las cuatro figuras que descienden cabeza abajo y girando del palo volador al ritmo que marca un danzante central: forman parte de la misma cosmovisión originaria y el mito entonces se recrea en el folclore y en los laberintos de la soledad, persiste, da sentido a un universo en el que la literatura lo reproduce también para adquirir dimensión mítica o estética.




  Lo hemos planteado en otras ocasiones en relación a mitos y tradiciones centrales de gran persistencia literaria, con algunos preferidos, como el de Quetzalcóatl de la tradición azteca. Pero nos debe interesar también la amplia difusión literaria y artística que asumen varias culturas y tradiciones, con especial relevancia, aparte de las citadas, la que surge del Incario, o todas las que pueblan el imaginario americano desde sus orígenes, las cuales, aunque se intentaron aniquilar, provocaron imágenes supervivientes.




  Con este sentido convocamos, en noviembre de 2011, en la Universidad de Alicante, el III Congreso Internacional “Mitos prehispánicos en la literatura latinoamericana. Homenaje a José María Arguedas en el centenario de su nacimiento”, cuyos materiales recoge, parcialmente, este volumen.




  UNA REFLEXIÓN ABIERTA





  Los trabajos que publicamos en el presente volumen vienen a sumarse a varias publicaciones previas sobre la pervivencia del mundo mítico prehispánico en el período colonial y su emergencia en la literatura actual; por un lado, a las realizadas por el grupo de investigación de la Universidad de Alicante en dos números de la revista América sin nombre4 y, por otro, a las desarrolladas como resultado de los congresos previos referidos al final de esta introducción: Helena Usandizaga(ed.), La palabra recuperada. Mitos prehispánicos en la literatura latinoamericana (2006), y Magdalena Chocano, William Rowe y Helena Usandizaga (eds.), Huellas del mito prehispánico en la literatura latinoamericana (2010). Los nuevos desarrollos que aquí presentamos han sido ordenados en dos grandes secciones, siguiendo un criterio cronológico: la primera parte, referida al período colonial y la segunda, a la literatura contemporánea. Esta última, a su vez, ha sido clasificada por grandes áreas geográficas, con el fin de ofrecer al lector una organización que permite establecer vínculos claros entre los artículos dedicados a cada una de las literaturas nacionales abordadas. Concluye el libro con una sección que hemos titulado “Varia”, en la que se encuentran artículos dedicados al mismo argumento en varios autores de diferentes literaturas o que escapan a la clasificación anterior. El fin último ha sido el de ofrecer una estructura que optimice la búsqueda al lector interesado, si bien los diferentes períodos y temas abordados dialogan entre sí, creando un gran panorama en el que la historia, la antropología y la literatura se incardinan necesariamente.




  Con este objetivo, comenzamos con una primera parte dedicada a la pervivencia del mito prehispánico enel período colonial, con especial atención al siglo XVI, pero también a otros momentos clave de preocupación sobre ese pasado como es la segunda mitad del siglo XVIII. Estos trabajos dan muestra de cómo la ficcionalización de los mitos y las tradiciones prehispánicas, tan presente en la literatura latinoamericana del último siglo, comienza desde los primeros tiempos de la conquista y se desarrolla de forma continuada hasta nuestros días.




  En las crónicas del período renacentista se sitúan los trabajos de Martin Sozzi, Víctor Sanchis y Mercedes Serna, en los que se analiza la utilización del relato mítico para la interpretación y la construcción de la historia. Los trabajos abarcan las emergencias del mito prehispánico en los textos producidos durante la Colonia en el ámbito peruano, mexicano y de la actual Colombia. La funcionalidad del mito en las crónicas del Perú centra el primer trabajo. Desde la visión de los mitos como manifestaciones de una verdad oculta, el análisis de Sozzi sobre los relatos míticos en la obra del Inca Garcilaso de la Vega revela que estos aparecen como narraciones en las que hay una evidente alteración de los hechos. Sozzi plantea que no por ello los mitos pueden ser considerados como ahistóricos o irreales, sino que forman parte de la tradición histórica y de la cultura como indicadores de su verdad más profunda. El siguiente artículo, de Víctor Sanchis, nos sitúa en el ámbito novohispano, para analizar la presencia del mito del regreso de Quetzalcóatl en una de las crónicas menos conocidas del “ciclo de la conquista de México” de Francisco Cervantes de Salazar: la Crónica de la Nueva España (compuesta en torno a 1560). El que fuera cronista de la ciudad utiliza en la retórica de su obra los agüeros de las culturas mesoamericanas sobre el regreso deuno de sus dioses principales para justificar la conquista y la colonización española, tiñendo su interpretación sobre el mito de una predestinación divina propia de los relatos épicos. Por su parte, Mercedes Serna nos desplaza a otra área cultural prehispánica para analizar los mitos de los tayronas, los chibchas o muiscas y sus analogías con los europeos o asiáticos. El artículo visualiza la cultura dorada del pasado prehispánico de la actual Colombia, que comprende desde el 1200 hasta el 1510, y que estaba formada por sucesivos pueblos indígenas, entre los que destacan los tayronas, los chibchas o muiscas, los quimbayas, zenúes, la cultura Colima, la Nariño y la cultura Tumaco. Con la mirada atenta a ese pasado, Serna analiza algunos mitos de los chibchas o muiscas, como el de Bachué o el mito de Bochica, y sus coincidencias con los europeos o asiáticos, así como la leyenda de origen amazónico de Yurupary, la narración más representativa de la cultura colombiana. Asimismo, la autora estudia la presencia de los muiscas y sus relatos en algunas obras del tiempo de la conquista como la Historia general y natural de las Indias, de Gonzalo Fernández de Oviedo y, sobre todo, en dos obras de relieve histórico y literario: Elegías de Varones ilustres de Indias, del clérigo Juan de Castellanos y El carnero, de fray Juan Rodríguez Freyle.




  La recuperación del mito desde el tiempo de la conquista y después, durante los siglos de la Colonia, se canalizó a través del mestizaje religioso, que es abordado en los trabajos de Mónica Ruiz Bañuls y Ligia Rivera. Una de las manifestaciones más interesantes de dicho mestizaje se encuentra en los huehuetlatolli, textos en náhuatl que, preservados por los misioneros, acumularon una sabiduría vivencial entroncada con la primera evangelización novohispana. Mónica Ruiz Bañuls pone de manifiesto cómo en estos textos subyace un universo mítico, revelador de una manera de ser y de comprender la vida, una singular visión de lo que las fuerzas naturales y sobrenaturales significaban en la cosmovisión cultural precortesiana. A pesar de los intentos de “extirpación” de dicho universo cultural y mítico, existió una corriente evangelizadora que supo valorar tales elementos míticos, recuperando la memoria del pasado inmediato a la conquista. Ruiz Bañuls demuestra cómo, a través de los testimonios prehispánicos que algunos de los misioneros seráficos llegados al Nuevo Mundo conservaron como instrumentos eficaces de su proyecto evangelizador, es posible recuperar el rico legado mítico del pueblo nahua.




  A partir de la conquista, la suplantación de las deidades del panteón mexica por los santos y vírgenes católicos tiene un ejemplo paradigmático en Cholula, donde se instaló como divinidad reinante a la Virgen de los Remedios sobre una pirámide sagrada. Ligia Rivera recopila el discurso mítico presente en la oralidad, que muestra una historia reveladora de las dificultades que sortea la Virgen española para instalarse en ese espacio sagrado, lugar de veneración de la divinidad del agua y la lluvia (Tláloc o su advocación Choconauquiahuitl). El artículo muestra cómo a pesar deque la cosmovisión de los cholultecas refleja el impacto de la aculturación, también conserva en la memoria el recuerdo glorioso de sus antiguos dioses, en su resistencia a abandonar su templo. El recuerdo se transmite mediante mitos, los cuales subsisten con gran vitalidad mostrando la coexistencia de dos tradiciones culturales y, por tanto, de dos formas antagónicas de concebir el mundo.




  Si la recuperación del mito ha sido analizada en el ámbito histórico y en el religioso, el siguiente trabajo de Mar Langa nos abre otro ángulo de la vida colonial en el que lo prehispánico tiene también una funcionalidad destacada: los mitos sobre mujeres, en el caso concreto del Paraguay colonial. Este estudio nos sitúa ante un corpus textual formado por crónicas, cartas y documentos judiciales en los que el mito y la verdad histórica se entrecruzan. Desde el entramado que tal entrecruzamiento genera, resulta complejo deslindar ambas esferas. En este punto, el trabajo localiza los hilos que permiten plantear un acercamiento a la figura de la mujer durante la primera etapa colonial de Paraguay.




  Por último, la relevancia de la nueva mirada hacia el pasado prehispánico que protagonizan los intelectuales del siglo XVIII es estudiada por Claudia Comes a través de un ejemplo principal: el caso de Eguiara y Eguren en su Bibliotheca Mexicana (1755), que significó un nuevo diseño de la identidad cultural mexicana. En los prólogos o anteloquia que anteceden a la obra, su autor defiende la unidad de la historia y la cultura desarrollada en suelo mexicano, soslayando la ruptura que supuso la llegada de los españoles. Además, como defensa del valor intelectual de sus habitantes, realiza un recorrido por toda su historia cultural, que se iniciaría ya en el periodo precolombino. Con el objetivo de acallar las voces, sobre todo europeas, que incidían una y otra vez en la incultura y barbarie de los indígenas, Eguiara dedica los siete primeros prólogos de su obra a describir el desarrollo cultural del imperio azteca y el alto nivel que había alcanzado, de forma que lo convertía en digno predecesor de la cultura criolla posterior. Sin embargo, llama mucho la atención que Eguiara omita tratar sobre la religión prehispánica, que sí estaban tratando otros autores en su época. Claudia Comes plantea que con ello Eguiara pretendía quitar del primer plano todo lo que tuviera que ver con la idolatría y pudiera ser utilizado como argumento para poner en cuestión la sincera religiosidad cristiana de los nuevos conversos. Además, de forma paralela, suplió el vacío que este mundo mítico había dejado en su panorama cultural mitificando por diversas vías el pasado histórico precolombino.




  Con este trabajo se cierra el apartado sobre el período colonial para iniciar la parte más extensa del libro, dedicada a la presencia del mito prehispánico en la literatura latinoamericana contemporánea, con dos series de trabajos dedicados a la literatura mexicana-guatemalteca y a la peruana-ecuatoriana, y una última parte en la que se engloban otras literaturas nacionales.




  El ámbito cultural mesoamericano es abordado en ocho trabajos sobre diversas obras y autores que utilizan sus mitos. Inicia la sección el artículo de Stefano Tedeschi, con una reflexión sobre las visiones cosmogónicas prehispánicas que aparecen en obras poéticas como Clarivigilia Primaveral (1965) y Parla il Gran Lengua de Miguel Ángel Asturias (1966) —una selección bilingüe en español e italiano de su producción poética más significativa—, Los ovnis de oro de Ernesto Cardenal (1992) y Poesía ignorada y olvidada de Jorge Zalamea (1986).




  La recuperación del universo maya en la literatura guatemalteca ocupa el espacio de los dos siguientes trabajos, de Astvaldur Astvaldsson y Sylvain Choin. Astvaldsson estudia la poesía de Humberto Ak’abal, en sus ejes principales: naturaleza, lenguaje y resistencia, y en concreto desde el punto de vista del papel que ‘un mundo sonoro’, estrechamente relacionado tanto con el bilingüismo como con la traducción, desempeña en la poética del autor Ak’abal, cuyo objetivo principal es el de “reconstruir y dignificar la memoria maya como principio epistemológico para el reconocimiento cultural del mundo indígena”.




  Las divinidades prehispánicas de México, y su recuperación contemporánea en la prosa, centran los estudios de Sylvain Choin y Edmer Calero. Sylvain Choin se centra en el origen de “Cuculcán” escenificado en la pieza teatral añadida a la segunda edición de las Leyendas de Guatemala (Buenos Aires, 1948). Los cuatro manuscritos desconocidos e inéditos que llevan por título “La leyenda de Kukul” y que fueron publicados en Cuentos y leyendas. Miguel Ángel Asturias (Madrid et al.: ALLCA XX-Colección Archivos, 2000) anticipan la pieza teatral, por lo que el trabajo parte de la consideración del texto narrativo (“La leyenda de Kukul”) como “borrador” de “Cuculcán” y analiza la relación entre ambos textos desde dos perspectivas: en primer lugar, coteja los manuscritos y la pieza teatral para analizar la evolución del pensamiento de Asturias; en segundo lugar, identifica y delimita la base indígena del argumento (la influencia del Popol Vuh y de las leyendas tradicionales guatemaltecas), desligándolo de elementos europeos (como el influjo del surrealismo o la influencia en la obra de El pájaro de fuego). Por su parte, Edmer Calero nos conduce a mediados del siglo XX, a una novela de Ramón Rubín, El canto de la grilla, de 1952, con el objetivo puesto en la divinidad de Venus o Xurávet. Partiendo de los trabajos antropológicos y etnológicos recientes sobre dicha divinidad en el área cultural del Gran Nayar, se propone una nueva lectura de esta novela y en concreto de su desenlace, considerado como defectuoso por algunos críticos. El estudio de las implicaciones de Xurávet en el principio, en el desarrollo y en el desenlace de la novela puede atenuar este juicio a través de una lectura basada en un encadenamiento o enfoque mítico.




  Desde Miguel Ángel Asturias llegamos a Carlos Fuentes, otro de los escritores paradigmáticos de esta literatura preocupada por la identidad, la historia y el pasado indígena de México. La presencia del mito prehispánico en el relato “Por boca de los dioses” (inserto en Los días enmascarados) es analizada por Weselina Gacinska desde el punto de vista de la crítica social y cultural, pero también como una clave para el entendimiento de la presencia del arquetipo en la modernidad (para lo cual se parte del concepto del mito y del símbolo de clásicos antropólogos y filósofos como E. Cassirer, N. Frye o M. Eliade). El Teotl, o “esencia divina” que se extrae de la presencia de los dioses en el cuento, se introduce en el mundo contemporáneo. Estas deidades, el tema de la cara y la presencia de la boca, dibujan un itinerario de búsqueda de la identidad que conduce al protagonista hacia la purificación.




  Un salto al siglo XXI nos lleva al estudio del “malinchismo” en Diablo Guardián, de Xavier Velasco, desde una perspectiva posmoderna. Miguel Caballero estudia en esta novela de 2003 la utilización del mito de la Malinche para explicar los fenómenos identitarios de la sociedad global. Desde la problematización del concepto del mestizaje que Diablo Guardián plantea, la trama argumental recrea una nueva Malinche moderna que no abandera ninguna de las causas simbolizadas por la Malinche en las últimas décadas: ni reivindica el mestizaje, ni denuncia el sometimiento de la mujer, ni la doble discriminación que padecen las chicanas.




  En el campo de la antropología literaria, y en el estudio de la oralidad, se sitúan los trabajos de Alejandra Gámez, Tanya González y, en buena medida, el de Verónica Kugel. En el primero, podemos seguir conociendo otras deidades del área mesoamericana y, en concreto, las nuevas configuraciones de la cosmovisión y la narrativa indígena en San Marcos Tlacoyalco, en Puebla. Alejandra Gámez se adentra en los pueblos ngiguás de Puebla y en sus expresiones de la visión del mundo que aluden a la matriz mesoamericana, pero que han sufrido cambios a través del tiempo, formando así nuevas configuraciones de la cosmovisión en las que conviven lo mesoamericano y lo católico. Históricamente, la cosmovisión mesoamericana ha tenido como fundamento central el medio ambiente y su interacción constante con él, debido a que las sociedades indígenas han basado su subsistencia en la agricultura, lo que las ha hecho altamente dependientes de los fenómenos naturales, como es el caso de la lluvia, de la cual depende el desarrollo de la agricultura. Por ello, muchas de las antiguas deidades mesoamericanas relacionadas con el agua siguen siendo símbolos dominantes en la cosmovisión de gran parte de los pueblos indígenas del país. Gámez Espinosa analiza las actuales configuraciones de la cosmovisión mesoamericana en torno a las entidades del agua (el señor del monte, la gran víbora, las sirenas y los duendes) entre los ngiguás de Puebla a través del estudio de la narrativa indígena y la ritualidad. Un caso más concreto es el de la leyenda de “la Llorona”, que encontramos en el trabajo de Tanya González Zavala, en el que conocemos que los informantes de Xicotepec de Juárez describen a este personaje en latradición oral de una forma dual, como “una hermosa mujer, de cabello largo, ojos muy bonitos, vestida de blanco” y, en ocasiones, “como una calavera”. El análisis de este personaje demuestra que ejerce una importante función persuasiva pues es quien, mediante prácticas de seducción, e incluso pérdida de conciencia, “cambia la condición existencial de ebrios a abstemios después de sumergirlos en el agua o bien los conduce a la muerte tras precipitarlos a una barranca”. Tanya González, además, observa las coincidencias descriptivas entre la Llorona y Cihuacóatl (la “mujer serpiente” que aparece en la crónica de Sahagún y que realizaba acciones semejantes a las que se atribuyen a la Llorona en el discurso actual), y señala el significado que adquieren el agua y un “espacio sagrado” como la barranca dentro de la cosmovisión del mundo prehispánico.




  Cierra la sección dedicada al área cultural mexicana el artículo de Verónica Kugel sobre el tema de los c’angandhos, tanto en la tradición hñähñu como en la literatura regional del valle del Mezquital, México. El trabajo revela cómo estas piedras benéficas, que figuran como “piedra preciosa” en el Arte breve de la lengua otomí y vocabulario trilingüe de Alonso Urbano (fechado en 1605), se encuentran nuevamente en una Diligencia de justicia en asunto a idolatría (Real del Cardonal, Hidalgo, México) del año 1790; y reaparecen, en ocasiones bajo su nombre antiguo y en otras como piedras especiales o sagradas, en la literatura regional moderna, bien sea como leyendas, bien en relatos de ficción. De estos últimos, Kugel analiza “Xaxni; la llorona del jagüey”, de José Luis López Vargas (2009) y “María Cangandhó”, de Abel Pérez Ángeles (2009). El análisis de las características de los c’angandhos en todas estas manifestaciones escritas del pasado y del presente, permite finalmente ubicarlos en el universo indígena otomí o hñähñu del valle del Mezquital.




  De México nos trasladamos a continuación a la otra área principal del mundo prehispánico para ver sus recuperaciones en la literatura contemporánea del Perú y Ecuador. La ordenación de los ocho artículos comprendidos en este apartado obedece a un criterio cronológico, con el fin de ofrecer al lector una perspectiva histórica en la evolución del tratamiento de la temática incaica e indígena en la literatura peruana —fundamentalmente— desde mediados del siglo XIX hasta la primera mitad del siglo XX. Inicia así la sección el trabajo de Eva Valero sobre los primeros intentos de recuperación del pasado incaico por parte de los románticos peruanos, quienes, a pesar de haberse quedado en la tentativa para la creación de una literatura nacional, y del malogrado estilo imitativo, apuntaron las primeras perspectivas para la creación de una “mitología peruana”. El estudio de los fragmentos poéticos dedicados por algunos autores como José Arnaldo Márquez o Pedro Paz Soldán y Unanúe (“Juan de Arona”) a la recuperación incipiente del pasado prehispánico, así como los textos en prosa sobre este mismo pasado producidos por Ricardo Palma en algunas de sus “tradiciones” (“Palla-Huarcuna”, “La gruta de las maravillas”, “La achirana del Inca”…), o en una obra inicial titulada Corona patriótica (1853), revela la necesaria matización a la opinión generalizadora de la crítica sobre el desarraigo del Romanticismo peruano respecto a la historia propia y al contexto nacional. Abordar estos textos permite reconsiderar dicho Romanticismo en la parte que tuvo de anclaje en lo nativo y en la propia historia, y revalorizar su papel en el proceso de construcción de la tradición literaria del Perú tras la emancipación.




  En esta línea de recuperación del pasado para la acuciante necesidad de consolidación de una literatura nacional se sitúa el siguiente autor abordado en el libro, Abraham Valdelomar. El fundador del “Grupo Colónida” y de la revista de título homónimo en 1916 (que aglutinó a una serie de jóvenes escritores preocupados por promover un cambio en el panorama cultural peruano) protagonizó en las primeras décadas del siglo XX la búsqueda de nuevos temas y modos de expresión en la dirección apuntada. Como plantea M.ª Elena Martínez-Acacio Alonso, para lograr este objetivo, Abraham Valdelomar volvió su mirada hacia el pasado prehispánico en los relatos compilados bajo el título de Los hijos del Sol (publicado de forma póstuma en 1921), construyendo así una serie de cuentos de tema incaico entre los que se encuentra el titulado “Los hermanos Ayar”. Martínez-Acacio analiza las versiones del mito en diferentes crónicas de Indias, para llegar después al relato de Abraham Valdelomar y estudiar esta recuperación contemporánea del que es un mito fundacional de la cultura inca. El estudio concluye con la significación que dicha recuperación cumple en la propia trayectoria literaria de Valdelomar, pero también en el panorama cultural y literario del Perú de comienzos de siglo: “el redescubrimiento y la revalorización de lo incaico en el ámbito cultural” todavía en los límites del Modernismo. La reivindicación social de la figura del indígena, que ya había estado en el objetivo de escritores anteriores como Clorinda Matto de Turner o Manuel González Prada, quedaba fuera de los límites de un libro como Los hijos del Sol, si bien la mirada hacia el pasado incaico contenía también la preocupación por la integración nacional, y las posiciones más reivindicativas y comprometidas no se harían esperar.




  Tres años después de la publicación de Los hijos del Sol aparece un libro fundamental en esta misma línea de presencia literaria del mundo indígena, que se ubica en los límites difusos del exotismo y la preocupación social. Nos referimos a La venganza del cóndor de Ventura García Calderón, publicado en 1924. Partiendo de la problemática recepción crítica de este autor, Benoit Filhol trata de sacar al autor del “encasillamiento injusto y reductor” al que ha sido sometido en relación a su visión exotista del indígena. Para ello, Filhol se adentra en la imagen del indígena y en la cosmovisión incaica que plasmó el escritor en sus cuentos para tratar de esclarecer las intenciones de García Calderón en sus relatos de temática indígena y el lugar que, en relación a ellas, ocupa en la historia de la literatura peruana.




  Desde la generación romántica, el camino trazado nos conduce por el Modernismo y el primer indigenismo para desembocar en la vanguardia peruana y la utilización del indígena como mito por parte de algunos de sus protagonistas. Marta Ortiz estudia algunos textos indigenistas publicados en revistas peruanas de los años veinte. A través de su lectura se busca la manera en que se ha representado el paisaje andino y la figura del indígena, y se analiza si ambos funcionan como mito, como referente o si los autores van más allá. El tratamiento del paisaje y del indígena como referentes literarios lleva a concluir que lo que ciertos autores indigenistas crearon no fue una identidad homogénea que definiera la nación peruana, sino una identidad de clase que los integrara como intelectuales emergentes. Estos autores necesitaron identificarse con el indio para alegar ciertos rasgos autóctonos y originales de su nacionalidad, pero al mismo tiempo se esforzaron por demostrar y defender una racionalidad estrictamente occidental.




  Avanzando en el siglo (y en el libro), prosiguen la línea cronológica dos artículos dedicados a una misma obra: El pez de oro de Gamaliel Churata, publicada en 1957. En el primero, Helena Usandizaga propone un estudio sobre la reconstrucción y reinvención de los mitos andinos en esta obra para responder a las siguientes preguntas: ¿tienen los mitos que en ella aparecen una conexión directa con la cultura andina? ¿Cuál es la situación del autor respecto a ella? ¿Qué tipo de mitos aparecen en El pez de oro y cuál es su relación con las fuentes? Usandizaga responde a estas interrogantes para concluir que lo mítico y lo simbólico trascienden lo puramente narrativo con el fin último de expresar un “valor filosófico alternativo”, que “puede interactuar con modos más conocidos y en esa discusión generar un nuevo conocimiento”. Por su parte, Meritxell Hernando Marsal complementa el estudio de la obra ofreciendo otro enfoque basado en la utilización de la política del miedo a través de la articulación realizada por Churata entre la tradición mítica y la reflexión política. El trabajo estudia a los personajes míticos del Puma y el Pez de Oro en su vinculación con el retorno del Inca, presente en tradiciones andinas poscoloniales como la leyenda de Inkarrí, para debatir la constitución posible del buen gobierno andino. En este debate, el miedo es encarnado por Churata en la figura de un monstruo atroz, mecanismo con el que cuestiona el instrumento de sumisión en que se funda la autoridad hispánica de América. El autor de El pez de oro reflexiona sobre la existencia del miedo a través de sus personajes míticos y decide oponerse al mismo mediante una batalla colectiva. Con tal reflexión, Meritxell Hernando concluye en la idea de que en El pez de oro mito e imaginación popular se vinculan con la reflexión sobre el poder y con una reescritura imaginativa de la historia, que traslada la guerra colonial al entorno sumergido del lago Titicaca.




  Por los mismos años en que se publicó El pez de oro, aparece el poema “Boletín y elegía de las mitas” (1959), del escritor ecuatoriano César Dávila Andrade, incluido en el poemario Arco de instantes. Daniela Evangelina Chazarreta analiza las significaciones que el universo quechua alcanza en este poema, desde la idea de la escritura constructora del espacio de la otredad. Chazarreta plantea este espacio como heredero de “Alturas de Macchu Picchu” (1948) de Pablo Neruda —a pesar de sustanciales diferencias—, y el discurso de denuncia de Poemas humanos (1938) y España aparta de mí este cáliz (1937) de César Vallejo; y como texto que asume la heterogeneidad (entendida en el sentido planteado por Cornejo Polar) desde lo lingüístico, desde su cosmovisión y desde el locus, por momentos migrante, que traza el sujeto poético.




  Por último, nos trasladamos a 1974 para conocer un texto anónimo quechua que, según el autor del trabajo, Héctor Gómez Navarro, es una de las más bellas expresiones de narrativa oral andina. El texto lleva por título Tutupaka llakkta o El mancebo que venció al diablo: anónimo quechua, y fue publicado en 1974 por Jorge A. Lira, colaborador durante años del trabajo etnográfico de José María Arguedas. En el artículo de Gómez Navarro conocemos que el relato, recogido en quechua en Maranganí (Cuzco) y traducido al español, contiene componentes narrativos que apuntan a que se trata de una versión quechua del cuento español de Blancaflor, proveniente a su vez del mito de Medea. En este trasvase, Héctor Navarro estudia cómo los elementos del mito griego transitan hasta el relato andino y por qué unos permanecen intactos mientras que otros han variado, concluyendo con el trazo del mapa de dichas variantes y de los caminos que conducen a la actual configuración de la narración andina.




  La utilización de los mitos prehispánicos en la literatura latinoamericana contemporánea tiene, por supuesto, carácter continental, y en el libro que presentamos no faltan trabajos dedicados a otras literaturas nacionales en las que se encuentran muchos ejemplos que realizaron el mismo viaje literario a los orígenes. Abrimos así otra sección en la que se agrupan estudios sobre obras de la literatura chilena, argentina, colombiana, dominicana y cubana. La primera de ellas es analizada desde el punto de vista de las presencias míticas que recorren su historia, desde sus orígenes hasta nuestros días. A ese recorrido dedica su estudio Chiara Bolognese, que analiza la presencia de elementos relacionados con los mitos prehispánicos de la Patagonia y Chiloé en la literatura chilena desde el punto de vista de la otredad. Esta perspectiva le permite observar cómo los escritores latinoamericanos incorporan el legado de su pasado a su obra, concretando su análisis en las obras de José Victorino Lastarria, José Donoso, Carlos Franz y, de forma diferenciada, Patricio Manns, para mostrar cómo estos autores dan cabida y elaboran la herencia mítica en sus textos.




  De Chile nos desplazamos a la República Dominicana con el trabajo de Fernanda Bustamante Escalona, en el que se analizan las divinidades, el animalismo, lamitología y los ritos dominicanos presentes en la novela La biografía difusa de Sombra Castañeda de Marcio Veloz Maggiolo; elementos todos ellos fundamentales de la cultura dominicana que son rescatados del silencio en esta novela. Con esta recuperación el autor hace visible el negado sincretismo entre las culturas blanca-castellana, indígena-taína y afro-haitiana, que conforman lo dominicano, por medio de una heteroglosia que permite el diálogo entre diversas voces; y logra un reto mayor: poner en tensión el discurso oficial y unificador de lo dominicano.




  El viaje continental nos conduce a continuación a Colombia, para conocer la incidencia del mito en las producciones literarias de la violencia colombiana. Benito Elías García estudia en la literatura colombiana la preocupación acerca de un fenómeno bien conocido: el continuo empleo de la violencia en la región. Esta violencia ha entrado a formar parte del folclore y es relatada en las artes desde una clara perspectiva mítica, en la cual se encuentran arquetipos universales que actúan en la forma de expresar la realidad cotidiana por parte de los escritores. El trabajo desentraña algunos de esos esquemas míticos de los que aún se sirven los autores colombianos para dar muestra del vivir diario americano, tales como los poetas Omar Ortiz, Juan Manuel de Roca, o el novelista Jorge Franco Ramos, cuya novela Rosario Tijeras centra la disertación.




  Una actualización de la novela esclavista decimonónica llega a través del cubano Lino Novás Blanco y su obra Pedro Blanco, el negrero, biografía del tratante malagueño Pedro Blanco Fernández de Trava aparecida en Madrid en 1933. Jesús Gómez de Tejada enfoca la obra a partir de esta actualización que supuso un nuevo tratamiento y un enfoque más amplio del género. Novás muestra en la obra rasgos de las creencias míticas de los personajes, a menudo utilizadas por los esclavistas para mantenerlos bajo su dominio. Otro ejemplo de emergencia del mito como mecanismo de “actualización cultural” lo encontramos en el ámbito chileno, en concreto en la poesía mapuche, a través de la presencia en la misma del Shumpall o el señor de las aguas, analizada por Inmaculada María Lozano Olivas a través de las antologías, editadas por Jaime Huenún, La memoria iluminada (2007) y 20 poetas mapuches contemporáneos (2003), así como en la obra de Adriana Paredes Pinda, Üi (2005).




  Finalizamos el viaje continental en Argentina con un escritor principal y un problema básico de la literatura latinoamericana para entender la relación entre el mito y tal escritor: Julio Cortázar y la dialéctica entre civilización y barbarie. Rosa Serra analiza el relato “Las Ménades” (Final del juego, 1956) para observar en el mismo la presencia del mito clásico o bien de una pulsión ancestral. En el cuento se escenifica un espectáculo, en principio cultural: un concierto que finaliza en la barbarie más exacerbada. Generalmente, la crítica ha considerado el cuento desde la óptica de un mito clásico: una orgía dionisíaca que desemboca en un estado de paroxismo, con desenlace trágico que insinúa una escena de canibalismo. Serra profundiza en este desenlace de un relato que refleja la contradicción planteada por Cortázar y que anula la oposición entre civilización y barbarie. Ello lleva a consideraciones sobre otros cuentos como “La noche boca arriba” y “Axololt”, del mismo libro, y el guión radiofónico “Adiós Robinsón”, de 1971, donde Cortázar se refiere al canibalismo.




  Por último, la sección “Varia” contiene una serie de artículos en los que se abordan varios autores de diferentes tradiciones o cuestiones transversales. Así, el trabajo de Carmen Alemany sobre las “configuraciones heterogéneas de los mitos prehispánicos en la narrativa neoindigenista”, se centra fundamentalmente en cómo autores principales de la narrativa neoindigenista —Augusto Roa Bastos, José María Arguedas, Manuel Scorza y Gioconda Belli— han utilizado los mitos precolombinos en sus ficciones. Este acercamiento lleva a la autora a concluir que la presencia de esos mitos es una clave fundamental en las novelas y relatos de los dos primeros autores citados. Sin embargo, en la obra de Scorza se produce un viraje que tendrá importantes consecuencias, entre otras, que las creencias en esos mitos han impedido la normal adecuación del indígena en las sociedades modernas. Como fruto de este cambio y de otros, la narrativa posterior sobre el indígena amortiguará la presencia de los mitos y estos dejarán de ser un referente indispensable.




  Otro siglo y diferente contexto encontramos en el siguiente trabajo, sobre la utilización de la materia legendario-mítica en las Maravillas americanas de Emilia Serrano (“Baronesa de Wilson”). Beatriz Ferrús Antón nos conduce al siglo XIX, el de los viajes, que se configura como una “época de redescubrimiento y de redefinición ideológica de América Latina”. En este contexto aparecen publicados numerosos libros de viajes (muchos de los cuales fueron escritos por mujeres), que adoptan en muchos casos la forma de diario personal, de manera que el “yo” del autor articula el desarrollo de una historia. Asimismo, el género costumbrista-romántico de la literatura de la época se adapta a las necesidades de este nuevo formato de escritura, de modo que leyenda romántica y mito prehispánico se entrelazan. Así, Emilia Serrano lleva a cabo una reimaginación ideológica del continente, confluyendo a su vez con el discurso científico, pero también con el independentista, a los que aporta nuevos sentidos con esta obra.




  El “narrador excluido” como estrategia narrativa utilizada por diferentes autores para su plasmación del choque de dos mundos es el punto de vista que nos propone Marcin Kazmierczak. A través del estudio de la técnica del ‘narrador excluido’ en El obsceno pájaro de la noche de José Donoso, se observa la percepción del mundo que presenta un personaje excluido de su entorno social. Debido a esta condición, el personaje refleja una percepción que puede ser entendida a priori como “inferior” a la conciencia colectiva de su comunidad. Sin embargo, esta funciona en la obra como un elemento de “superioridad”, ya que precisamente debido a dicha exclusión, desarrolla una mayor sensibilidad para ofrecer enfoques inusitados con los que perfila un retrato especialmente interesante desde el punto de vista artístico-literario de la sociedad en que se inserta dicho personaje.




  Otro salto en el tiempo y en el espacio nos lleva a una novela histórica escrita desde España. Joaquín Lameiro Tenreiro nos propone una lectura de la novela de Eugenio Granell titulada La novela del Indio Tupinamba. El trabajo analiza la obra desde la perspectiva histórica para observar el modo en que, a través de la misma, se logra establecer una distancia entre el sujeto histórico y la historia mediante el juego entre narrador —autor— protagonista, de forma que se produce un enfrentamiento contra la jerarquización impuesta por el discurso histórico. Así, al enfrentarse a dicho discurso histórico, la novela contradice a la historia, la corrige y formula su propia verdad en un plano de igualdad con el discurso histórico que se considera oficial. Este enfrentamiento responde a la necesidad de ofrecer una explicación de lo real que sea válida para el sujeto. De este modo, La novela del Indio Tupinamba ofrece, por un lado, la historia del mundo mantenida por el régimen franquista frente a la propia experiencia de Granell como exiliado en América y así, en sucesivas lecturas concéntricas cada vez más amplias, la del sujeto escindido de su autenticidad, exiliado en una especulación de su realidad.




  Pero la figura del indígena, en todos estos recorridos, tiene un momento clave e inicial de recuperación en lo que serían las literaturas nacionales propiamente dichas. Nos referimos a la literatura de la Independencia, en la que surgió la necesidad de dicha recuperación desde un punto de vista mitológico para la construcción nacional de las diferentes repúblicas. El problema que surge en este momento entre la recuperación del mito frente a la exclusión del indígena del presente es analizado por Remedios Mataix a través de una serie de ejemplos literarios y plásticos (pintura de la historia, arte de propaganda, poesía patriótica), que evidencia la instrumentalización de la que fue víctima el indígena peruano; una instrumentalización realizada a través de los discursos ideológicos, literarios y plásticos que construyeron y difundieron nociones como “patria” o “nación” en el siglo XIX. Así, la figura del indígena es interpretada de acuerdo con los ideogramas de cada coyuntura, siendo de este modo entendido como “buen salvaje” en unas ocasiones, al tiempo que demonizado en otras; de la misma forma, es asumido unas veces como parte fundamental de la resistencia frente a la dominación española y en otras ocasiones se insiste en su papel como parte fundacional de la identidad nacional. Los ejemplos literarios y plásticos manejados por la autora corresponden a la etapa de la Independencia y muestran la intervención de la política en la elaboración de la identidad nacional durante sus primeros tiempos.




  Concluye la sección “Varia” —y el libro en su totalidad— un trabajo que aporta un sentido esencial de actualidad a la temática abordada en el volumen. José Rovira Collado relaciona, por un lado, la literatura hispanoamericana con la didáctica de la lengua y la literatura, centrándose en la transmisión de mitos y sus posibilidades pedagógicas en la actualidad; y por otro, explora este potencial a través de la presencia de las distintas mitologías prehispánicas en el noveno arte: el cómic. Partiendo de los modelos de superhéroes, el trabajo recorre la presencia de los mitos precolombinos en propuestas infantiles, cómics en Internet o cómic internacional, hasta repasar las propuestas de homenaje a José María Arguedas. Para finalizar se presentan las adaptaciones literarias recogidas en la colección “Relatos del Nuevo Mundo”, publicada en 1992, en cuyos volúmenes participan grandes autores de cómic (escritores o ilustradores) y figuras principales de la crítica especializada en la literatura prehispánica.




  ***




  Este libro, como ya hemos adelantado, contiene buena parte de las ponencias que se presentaron en el III Congreso Internacional “Mitos prehispánicos en la literatura latinoamericana. Homenaje a José María Arguedas en el centenario de su nacimiento”, celebrado en la Universidad de Alicante del 21 al 23 de noviembre de 2011. El congreso dio continuidad a los celebrados en Barcelona (2006) y Liverpool (2008), y en él se retomaron las líneas de análisis allí desarrolladas para proponer nuevos estudios de una temática que sigue arrojando sus frutos dada la amplitud con la que los creadores han abarcado el mito prehispánico en sus obras. Respecto a los trabajos realizados sobre la obra de Arguedas, estos han conformado el volumen monográfico dedicado al autor en la revista América sin nombre del año 2012, nº. 17. El congreso se planteó en el seno del proyecto de investigación financiado por el Ministerio de Ciencia e Innovación “La formación de la tradición hispanoamericana: historiografía, documentos y recuperaciones textuales” (MCI FFI2008-03271/FILO) y de su continuidad desde 2012 (MCI FFI2011-25717), dirigidos ambos por el Dr. José Carlos Rovira y desarrollados por la Unidad de Investigación de la Universidad de Alicante, “Recuperaciones del mundo prehispánico y colonial en la literatura latinoamericana”. La confluencia existente entre una parte de este proyecto y el dirigido por la profesora Helena Usandizaga en la Universidad de Barcelona con el título “Mitos prehispánicos en la literatura latinoamericana”, dio lugar a la idea del congreso con el fin de intercambiar resultados de investigación de ambos grupos, así como con todos aquellos investigadores que han aportado, con sus propuestas, importantes avances para el estudio sobre las relaciones que establece la literatura latinoamericana con la mitología prehispánica.




  El congreso se realizó con la financiación de la Generalitat Valenciana, en su programa de ayudas para la organización y difusión de congresos (AORG/2011) y del Ministerio de Ciencia e Innovación (FFI2011-12642-E), que asimismo aportó la ayuda económica necesaria para la edición de este volumen.




  José Carlos Rovira




  Eva Valero Juan




  Notas al pie




  1 En Miguel León-Portilla (2003): Tiempo y realidad en el pensamiento maya. México: Universidad Nacional Autónoma de México, p. 76.




  2 Versión de León-Portilla (ob. cit.: 81-83).




  3 En la versión de Adrián Recinos (1980): Literatura maya. Caracas: Biblioteca Ayacucho, p. 12.




  4 Carmen Alemany y Eva Valero (coords.) (2005): “Recuperaciones del mundo precolombino y colonial en los siglos XIX y XX hispanoamericanos”, en América sin nombre nº. 5-6; Beatriz Aracil (coord.) (2007): “En torno al personaje histórico”, América sin nombre, nº. 9-10.
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  PARA LEER LA HISTORIA DEL RENACIMIENTO. LA FUNCIÓN DEL MITO EN ALGUNAS CRÓNICAS DE LA CONQUISTA DEL PERÚ




  Martín Sozzi




  Universidad de Buenos Aires/Universidad Nacional de General Sarmiento




  El trabajo que presentamos a continuación se propone estudiar los mitos sobre el origen del incario tal como aparecen en tres crónicas de la conquista del Perú: Notables daños de no guardar a los indios sus fueros del licenciado Polo de Ondegardo, la Historia de los Incas de Pedro Sarmiento de Gamboa y, fundamentalmente, los Comentarios reales del Inca Garcilaso de la Vega. Analizaremos cómo esos relatos del inicio de una civilización son elegidos en función del origen que se pretende restituir y de los elementos que se buscan generar y destacar. Me refiero a que la elección de un relato del inicio no constituye un hecho inocente y desinteresado, sino que se fija ese origen en función de la historia que se busca organizar, de la coherencia de un relato en el que el inicio de la narración busca coherencia con la totalidad de lo que se va a contar.




  Debemos establecer una diferencia importante, además, entre la existencia del mito en las comunidades predominantemente orales y la transformación que sufre en las sociedades y en los historiadores europeos y mestizos a los que nos estamos refiriendo. Al respecto, afirma Hugo Bauzá:




  El mito hace posible a quien lo percibe como realidad operativa conectarse —mientras dura la magia de la narración— con los orígenes; por esa circunstancia toda vez que se piensa en un mito no debe atenderse a su forma escrita o literaria, ya que ésta no es otra cosa que un sucedáneo falaz de su genuina naturaleza oral (el mito se corrompe en el mundo de la escritura) (2005: 19).




  Los tres autores que hemos citado, si bien —como ya mencionamos— recurren a explicaciones míticas respecto de los orígenes, son historiadores del Renacimiento, o influidos por concepciones renacentistas del relato histórico, época en la que, como explica Víctor Frankl en El Antijovio de Gonzalo Jiménez de Quesada y las concepciones de realidad y verdad en la época de la Contrarreforma y el manierismo:




  [...] el pensamiento histórico estaba fuertemente ligado a las concepciones legendarias del pasado. La verdad histórica tenía mucho que ver con el recuerdo, con la evocación, con una realidad espiritual oculta a los ojos de los hombres vulgares, pero accesible a los dotados de una visión poética [...]. La historiografía, por tanto, se nutre de leyendas antiquísimas, de profecías, de la tradición bíblica o del pensamiento platónico. Un ejemplo lo hallamos en la obra historiográfica de Alfonso X el Sabio. Sus fuentes recogen desde la mitología, pasando por los viajeros y geógrafos de la Antigüedad [...], los historiadores latinos [...], hasta llegar a los cantares de gesta. Se funden pasado y presente, lo maravilloso y lo cotidiano, lo real y lo irreal1.




  Los mitos, en los relatos que nosotros consideramos, no operan como en las sociedades donde existe un tipo de oralidad primaria, sino que son incorporados al discurso de la historia. Pero vayamos a los textos que vamos a considerar.




  En los capítulos iniciales de sus Comentarios reales, el Inca Garcilaso de la Vega presenta los rasgos de los primeros pobladores de lo que luego sería el imperio incaico. Era esta edad originaria —en la versión del Inca— momento nefasto en el que los pueblos no sometidos aún a la dominación incaica se caracterizaban por adoptar una multiplicidad de dioses, por la práctica de sacrificios humanos y de comportamientos bestiales como la antropofagia, por la falta de una organización política básica, por la carencia de elementos manufacturados como vestimentas, comidas y utensilios.




  A esta primera edad sumida en la barbarie, la continúa —siempre en la versión del Inca Garcilaso— una segunda en la que se buscan aplacar todos los comportamientos bárbaros correspondientes a la primera. Esta segunda edad es la del reinado del pueblo inca, que encauzará esos comportamientos descarriados, a la vez que preparará el pasaje a una tercera: la de la conquista española. El reinado de los incas, entonces, la segunda edad, constituye un espacio de pasaje que permitirá un devenir sin sobresaltos desde el momento primigenio a esta tercera etapa caracterizada por la llegada de las costumbres occidentales y, fundamentalmente, de la religión católica2. Este hecho refuerza la idea de que en el Inca Garcilaso aparece una concepción de la historia vinculada con el providencialismo, con una intervención de la Providencia en el mundo histórico.




  La dificultad que encuentran los historiadores a los que nos dedicaremos, consiste en explicar el modo en el que se articulan esas dos primeras edades, el momento de pasaje de una a otra. Algunos de quienes escriben hacia finales del siglo XVI y comienzos del XVII —nos referimos, como ya mencionamos, fundamentalmente al Inca Garcilaso de la Vega, pero también a Polo de Ondegardo y a Pedro Sarmiento de Gamboa— se ven en la obligación de rastrear los comienzos de la segunda edad y deben, por lo tanto, aportar un relato del surgimiento del pueblo inca. Y recurren al camino alternativo que brinda el mito en la versión que han podido recopilar de los propios habitantes del incario. Mircea Eliade afirma que




  el mito cuenta una historia sagrada; relata un acontecimiento que ha tenido lugar en el tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los ‘comienzos’. Dicho de otro modo: el mito cuenta cómo, gracias a las hazañas de los Seres Sobrenaturales, una realidad ha venido a la existencia, sea esta la realidad total, el Cosmos, o solamente un fragmento, una especie vegetal, un comportamiento humano, una institución. Es, pues, siempre, el relato de una ‘creación’: se narra cómo algo ha sido producido, ha comenzado a ser... (1968: 18-19).




  Estamos, para el Inca, “a la puerta de este gran laberinto” (1985: 36). Podemos considerar que los distintos caminos que componen ese laberinto lo constituyen las diversas explicaciones posibles, las diferentes “trazas”, para utilizar la palabra a la que el Inca recurre: por un lado, las que brindan los “autores extraños”; por otro, la explicación que aportan a través del discurso oral los propios incas.




  Y aquí existe una primera controversia, un elemento de confrontación, ya que las versiones respecto del origen de los incas difieren según sean tomadas de los historiadores que escribieron sobre ellos o de algunas de las versiones orales aportadas por los propios incas y que nos llegan a través de la letra del Inca Garcilaso. O, para aumentar aún más la controversia: las versiones sobre el surgimiento de los incas difieren según quiénes las brinden dentro del incario. Resuenan las palabras de Margarita Zamora, quien sostiene que “para Garcilaso la conquista y colonización del Nuevo Mundo, representan ante todo un conflicto de discursos”3.




  El origen mítico del pueblo inca lo relata Garcilaso en unos pocos capítulos. Presenta tres versiones diferentes de ese origen. La primera, que se desarrolla en los capítulos XV a XVII del Libro I de los Comentarios reales, proviene de las élites cuzqueñas y la constituye el famoso relato del tío; la segunda, contenida en el capítulo XVIII, también del Libro I, es la que inaugura la versión cuatripartita del Tahuantinsuyu y retrotrae el origen a un diluvio. La tercera versión, contenida en este mismo capítulo, es la de los hermanos Ayar. Tres versiones diferentes del mito, pero el Inca rescatará la primera como la mejor, como la más genuina: la que procede del relato familiar que recibe a través de su rama materna.




  Las versiones europeas, en este caso las de Polo de Ondegardo o Pedro Sarmiento de Gamboa —cronistas toledanos4 ambos— coinciden con las que presentan ciertos sectores del pueblo inca, pero no con la versión más prestigiosa: la de la nobleza incaica, que es aquella a la que más atención prestará nuestro mestizo cuzqueño5. En realidad hablar de coincidencia aquí es un error, ya que son relatos que los historiadores españoles conocen por otras vías, fundamentalmente a través de las entrevistas efectuadas con representantes del pueblo inca. En todo caso, podría ser Garcilaso quien estuviera en conocimiento de los relatos de los españoles, tema que desarrollaremos más adelante.




  Notables daños de no guardar a los indios sus fueros, del licenciado Polo de Ondegardo está fechado el 26 de junio de 1571. Es un escrito que no estaba destinado a la imprenta, sino que constituye un testimonio del autor en el que se muestran aspectos de las relaciones entre la administración indiana y la vida tradicional de los indios. Constituye un trabajo que —como afirman Laura González y Alicia Alonso (1990: 7)— sin duda sirvió de base a las ordenanzas del virrey Toledo. Se publica por primera vez hacia finales del siglo XIX, en 1872.




  Ondegardo comienza su texto aportando diferentes posibilidades respecto del surgimiento del pueblo inca. Efectúa indagaciones variadas y hasta un trabajo que podríamos pensar como cercano a la entrevista antropológica —eso es lo que surge del texto— para rastrear esos orígenes. En el capítulo I, titulado “El origen de los incas”, afirma:




  Lo primero que estos incas propusieron aunque no fue este el título que acabaron y el que les hizo señores, fue una imaginación que se les asentó o que ellos fingieron a los principios, que, después del Diluvio, habían salido de una cueva que ellos llaman de Paucartambo, cinco leguas del Cuzco, donde está labrada antiquísimamente una ventana de cantería arrimada a un cerro que fue antiguo adoratorio suyo, siete personas, hombres-mujeres de los cuales se había multiplicado todo el mundo, en lo cual difieren, porque yo lo quisiera averiguar y unos de ellos dicen que estos siete se escaparon en aquella cueva y otros que los creó nuevamente el Creador para que tornasen a multiplicar el mundo (1990: 43).




  El relato del licenciado Ondegardo coincide con el primero de los relatos que presenta el Inca en el capítulo XVIII del Libro I de sus Comentarios: el del diluvio. Ondegardo aporta este comienzo vinculado con un relato ancestral, un origen que no es unívoco. A diferencia del principal relato que nos presenta el Inca, el que proviene de “mi madre y sus hermanos y tíos”, es decir, de la nobleza incaica, en el que no existen fracturas y se presenta como un discurso verosímil y bien construido, coherente y con una fuerte impronta narrativa, la versión que presenta el licenciado español se tiñe de incertidumbre y de dudas, como si no existiera univocidad en el origen: los siete del origen escaparon de la cueva o fueron nuevamente creados. El relato que Ondegardo presenta sobre el origen del incario demuestra que los incas no pueden acordar el establecimiento de un relato que dé cuenta de su constitución como pueblo.




  Otro texto que relata el comienzo al que venimos haciendo referencia es la Historia de los Incas de Pedro Sarmiento de Gamboa, historia que forma parte de un proyecto mayor, una Historia Índica que nunca llegó a concretar en su totalidad y de la que sólo llegó a escribir el libro que mencionamos. En esta su empresa peruana, Sarmiento de Gamboa acompaña al virrey Toledo y escribe por encargo suyo la Historia de los Incas. El virrey encargó a Sarmiento que averiguase todo lo que estuviera a su alcance respecto del pasado del Perú, cosa que Sarmiento cumplió, ya que su relato abarca desde la vida preincaica hasta el dominio de los incas. La obra, que fue acusada en diversas oportunidades de ser un anti-Garcilaso6 , fue enviada a Felipe II en 1572 junto con las Informaciones del virrey Toledo. Permaneció oculta hasta 1893, momento en que fue encontrada en la Biblioteca Universitaria de Gotinga, y fue publicada en 1906 por el alemán Richard Pietschmann.




  Sarmiento comienza relatando las fábulas del origen de los indios de la primera edad. El mundo creado por Viracocha, el mundo de los gigantes y el diluvio primigenio que genera la destrucción. Muestra la multiplicidad de fábulas originadas en cada comunidad. Relata luego una segunda creación de Viracocha, posterior al diluvio. Al finalizar su relato, concluye Sarmiento: “Esta fábula ridícula tienen estos bárbaros de su creación y afírmanla y créenla, como si realmente así la vieran ser y pasar” (1942: 43).




  Pero acerquémonos al origen de los incas, tema específico de nuestro interés. Sarmiento estipula que luego de 3.519 años del diluvio se produjo el surgimiento de los incas, momento hasta el cual “[...] todos los naturales destos reinos vivieron en behetrías sin reconocer señor natural ni elegido, procurando conservarse, como dicho es, en una simple libertad, viviendo en chozas y en unas cuevas y humildes casillas” (1942: 44). En opinión de Sarmiento el advenimiento de los incas no implica, como en Garcilaso, un proceso civilizatorio, sino el surgimiento de la tiranía: “Sabido cómo en las antiguas edades toda esta tierra era behetría, es necesario decir cómo los ingas empezaron su tiranía” (1942: 48). La explicación de Sarmiento de Gamboa, dista de ser mítica, un mito en sentido real, un mito de origen, sino que constituye un ejemplo de manipulación por parte de un pueblo fuerte y especulador sobre otros que tenían “facilidad de creer en cualquier cosa” (Sarmiento 1942: 48). Dice Sarmiento:




  Y entendiendo que la generalidad destos naturales es ignorante, y con facilidad creen lo que se les dice, mayormente si se les propone con alguna aspereza, rigor y autoridad, contra lo cual no tiene réplica ni resistencia, porque son de su natural tímidos, y para ser tenidos y temidos fingieron ciertas fábulas de su nascimiento, diciendo que ellos eran los hijos del Viracocha Pachayachachi, su criador, y que habían salido de unas ventanas para mandar a los demás. Y como eran feroces, hiciéronse creer, temer y tener por más que hombres y aun adorarse por dioses. Y así introdujeron la religión que quisieron. Y el orden y fábula que deste principio cuentan es el siguiente (1942: 49).




  La versión que Sarmiento de Gamboa aporta en el capítulo 13 de su Historia, “Entrada de los Ingas en el valle del Cuzco y fábulas que en ella cuentan”, coincide en líneas generales con el tercero de los relatos del Inca Garcilaso: el del mito de los hermanos Ayar. Pero en el caso del historiador español, los incas, lejos de conducir la civilidad a los pueblos conquistados y de sacarlos de su etapa de tinieblas, colonizan utilizando procedimientos bárbaros:




  [...] Mango Cápac y Mama Guaco comenzaron a poblar y tomarles las tierras y aguas contra su voluntad de los Guallas. Y sobre esto les hacían muchos males y fuerzas, y como los Guallas por esto se pusiesen en defensa por sus vidas y tierras, Mama Guaco y Mango Cápac hicieron en ellos muchas crueldades. Y cuentan que Mama Guaco era tan feroz, que matando un indio Gualla le hizo pedazos y le sacó el asadura y tomó el corazón y bofes en la boca y con su haybinto —que es una piedra atada en una soga, con que ella peleaba— en las manos, se fué contra los Guallas con diabólica determinación (Sarmiento de Gamboa 1942: 58).




  El Inca Garcilaso no conoce de modo directo las crónicas de Polo de Ondegardo ni la de Pedro Sarmiento de Gamboa. Ninguna de ellas había sido publicada en el momento en el que Garcilaso escribe —un largo proceso de escritura— sus Comentarios reales. ¿Cómo relacionar, entonces, estas historias de los cronistas toledanos con la obra del Inca Garcilaso? ¿Cómo pensar que el Inca está polemizando con ellos?




  Sabemos de la cercanía del Inca con el licenciado Ondegardo. Al relatar en los Comentarios la muerte del Inca Viracocha, nos cuenta Garcilaso:




  ...habiendo de venirme a España, fui a la posada del licenciado Polo Ondegardo, natural de Salamanca, que era corregidor de aquella ciudad, a besarle las manos y despedirme de él para mi viaje. El cual entre otros favores que me hizo, me dijo: “Pues que vais a España, entrad en ese aposento; veréis algunos de los vuestros que he sacado a luz para que llevéis que contar por allá” (Garcilaso, 1985: 273).




  Y en ese encuentro Ondegardo le muestra las momias de los antepasados incas: revelación de un secreto nada menor.




  Por otro lado, en relación con el conocimiento de las obras toledanas, sabemos que el Inca, si bien no conoció —como señalamos— las obras de Ondegardo y de Pedro Sarmiento de Gamboa, estaba profundamente imbuido de sus ideas y opiniones, y escribe los Comentarios, en buena medida, en contra de ellas.




  Pero lo que nos interesa resaltar aquí son las causas de esta controversia, de esta confrontación en torno a las versiones de los mitos y en torno a su procedencia —confrontación no directa, claro, sino lateral y que nos resulta posible reconstruir—. La pregunta simple sería, ¿qué es lo que se está jugando en estos relatos en apariencia inocentes, pero que el Inca busca defender a través de su contacto directo con las fuentes prestigiosas, con la nobleza incaica?




  Creo posible considerar dos cosas. Por un lado, lo que implica rescatar un mito de origen que resulte verosímil y que presente un inicio prestigioso del surgimiento de su pueblo: al retrotraer el origen del incario a ese tiempo del mito, otorga a su civilización un prestigio del que de otra forma carecería. Helena Usandizaga ya ha postulado que los mitos autóctonos presentan “...un valor de resistencia y de construcción de la identidad, para nada despreciable”, además de ser “un modo de expresar los enfrentamientos y las alianzas simbólicas” (2006: 8). Desde esta perspectiva, entonces, el mito —el mito de origen en este caso— no resulta un inocente relato de los comienzos de una civilización, sino que al constituirse en uno de los probables orígenes determina las etapas posteriores de un pueblo, de una organización social, de un imperio. Los casos extremos propuestos por el Inca Garcilaso y por Pedro Sarmiento de Gamboa ejemplifican lo que queremos señalar: la concordia y bondad de los primeros fundadores del incario que aparece en la versión del Inca dista de la actitud cruel y feroz de la que presenta Sarmiento.




  Por otro, es necesario apreciar la utilización de ese sustrato mítico en el ámbito de la historiografía propia del Renacimiento, historiografía dentro de la cual la obra del Inca se encuentra inserta. En relación con esto último, nos basamos en palabras de Enrique Pupo-Walker:




  El Inca intuyó correctamente que en ese corpus de narraciones estaba sedimentada una concepción antiquísima de la historia y de la vida misma. Como Heródoto y Tucídides muchos siglos antes, Garcilaso comprendió con agudeza ejemplar que el valor de aquellas fábulas no radicaba en la historicidad rigurosa de lo narrado. Apoyándose tanto en sus conocimientos historiográficos, como en su intuición, Garcilaso entendió que en el mito y la leyenda subyace una vivencia colectiva y un concepto de la sabiduría que sí puede tener sentido histórico... (1978: 387).




  Y con esta intuición lo que Garcilaso hace no es sino rescatar y retomar los procedimientos que habían sido utilizados por la historiografía renacentista en cuanto a la revalorización de estos relatos como fuente de conocimiento.




  Pero retomemos una de las frases que acabamos de citar de Pupo Walker: “Garcilaso comprendió con agudeza ejemplar que el valor de aquellas fábulas no radicaba en la historicidad rigurosa de lo narrado”. Idea que podemos rescatar casi textualmente de la obra del Inca:




  No hay que espantarnos de que gente que no tuvo letras con que conservar la memoria de sus antiguallas trate de aquellos principios tan confusamente, pues los de la gentilidad del mundo viejo, con tener letras y ser tan curiosos en ellas inventaron fábulas tan dignas de risa y más que estotras... (1985: 43).




  E introduce como ejemplo de las fábulas del “mundo viejo” la de Pirra y Deucalión, es decir, toma el mito que podríamos considerar la versión griega del Diluvio: Zeus decide destruir a la raza humana anegando el mundo. Prometeo, padre de Deucalión, aconseja a su hijo que construya un arca, la llene de provisiones y se refugie allí con su esposa Pirra. Navegan por nueve días a la deriva hasta que por fin se establecen en el monte Parnaso. Únicos sobrevivientes, el oráculo de Apolo en Delfos les aconseja que lancen los huesos de su madre. Lanzan tras de sí piedras y, de las lanzadas por Deucalión nacen hombres y de las lanzadas por Pirra, mujeres (Falcón Martínez, 1996: 177). Un auténtico mito de origen, acorde con una de las versiones que presenta el Inca y con la que relata Polo de Ondegardo. Podemos ver aquí cómo el Inca traza una línea que vincula el mundo clásico, las sagradas escrituras y los mitos de los incas.




  Pero Garcilaso va aún más allá. No sólo coteja esta fábula del origen del incario, una fábula marginal y a la que no presta excesiva consideración, sino que dinamita desde su propio centro el mito de origen fundamental, el del surgimiento de Manco Cápac y Mama Ocllo como hijos del Sol surgidos del lago Titicaca. Afirma el Inca en el capítulo XXV del Libro I:




  Lo que yo conforme a lo que ví de la condición y naturaleza de aquellas gentes, puedo conjeturar del origen de este príncipe Manco Inca [...] es que debió ser algún indio de buen entendimiento, prudencia y consejo, y que alcanzó bien la mucha simplicidad de aquellas naciones y vio la necesidad que tenían de doctrina y enseñanza para la vida natural, y con astucia y sagacidad, para ser estimado, fingió aquella fábula, diciendo que él y su mujer eran hijos del Sol, que venían del cielo y que su padre los enviaba para que doctrinasen y hiciesen bien a aquellas gentes (1985: 56).




  ¿Cuál es el motivo para que el Inca relativice y racionalice de esta forma el relato del origen de su pueblo? Nuevamente debemos recurrir a la vertiente europea del Inca, a su conocimiento de los cánones propios de la historiografía del Renacimiento. Reiteramos las palabras de Pupo Walker:




  Como Heródoto y Tucídides muchos siglos antes, Garcilaso comprendió con agudeza ejemplar que el valor de aquellas fábulas no radicaba en la historicidad rigurosa de lo narrado. Apoyándose tanto en sus conocimientos historiográficos, como en su intuición, Garcilaso entendió que en el mito y la leyenda subyace una vivencia colectiva y un concepto de la sabiduría que sí puede tener sentido histórico... (1978: 387).




  El Inca aplica uno de los procedimientos a los que asiduamente había recurrido el modelo historiográfico renacentista: aprovecharse de leyendas y de fuentes literarias. Estos modelos literarios asumen en su obra un doble papel: constituyen, por un lado, fuente documental; por otro, modelo de expresividad y de organización. Esta amplitud de criterios —presente en la historiografía clásica y en la del Renacimiento— permitía una manipulación más amplia del material documental. En este sentido, el Inca sigue concepciones presentes en la obra de Jean Bodin, a quien consultó, como podemos apreciar por los libros de su biblioteca y por la mención que efectúa al autor francés en la Historia General del Perú.




  Lo que preocupa al Inca, entonces, no es librar una batalla por la verdad del mito, pero sí establecer que la elección de la leyenda permite organizar una narración de la historia inca. Es en este sentido como la disputa cobra sentido. El mito de origen que se ha elegido como el comienzo determina el relato que se va a construir a partir de él.




  Creemos, entonces, posible afirmar que el Inca libra una batalla de manera velada en torno al establecimiento de un origen mítico prestigioso, y que esa batalla constituye, paradójicamente, un combate por el establecimiento de una historia — de un relato histórico—, de la organización de un discurso que le permita restituir un origen y, de esa forma, generar una historia posible. Otro de los combates que el Inca libra y en el que —como no podía ser de otra forma— busca triunfar.




  BIBLIOGRAFÍA




  

    BAUZÁ, Hugo (2005): Qué es un mito. Una aproximación a la mitología clásica. Buenos Aires: Fondo de Cultura Económica.




    CAÑIZARES ESGUERRA, Jorge (2007): Cómo escribir la historia del Nuevo Mundo. México: Fondo de Cultura Económica.




    ELIADE, Mircea (1968): Lo sagrado y lo profano. Madrid: Guadarrama.




    FALCÓN MARTÍNEZ, Constantino et al. (1996): Diccionario de la mitología clásica, Madrid: Alianza Editorial.




    GARCÉS ARELLANO, María Antonia (1992): “La conquista de la palabra. El mito de los Ayar en Garcilaso Inca de la Vega”, en Thesaurus, tomo XLVII, nº 2, pp. 293-312.




    GARCILASO DE LA VEGA, INCA (1945): Historia General del Perú. Edición de Ángel Rosenblat. Buenos Aires: Emecé.




    — (1985): Comentarios reales de los Incas. Prólogo, edición y cronología de Aurelio Miró Quesada. Caracas: Biblioteca Ayacucho.




    GONZÁLEZ, LAURA/ALONSO, Alicia (1990): “Introducción”, en Polo de Ondegardo, El mundo de los incas. Edición de Laura González y Alicia Alonso, Madrid, Historia 16.




    MORA, Carmen de (2010): “La amistad del Inca Garcilaso con los humanistas de Córdoba”, en José Antonio Mazzotti (ed.), Renacimiento mestizo: Los 400 años de los Comentarios reales. Madrid/Frankfurt: Iberoamericana/Vervuert, 103-117.




    PORRAS BARRENECHEA, Raúl (1994): “Pedro Sarmiento de Gamboa”, en La marca del escritor. México: Fondo de Cultura Económica, pp. 67-73.




    ONDEGARDO, Polo de (1990): El mundo de los incas. Ed. de Laura González y Alicia Alonso. Madrid: Historia 16.




    PUPO-WALKER, Enrique (1978): “Los Comentarios reales y la historicidad de lo imaginario”, en Revista Iberoamericana, Pittsburg, 104-105, pp. 385-407.




    SARMIENTO DE GAMBOA, Pedro (1942): Historia de los Incas. Buenos Aires: Emecé Editores.




    SERNA, Mercedes (2000): “Introducción”, en Crónicas de Indias. Madrid: Cátedra, pp. 13-113.




    USANDIZAGA, Helena (2006): La palabra recuperada. Mitos prehispánicos en la literatura latinoamericana. Madrid/Frankfurt: Iberoamericana/Vervuert.


  




  Notas al pie




  

    1 Tomo la cita de Mercedes Serna (2000: 15).




    2 Esta consideración de dos edades cuenta con antecedentes como se ha encargado de demostrar la profesora De Mora: “La legitimación cultural e histórica que se propone llevar a cabo Garcilaso del Tahuantinsuyu al establecer dos edades ya se había planteado, en otros términos, afinales del siglo XV y principios del XVI, en España, ante la necesidad de legitimar la política imperialista emprendida por la monarquía española. Si Garcilaso se esforzó por presentar una imagen idealizada de la acción civilizadora del imperio incaico que prefiguraba el papel evangelizador que más tarde desempeñaron los españoles, en España, dado el prestigio de que gozaba por entonces la época clásica, se intentaba demostrar que el imperialismo hispánico era una continuidad del romano; es decir, en ambos casos aparece la idea de continuidad entre dos imperios con una intención legitimadora” (De Mora 2010: 105).




    3 Citado de María Antonia Garcés Arellano (1992).




    4 Raúl Porras Barrenechea (1994: 69) señala que “entre los objetivos de la visita que Toledo hizo por el territorio del Perú durante 5 años, estuvo el de hacer una vasta encuesta sobre la historia y las leyes del pueblo conquistado. Aquel empeño difícil halló su cristalización en dos obras igualmente monumentales; las Ordenanzas de Toledo, inspiradas en el antiguo engranaje de la administración incaica (…) y la Historia Índica de Sarmiento de Gamboa.




    Toledo hizo reunir en el Cuzco a todos los antiguos quipucamayocs depositarios de la tradición incaica, en número de más de cien y les tomó declaración jurada sobre las costumbres, ritos, dinastías y hechos de sus antepasados. Aquella formidable encuesta tuvo una finalidad inmediata y tendenciosa: restablecer sólidamente el tributo pagado por los indios y justificar el señorío del Rey de España, demostrando el poderío reciente de los Incas sobre los otros pueblos del Perú y la forma tiránica como los dominaban”.




    5 Jorge Cañizares Esguerra (2007: 50) afirma que “el arte humanista de la lectura […] hacía énfasis en evaluar la posición social del testigo”. Esto se corresponde con la operación del Inca de considerar de mayor valor los relatos obtenidos de la nobleza incaica.




    6 “La visión del Imperio de Sarmiento de Gamboa es ruda, vital, plena de poderío, de barbarie y de fuerza, en oposición a la de Garcilaso, creador de un Imperio manso, dulce e idílico, dirigido por unos Incas, si bien muy paternales, algo entre pérfidos e hipócritas, que conquistan toda la América del Sur sin romper un plato” (Porras Barrenechea 1997: p. 73).


  




  


  


  


  


  





  EL REGRESO DE QUETZALCÓATL O EL AGÜERO DE LA CONQUISTA: LA APROPIACIÓN DEL MITO EN LA CRÓNICA DE LA NUEVA ESPAÑA DE FRANCISCO CERVANTES DE SALAZAR




  Víctor Manuel Sanchis Amat




  Universidad de Alicante




  En el marco temático sobre la recuperación de los mitos prehispánicos puede haber espacio también para proponer otras miradas de interpretación que contribuyan al estudio del complejo universo del mundo precolombino. Además de los dos grandes espacios de investigación tradicionales, concentrados en la investigación sobre las culturas amerindias y en las influencias de éstas en la formación y en el desarrollo de la cultura de la América independiente, el auge de los estudios sobre las manifestaciones culturales de la sociedad virreinal, marginada en muchas ocasiones frente al discurso indigenista, puede aportar un interesante camino para la comprensión de las sociedades nativas.




  En este sentido, las líneas que siguen pretenden dar cuenta brevemente de un episodio sintomático sobre la visión del mundo precolombino de uno de los primeros intelectuales instalados en la Nueva España del siglo XVI, Francisco Cervantes de Salazar (García Icazbalceta 1981; Millares Carlo 1986), que en la Crónica de la Nueva España —una de las crónicas menos conocidas de la conquista de México, compuesta hacia 1560 y editada por primera vez en 1914—, ofrece una de las más completas proyecciones de la metodología y el pensamiento del humanismo renacentista en territorio mexicano. El humanista toledano recupera argumentos y personajes de la cosmogonía indígena para justificar la empresa colonizadora española y la necesidad de la misión civilizadora, actualizando, reescribiendo y apropiándose, como veremos, de los agüeros sobre el regreso de Quetzalcóatl y la asimilación con la llegada de la expedición española.




  El que fuera primer catedrático de Retórica de la universidad novohispana, dedica el libro I de la Crónica a presentar ante el lector una descripción pormenorizada de los nuevos territorios que los escritores de Indias habían denominado como orbus novus:




  [...] tractar copiosamente las cosas memorables, así las que tocan al suelo como las que pertenescen al cielo y temple de las provincias de Nueva España, brevemente, por los capítulos siguientes, antes que tracte de la conquista, escrebiré, en general, así el temple y calidad destas tierras como los rictos, leyes y costumbres de los naturales della... (Cervantes de Salazar 1975: Libro I, cap. I)1.




  La Crónica de la Nueva España la componen cinco libros que, como indica el propio Cervantes, fueron sólo una pequeña parte, la referida a la conquista de México, de un proyecto más ambicioso de redacción de la historia del descubrimiento y colonización del continente americano que quedó inconcluso (José Luis Martínez 1993).




  De los cinco libros redactados, el humanista dedicó todo el libro I, el inicio de la crónica, a presentar ante el lector una descripción pormenorizada de los nuevos territorios descubiertos. El cronista redacta XXXII capítulos referidos a la geografía y a los usos y costumbres de la población autóctona mesoamericana como antesala narrativa de la narración de la conquista de México, en los que muestra una sensibilidad en permanente conflicto entre los intereses de la conquista y la afirmación de la superioridad europea y su formación universalista, capaz de focalizar la especificidad de las culturas autóctonas.




  Aun cuando Cervantes de Salazar era un hombre pagado por la oficialidad del Cabildo de la Ciudad de México2 , a lo largo de su producción muestra un cierto aperturismo hacia el mundo indígena (María Caballero 2003: 374), como en sus diálogos latinos sobre la Ciudad de México (Cervantes de Salazar 1985), aunque sólo fuera fruto de esa necesidad que los primeros escritores de América tuvieron de dar cuenta de los nuevos territorios colonizados. No formó parte de las órdenes religiosas encargadas de la evangelización, y su tardía y obligada vocación religiosa, aligual que su trabajo en la universidad y en el cabildo, le sitúan en una posición vinculada con la ideología de los altos estamentos de la sociedad virreinal.




  Por tanto, su visión del otro no podía partir de ningún argumento que no fuera la justificación de la conquista y la colonización y la necesidad de la evangelización como punto de partida para acercar a los naturales al dogma moral de un programa ético-humanístico, basado en el estudio y en las buenas costumbres, que no podía aceptar unas manifestaciones culturales mesoamericanas tan alejadas de la concepción del mundo del hombre renacentista.




  No obstante, y pese a que el acercamiento a las culturas autóctonas no estuvo entre sus prioridades, los testimonios de Cervantes de Salazar en torno al mundo indígena ofrecen uno de los primeros intentos de afirmación de la tradición europea en tierras americanas, a partir de la descripción de la geografía, la naturaleza y de la cultura de la población nativa. El humanista toledano, frente a los autores de otros textos canónicos del siglo XVI novohispano, no sólo se formó en la tradición filológica de la recuperación mitológica clásica del humanismo, sino que habitó y viajó durante veinticinco años por unos territorios que inevitablemente despertaron la curiosidad y las reflexiones del científico.




  EL REGRESO DE QUETZALCÓATL, UNA PROFECÍA CONFUSA




  Entre los ritos y costumbres de la cultura náhuatl que recoge Cervantes en el Libro I de la Crónica, hay un espacio muy concreto para un mito principal de la tradición mesoamericana que los españoles, ya desde la expedición de Cortés, supieron explotar y adaptar a los intereses de la conquista durante todo el siglo XVI: el regreso de Quetzalcóatl.




  La profecía del regreso de la serpiente emplumada, vinculada con la peregrinación del pueblo azteca, tiene un origen equívoco, igual que la propia figura del dios (Florescano 1995: 13). Desde su nomenclatura, mitad terrestre, mitad celeste, el nombre de Quetzalcóatl refiere a la doble caracterización de una figura representada, entre otras cosas, como dios principal de la cosmogonía mesoamericana, pero también como personaje histórico: sacerdote, guerrero, gobernador de la Tula de los toltecas.




  La diversidad de las tradiciones prehispánicas en contacto durante varios siglos han motivado una recuperación contemporánea de la simbología mítica asociada a Quetzalcóatl confusa y en gran medida contradictoria, relacionada en muchas ocasiones con la problemática de la invención de las tradiciones (Rovira 2007), que ha llevado incluso a conclusiones como las del investigador Antonio Aimi (2001), que apunta hacia la posibilidad de que el mito del regreso de Quetzalcóatl no fue más que una invención del propio Hernán Cortés. Sin embargo, trabajos como los de Antonio Florescano (1995) o León-Portilla (2005) delimitan las diferentes versiones del mito a partir de testimonios como los de los informantes de Sahagún (León-Portilla 2005: 41 ss.), y concluyen que efectivamente el mito del regreso de la divinidad tiene sus fuentes en la tradición como uno de los símbolos centrales de la concepción circular del tiempo y de los sucesos característica de las religiones mesoamericanas.




  Las fuentes iniciales del mito asimilan la huida y el retorno de Quetzalcóatl con el ciclo astronómico del Sol y de la estrella Venus (Caso 1953: 29). No obstante, entre las diferentes versiones, la configuración del relato más aceptada, y la que verbalizan Hernán Cortés y Cervantes de Salazar, parte del renacimiento del dios como sacerdote-gobernador de la ciudad de Tula, donde fue engañado por algunos hechiceros dominados por la fuerza de Tezcatlipoca. La disputa, con incestos de por medio, acabó en algunas versiones con la muerte de Quetzalcóatl y su ascensión al firmamento como estrella Venus —esta es la versión, por ejemplo, que León-Portilla llevó al teatro en su obra La huida de Quetzalcóatl— y, en otras, con la marcha por mar hacia el oriente y la promesa de un futuro regreso3.




  La recuperación, reinvención y aprovechamiento de la profecía de Quetzalcóatl por parte de Hernán Cortés en la escritura de las Cartas de relación ha sido el punto inicial para la investigación sobre este mito prehispánico fundacional que ha despertado también, en su vinculación con la figura de Cortés, una serie de análisis contradictorios sobre sus fuentes y sus diferentes manifestaciones. En un trabajo reciente, Beatriz Aracil (2008) sintetiza la tradición bibliográfica sobre la vinculación del mito de Quetzalcóatl y la figura de Cortés, antes de analizar el pasaje de la Segunda carta de relación en el que el conquistador pone en boca de Moctezuma la profecía del regreso. La argumentación atiende a la reinterpretación inmediata del relato mítico prehispánico que Hernán Cortés plantea en su escritura al vincular los personajes del dios azteca y de Carlos V, debido a las responsabilidades políticas que “obligan” al conquistador a mostrarse como vasallo ejemplar del emperador (Aracil 2008: 153 ss.), frente a las fuentes indígenas, editadas por León-Portilla (1999), que identifican a Cortés con Quetzalcóatl.




  Hernán Cortés, por tanto, conoce las resonancias de la asimilación temprana que los aztecas hacen de la llegada de los españoles y el regreso de Quetzalcóatl, aunque no cita el nombre del dios, por las palabras de Moctezuma y, más allá de la identificación con el emperador, aprovecha la circunstancia y se apropia del mito como estrategia militar para entrar a la ciudad, llegar incluso a sentarse en el trono de Moctezuma y utilizar sus aposentos durante algunas semanas, más o menos hasta la matanza del Templo Mayor (Aracil 2008: 151).




  LOS AGÜEROS DE LA CONQUISTA: LA APROPIACIÓN DEL MITO




  Para el momento en el que Cervantes redacta el Libro I, en torno a 1560, habían transcurrido ya casi cuatro décadas desde la expedición de Cortés. En general, el objetivo de la escritura de la Crónica era el mismo que el de las relaciones cortesianas: la justificación de la empresa española en territorios americanos. No obstante, tanto el contexto de escritura, los potenciales lectores, como el conocimiento sobre las culturas autóctonas había evolucionado considerablemente desde la mirada inicial de las Cartas de relación.




  La redacción del Libro I es quizá el ejemplo más evidente en el que afloran las tensiones personales, como decíamos, de un autor formado en una tradición, la del humanismo, que ya en 1560, con Felipe II a la cabeza del gobierno, había perdido buena parte de la reputación que le había precedido durante la primera mitad del siglo. La redacción de la Crónica parte de una escritura conflictiva que debe enfrentarse a las peculiaridades del mundo nuevo, sobro todo en el tema de la valoración de la población autóctona, en la que chocan los diferentes perfiles intelectuales del humanista toledano.




  En primer lugar, es evidente que Cervantes se debe a quien le paga un sueldo anual de doscientos pesos de tepuzque. La Crónica asume inevitablemente la visión oficialista del cabildo de la ciudad, representante de una corriente descontenta no sólo por la visión cortesiana de la conquista que había proyectado López de Gómara desde la Península en 1554, sino también por el efecto causado por el debate de los derechos sobre la población indígena y la posterior restricción de poder que en la teoría y en la práctica había supuesto la promulgación de las Leyes Nuevas en la década anterior.




  Por otro lado, los potenciales lectores y receptores de la Crónica de Cervantes serían los participantes de este sector del poder civil que habían encargado un texto histórico que defendiera sus intereses. No obstante, la escritura del texto no parte dela comunicación oficial y unidireccional con el emperador que movía la redacción de Cortés, sino que se inserta en la tradición de la historiografía renacentista, que el humanismo había impregnado del universalismo y la búsqueda de la posteridad de las culturas grecolatina, y que tenía en este sentido un lector universal. Un síntoma del cambio de los tiempos, del férreo control sobre el humanismo que caracterizó el reinado de Felipe II, fue la paradójica situación de una Crónica escrita para la posteridad, requisada por el visitador Valderrama, y que probablemente acabó en el despacho del monarca, inconclusa, manuscrita y abocada al olvido.




  El humanismo, aunque filtrado por las distintas visiones de las órdenes religiosas, y supeditado al objetivo principal de la evangelización, había llevado a territorios americanos una metodología pedagógica y filológica que pasaba por el aperturismo hacia lo desconocido como único medio para llevar a cabo la empresa evangelizadora. La orden franciscana promovió la investigación, el estudio y la asimilación de las culturas mesoamericanas como único punto de partida posible para transmitir la nueva religión. Las investigaciones, que desde 1536 tenían el centro de estudios del colegio de Tlatelolco, planteaban las primeras explicaciones sobre las culturas que poblaban el valle de México asumiendo la especificidad de sus ritos, costumbres y tradiciones.




  En esta línea, el perfil humanista se filtra además en la escritura del Libro I de la Crónica de Cervantes, no sólo en la curiosidad científica de la descripción de geografías y costumbres, sino también en la valoración que el cronista proyecta de ese nuevo mundo que describe. El cronista asume la especificidad de la población indígena —describe su carácter, sus costumbres, sus ritos y hasta sus profecías—, precisamente para utilizarla como justificación de la empresa española.




  En este sentido, y partiendo de la consideración de que la escritura de Cervantes es otro instrumento de los intereses del poder dominante, en la redacción del Libro I aparece, además —y creo que aquí radica la aportación de Cervantes—, una perspectiva civilizadora, en buena medida cercana a la planteada por los frailes misioneros (María Caballero 2003: 373), que aboga por la reforma de las costumbres de una población bárbara ante los ojos de un humanista formado en los libros y en la tradición moral renacentista del perfeccionamiento del hombre en términos de virtud, muy alejados de los comportamientos antropológicos de las culturas mesoamericanas.




  En la reinterpretación del mito del regreso de Quetzalcóatl que plantea Cervantes al final del Libro I encontramos un buen ejemplo de esa doble perspectiva de justificación política y visión civilizadora, configurada a partir de un engranaje narrativo en el que en muchas ocasiones la brillantez retórica del relato sobrepasa la historicidad de los hechos que narra.




  En este sentido, la reconstrucción de la profecía se configura a partir del objetivo principal de la justificación de la colonización española, al servicio del cual el humanista ofrece su madurez retórica. Cervantes ensambla las piezas de la argumentación narrativa de tal manera que la estructura del libro concluye con la reelaboración de los agüeros de la tradición prehispánica que ya justificaban la llegada de los españoles, aludiendo para ello a las palabras de Quetzalcóatl y a las afirmaciones de un sacerdote azteca que está a punto de morir, sobre las que basaremos nuestro comentario.




  Situando estas profecías en el momento narrativo inmediatamente anterior al relato de la conquista, Cervantes utiliza el pasaje para apuntalar su justificación ideológica, sumando los indicios reescritos sobre la sumisión de la población autóctona a la llegada y al gobierno de los españoles ya desde lo más profundo de sus creencias, pues tanto los mitos como los hombres sabios habrían aludido ya al hito del choque cultural que supondría la dominación española.




  La peculiaridad del texto de Cervantes radica en la caracterización dramática del pasaje, la retorización del retórico, aspecto definitorio de la escritura de la Crónica —que le ha valido a su autor calificaciones como la de “dramaturgo de la conquista” (Irma Plancarte 1963)—, que crea un marco teatral que facilita la reconstrucción ideológica del pasaje.




  Así, la elección de unos personajes tan principales como reconocibles en la cosmogonía indígena y la utilización del recurso retórico del estilo directo logran recrear una escena de fuentes imprecisas en la que la pluma del humanista está mediatizada por los objetivos narrativos hasta el extremo de ficcionalizar el relato.




  Cervantes recoge la fuente del regreso de Quetzalcóatl vinculada a la historia de la peregrinación mexica por tierras mesoamericanas y los deseos del sacerdotegobernador de volver a su antigua tierra. El humanista recrea la escena de la tradición tolteca ficcionalizada hasta tal punto que no solamente recuerda la despedida del guerrero entre las lágrimas de su pueblo, sino que pone en boca del protagonista un largo discurso premonitorio y mediatizado por los objetivos de la escritura de la Crónica sobre la llegada de los españoles:




  La primera profecía y adevinación desto fue de aquel Capitán y caudillo que de la antiguo México traxeron cuando comenzaron a conquistar y poblar esta tierra, el cual, como dixe en el capítulo (anterior), viendo que los suyos no querían volverse a su antigua tierra, les dixo: “Aunque pasen muchos años en medio, del occidente vendrán hombres barbudos y muy valientes, los cuales, por fuerza de armas, aunque no sean tantos como vosotros, os vencerán y subjectarán, poniéndoos debaxo del imperio y señorío de otro mejor y más provechoso señor que yo; tomaréis nueva ley, conoscereéis un solo Dios y no muchos; cesarán los sacrificios de los hombres; en vuestro vivir siguiréis su manera y modo; quebrantarán y desharán los ídolos de piedra y madera que tenéis y no se derramará más sangre humana; porque el Dios que conosceréis es muy grande y piadoso. Esta gente vendrá después, poco a poco, a nosotros, y de ahí adelante ser irá dilatando por muchas gentes y lugares de toda esta tierra; estad advertidos, aunque no faltará después quien os lo diga, y se ciertos de que será así”. Acabada esta breve plática, no sin lágrimas de los que bien le querían, se despidió y volvió a su tierra con algunos que le acompañaron (Cervantes de Salazar 1971: Libro I, cap. XXXII).




  La siguiente escena incide en la configuración teatral del pasaje y en la especificidad y conocimiento que los primeros humanistas tenían de la cultura azteca, conocedores de los personajes principales y de su carácter supersticioso, y viene a completar la dramatización del discurso oficialista y civilizador del humanista. Cervantes recrea un espacio en el que un sacerdote “de un demonio que se decía Ocilophclitli”, ya moribundo, declamó “con palabras muy claras”, de nuevo con estilo directo:




  vendrán del occidente hombres con largas barbas, que uno valdrá más que ciento de vosotros; vendrán por la mar en unos acales muy grandes, y después que estén en tierra, plearán en unos grandes animales, muy mayores que venados, y serán sus armas más fuertes que las nuestras; daros han nueva ley y desharán nuestros templos y edificarán otros de otra manera; no habrá en ellos más de un Dios, el cual adoraréis todos; no derramaréis vuestra sangre ni os sacarán los corazones; no tendréis muchas mujeres; viviréis libres del poder de los caciques que tanto os oprimen, y aunque al principio se os hará de mal, después entenderéis el gran bien que os seguirá (Cervantes de Salazar 1971: Libro I, cap. XXXII).




  Ambos discursos recogen la argumentación general de las palabras que Cortés puso en boca de Moctezuma, dramatizados en este caso en el contexto de la descripción de las costumbres de las poblaciones autóctonas. Estas profecías a posteriori, muy propias por cierto de la concepción temporal de los pueblos prehispánicos, configuran el discurso oficialista de la superioridad militar, política y religiosa de los nuevos gobernadores.




  Los discursos anticipan elementos narrativos de la propia conquista de México que el cronista relatará en las siguientes páginas y que remiten ineludiblemente a la escritura cortesiana. En primer lugar, tanto Quetzalcóatl como el sacerdote de Huitzilopochtli vaticinan la superioridad militar de “los hombres con largas barbas”, caracterizados por el capitán mexica como “valientes”, ganadores en la batalla y depositarios del poder “del imperio y señorío de otro mejor y más provechoso señor que yo”. Cervantes ya no necesita asimilar la figura de Quetzalcóatl con la de Carlos V, en tanto en cuanto su reflexión no está vinculada a la estrategia militar de conquista, como en el caso de Cortés, sino a la justificación de la necesidad de la empresa colonizadora: “Esta gente vendrá después, poco apoco, a nosotros, y de ahí adelante ser irá dilatando por muchas gentes y lugares de toda esta tierra”.




  La misión civilizadora de los españoles aparece en los dos discursos como necesaria “aunque al principio se os hará de mal, después entenderéis el gran bien que os seguirá”, ante unas costumbres y unos ritos alejados del refinamiento cortesano de las élites intelectuales del Renacimiento europeo. Para el humanista, como para los encargados de la evangelización, la conciencia religiosa era uno de los aspectos esenciales de los “errores” de las civilizaciones indígenas, movidos por fuerzas demoníacas4. Cervantes pone en boca de Quetzalcóatl y del sacerdote la necesaria renuncia de la cosmogonía politeísta, en favor de la creencia verdadera en un solo dios que traerán los nuevos hombres, anticipando el derrocamiento de los ídolos de madera y la destrucción de los templos que llevó a cabo Cortés semanas antes de la Noche Triste, e insistiendo en la reconstrucción de los templos en concordancia a la nueva religión.




  Uno de los aspectos destacados en los que incide de manera más evidente la mirada civilizadora del humanista está vinculado a la concepción renacentista, con claras resonancias clásicas, de la justicia como pilar fundamental de las sociedades modernas. Es curioso cómo los dos personajes indígenas insisten en la llegada de unos pobladores que traerán consigo una nueva ley. Para el intelectual del Renacimiento era sorprendente toparse con unas culturas que carecían de leyes en términos de justicia tal y como se conocía en Occidente. Cervantes ya lo había manifestado capítulos atrás al abordar el tema de la justicia indígena:




  En su idolatría no se halla por sus pinturas (que servían de memoriales) los indios haber tenido jueces que los gobernasen y mantuviesen en justicia, que es lo que de ninguna nasción he leído, y lo que más arguye y prueba ser bárbaros y poco políticos, es ver que obedescían en todo al señor a quien eran subjectos, y tenía en ello tanto poder que, sin contradicción, mandaba lo que quería, de manera que por injusto que fuese se cumplía, sin apellación ni otro remedio alguno, que no era pequeña tiranía. Tenían estos señores y caciques a esta causa tan avasallados a sus súbditos, que dellos y de sus mujeres, hijos y haciendas disponían a su parescer (Cervantes de Salazar 1971: Libro I, cap. XXV).




  El humanista, sin referirse al nuevo yugo en que se convirtió la dominación española, plantea la llegada de los colonizadores como depositarios de una justicia que sería beneficiosa para una población que carecía de jueces, “que es lo que de ninguna nasción he leído” y que, según la perspectiva del cronista, era propicia a las injusticias sociales de los tiranos caciquiles.




  Cervantes insiste en la procedencia demoníaca que controla buena parte de los ritos prehispánicos en la escenificación del agüero del sacerdote de Huitzilopotli y completa la mirada civilizadora que justifica la empresa española en el Nuevo Mundo focalizando la atención sobre las costumbres que más chocaban con el imaginario europeo, como eran los sacrificios humanos: “cesarán los sacrificios de los hombres”; “no derramaréis vuestra sangre ni os sacarán los corazones”; y la poligamia: “no tendréis muchas mujeres”.




  EPÍLOGO




  El humanista, por tanto, reinterpreta el mito del regreso de Quetzalcóatl de acuerdo con los intereses políticos y civilizadores de la élite novohispana y su formación humanista, a través de la ficcionalización de unos discursos indígenas en los que se apropia del conocimiento de las supersticiones y profecías que hablaban de la llegada de nuevos señores. El humanismo alcanzó en este caso para observar la especificidad del otro, quizá para matizar la perspectiva jerárquica desde una posición civilizadora —“en vuestro vivir seguiréis su manera y modo”—, pero no para superar las obligaciones políticas de la nueva clase dirigente.




  Como hemos tratado de recuperar en estas líneas a través del ejemplo de Cervantes de Salazar, las proyecciones de las culturas americanas en la literatura occidental comenzaron en los momentos inmediatamente posteriores al choque cultural que supuso el descubrimiento de América. Los objetivos, las intenciones, las necesidades eran otras, claro, y estuvieron vinculadas con la justificación de la empresa colonizadora.




  Aun así, los primeros cronistas ofrecieron sus miradas ante un universo cultural al que el imaginario colonizador se enfrentaba por primera vez. En sus testimonios, también entre los más letrados, hubo un espacio entre la ciencia y la imaginación en el que se filtraron, se reescribieron y se confundieron los mitos de las culturas americanas, que más tarde terminarían por germinar en la tradición de la literatura hispanoamericana contemporánea.




  Cervantes de Salazar, por su parte, se apropió del mito de la figura central del príncipe de Tula y su regreso como paradigma mítico de la llegada de los españoles, como un argumento retórico más que justificara la empresa conquistadora y colonizadora, transformadora de las costumbres autóctonas. Sin embargo, la virtud del cronista emerge de una primera aproximación a la cultura del otro y de laficcionalización de una mitología totalmente desconocida para la tradición literaria contemporánea.




  En fin, si los humanistas del Renacimiento fueron los encargados de recuperar para la modernidad las tradiciones literarias y mitológicas de Grecia y de Roma, en el libro I de la Crónica de Cervantes Salazar, debido fundamentalmente al trabajo de los franciscanos de Tlatelolco, al igual que en los textos de Gómara, Las Casas y otros tantos, se inserta para siempre en la modernidad el fabuloso imaginario de la América prehispánica.
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  Notas al pie




  

    1 Cito el libro y el capítulo a partir de la edición digital: Cervantes de Salazar, Francisco (1971): Crónica de la Nueva España, edición digital en la Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes a partir de la edición de Madrid: Atlas, 1971 de Manuel Magallón, disponible en <http://www.cervantesvirtual.com/obra/cronica-de-la-nueva-espana—0/> (10/02/2012).




    2 Nunca recibió la confirmación real del cargo, pero ocupó las funciones de cronista de la ciudad durante algunos años, en los que no sólo se encargó de redactar la Crónica de Nueva España, requisada por el visitador Valderrama antes de su finalización, sino que llevó a las prensas de Antonio de Espinosa la relación de las honras fúnebres de la Ciudad de México en la obra titulada Túmulo Imperial de la gran ciudad de México y existen indicios de que pudiera haber publicado en 1558 otra relación de fiestas de la Ciudad de México vinculada con la jura de la capital novohispana de Felipe II.




    3 León-Portilla (2005) recoge algunos testimonios de la historia de la huida del sacerdote-gobernador de Tula extraídos principalmente de las fuentes indígenas de los Anales de Cuauhtitlán y de los informantes de Sahagún del Códice matritense de la Real Academia de la Historia. El poema que transcribimos es un buen ejemplo de la versión de la huida y muerte de Quetzalcóatl: “Se dice que cuando vivió allí Quetzalcóatl,/ Muchas veces los hechiceros quisieron engañarlo,/ Para que hiciera sacrificios humanos,/ Para que sacrificara hombres./ Pero él nunca quiso, porque quería mucho a su pueblo,/ Que eran los toltecas.../ Y se dice, se refiere,/ Que esto enojó a los magos:/ Así éstos empezaron a escanecerlo,/ A burlarse de él./ Decían los magos y hechiceros,/ Que querían afligir a Quetzalcóatl,/ Para que éste al fin se fuera,/ Como en verdad sucedió./ En el año 1-Caña murió Quetzalcóatl:/ Se dice en verdad/ Que se fue a morir allá,/ A la Tierra del color negro y rojo...” (León-Portilla 2005: 44, AC, fol. 5).




    4 La conciencia de que el demonio estaba detrás de las creencias autóctonas estuvo muy extendida desde el primer momento entre la población española, también entre los principales intelectuales, misioneros o no. María Caballero (2003: 373) argumenta sobre la coincidencia de los objetivos de la escritura de Cervantes y la de Motolinía, por ejemplo, cuando ambos inciden en la necesidad de sacar de la oscuridad y las tinieblas de sus ritos a la población autóctona.
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  Según cuenta la historia, Jiménez de Quesada y sus hombres ascendieron por el río Opón hasta la cordillera Oriental colombiana, a donde arribaron a la actual provincia de Vélez, Santander. Pasaron luego por las lagunas de Fúquene y Suesca, y hallaron las poblaciones muiscas de Nemocón y Zipaquirá. Desde allí entraron a las tierras del Zipa, uno de los reyes muiscas, en la actual Sabana de Bogotá, fundando la ciudad de Santa Fe de Bogotá el 6 de agosto de 1538. También atacaron al Zaque, rey muisca de Hunza, hoy Tunja, e incendiaron el templo del Sol, el más grande de la religión chibcha, en el poblado de Suamox o Sugamuxi, al que llamaron Sogamoso. Jiménez de Quesada coincidió en la planicie con Sebastián de Belalcázar, fundador de Quito, y con Nicolás de Federman, quien fundó Riohacha.




  Jiménez de Quesada llamó a las tierras conquistadas Nuevo Reino de Granada, en honor a la ciudad de España. El conquistador regresaría a la Península en 1549, con el título honorífico de “gobernador de El Dorado”.




  El Nuevo Reino de Granada, fundado en 1538, formará parte hasta 1717 del Virreinato del Perú, constituido éste en 1542. Este Virreinato del Perú llegó a abarcar prácticamente toda Sudamérica, excepto Venezuela, que dependía del otro grande Virreinato, el de Nueva España. El título de virrey se le otorgó por primera vez a Cristóbal Colón, en las Capitulaciones que firmaron los Reyes Católicos, previo al primer viaje del descubrimiento de América. Por estas, Colón fue nombrado virrey, gobernador y almirante:




  Otrosi, que Vuestras Altezas fazen al dicho don Christoual su visorey e gouernador general en todas las dichas tierras firmes e islas, que, como dicho es, el descubriere o ganare en las dichas mares; e que, para el regimiento de cada huna e qualquiere dellas, faga el election de tres personas para cada oficio, e que vuestras altezas tomen y scojan uno, el que mas fuere su seruicio; e assi seran mejor regidas las tierras, que Nuestro Sennor le dexara fallar e ganar a seruicio de vuestras altezas (Capitulaciones de Santa Fe, Archivo General de Indias).




  No haría mucho caso Colón del título de virrey, prefiriendo el de almirante. Su hijo Diego sería el segundo virrey, en 1511. Es así como este cargo se institucionalizaría en 1535, con la creación del Virreinato de Nueva España (Antonio de Mendoza será su primer virrey), y en 1542 con la creación del Virreinato del Perú (con Blasco Núñez de Vela). Puede decirse que de esta manera comenzó para España el sistema del “funcionariado”, pues los Borbones entendieron que los virreyes debían ser letrados de clase media.




  Prácticamente, podemos hablar, en este primer periodo colonial, de la ubicación de dos grandes virreinatos: el de Nueva España y el de Perú, con sus ciudades urbanas, México-Tenochtitlan y Lima. Debido a los problemas con el Virreinato de Perú, el rey Felipe V decidió establecer el Virreinato de Nueva Granada. Así, a los dos grandes centros urbanos, Lima y México, se añadirá el de la ciudad de Santa Fe de Bogotá.




  El Virreinato de Santa Fe de Bogotá, Virreinato de Granada o Virreinato del Nuevo Reino de Granada se crearía a partir de 1717, aunque con algunas suspensiones de por medio (entre 1724 y 1739 desaparecería), debido a problemas económicos, y llegaría hasta 1810, año en que se disuelve con los movimientos independentistas. Las causas de su instauración son diversas, pero parece que fue decisiva la de su situación estratégica entre los dos océanos, así como también la de su riqueza en oro.




  Es harto complicado ubicar territorios, ciudades o lugares que pertenecen a un virreinato que puede ser llamado, a su vez, con nombres distintos. Todo ello nos lleva a imaginar, y como ocurriría con las sucesivas constituciones independentistas, un territorio bien inestable, sin una clara identidad, y con intereses múltiples.




  En cualquier caso, el Virreinato de Granada, Nuevo Reino de Granada o Santa Fe de Bogotá comprendía los actuales territorios de Colombia, Ecuador, Panamá, Venezuela y algunas regiones de Perú norte, Brasil y el oeste de Guayana. A lo largo de los años siguientes se irán desgajando o anexionando distintos territorios. Destaca sobre todo la fecha de 1742 en que Venezuela se separa del Virreinato de Granada.




  A partir de las independencias, entre 1819 y 1822, el Nuevo Reino de Granada pasará a denominarse la Gran Colombia, a propuesta de Simón Bolívar en su “Carta de Jamaica”. Más tarde, en 1830, tomará el nombre de República de la Nueva Granada (desgajadas ya Ecuador y Venezuela) y poco después se convirtió en un Estado federal bajo el nombre de Confederación Granadina, en 1858. En 1863 pasará a adoptar el nombre de Estados Unidos de Colombia y, a partir de 1866, el de República de Colombia.




  ÉPOCA PRECOLOMBINA




  A pesar de que hay pocos documentos que nos informen acerca de estos territorios indígenas, puede hablarse de una cultura dorada que comprende desde el 1200 hasta el 1510, formada por sucesivos pueblos entre los que destacan los tayronas, los chibchas o muiscas, los quimbayas, los zenúes, la cultura Colima, la Nariño y la cultura Tumaco.




  Sabemos muy poco de los mitos y tradiciones de los tayronas porque los españoles no se adentraron en la sierra y por tanto no nos han quedado testimonios escritos, ni textos transliterados.




  Sin embargo, se sabe, no por los cronistas sino por lo que cuentan otras tribus que hoy sobreviven en la sierra, que los tayronas creían que el mundo estaba cubierto por tinieblas y todo estaba oscuro. Vivía entonces una mujer, la “Madre del Universo”, de quien nació el primer hombre, llamado Sintana, héroe que organizó el primer ejército. Dicha mujer clavó su huso de hilar en lo más alto de un pico de la sierra y, sacando el hilo, conformó un círculo que sería la forma del mundo. Como otros mitos, éste incorpora aspectos simbólicos o mágicos con episodios domésticos, en este caso una costurera crea el mundo con sus materiales de trabajo, a modo de Ariadna.




  Es ésta una leyenda poco elaborada, fruto de un recuerdo puramente oral, pues no da explicación ni responde a preguntas esenciales, como lo hacen los mitos universales. En este episodio, cabría preguntarse de dónde proviene la Madre del Universo o cómo hizo para engendrar a su hijo Sintana. Por otro lado, este mito tiene con los mitos de creación unos rasgos comunes, como el origen del universo a partir de un espacio cubierto por tinieblas y oscuro, el sentido “hierogámico” de la tierra y la idea de la patogénesis, es decir, la mujer que concibe sin contacto con varón.




  El ocaso de los tayronas comenzó con la llegada de Rodrigo de Bastidas en 1528, y en 1550 prácticamente habían desaparecido. A pesar de que se trataba de una cultura desarrollada, no nos han quedado textos escritos, tal vez por la ausencia de órdenes religiosas que se encargaran de la evangelización de ese territorio. Esta situación nos lleva a reconocer, una vez más, la capital importancia que tuvieron las misiones en América que, además de difundir las lenguas indígenas, propiciaron el conocimiento de estas civilizaciones.




  De los chibchas o muiscas, apodo este último dado por los españoles por ser un pueblo que en las emboscadas salía como moscas a defender el territorio, nos han llegado algunos mitos como el de Bachué (cf. Piedrahita 1942), o el de Bochica.




  Ambos mitos coinciden con los motivos y características de otros europeos o asiáticos: el diluvio universal, el incesto (en el mito de Bachué la primera mujer se casa con su hijo y de ellos surge el pueblo muisca), la transformación y la perennidad (siendo vieja, en el mito de Bachué, la mujer se convierte en serpiente y se sumerge en el lago).




  El mito del diluvio hace referencia al ritmo cósmico y al mito de las edades. El diluvio es causa de la destrucción de generaciones de hombres en muchas mitologías. La humanidad es decadente y el mundo ha envejecido por lo que el diluvio sirve para que la humanidad se renueve. El hombre actual aprende, tras el castigo, a seguir una conducta correcta para no ser destruido. El mito del diluvio sirve, asimismo, para marcar un orden cronológico: la época en la que se da la transformación del hombre pasado al presente.




  El mito de Bochica guarda paralelismos con otros mitos grecolatinos o bíblicos. En él se trata de la creación del mundo o de partes específicas de la tierra a partir de una materia preexistente, de los distintos accidentes geográficos o cataclismos como los terremotos o volcanes, del surgimiento de las estructuras conservadoras por las que se rige la sociedad naciente, del castigo como un aviso ante la soberbia de los hombres, de la transformación de la naturaleza y de los hombres o de la aparición del milagro o la transfiguración2 :




  En la sabana vivían los Muiscas pero ellos se habían cansado de las inundaciones, que podían ser causadas por Huitaca, la hermosa y malvada mujer o Chibchacum, el protector de los agricultores. Entonces, del cielo salió un arco iris, y de él bajó un hombre blanco, con barbas blancas y túnica. Este dijo llamarse Bochica y les enseñó a tejer. Bochica escuchó las quejas de los Muiscas sobre las inundaciones, y con su bastón de oro partió dos piedras al borde del precipicio donde terminaba la Sabana y salió toda el agua, creándose el Salto de Tequendama. Bochica castigó a Huitaca y Chibchacum, a la primera convirtiéndola en lechuza, y obligándola a cargar el cielo. A Chibchacum lo obligó a cargar la tierra, y cada vez que él se cambia de hombro, la tierra tiembla.




  Esta leyenda nos trae a la memoria la de Aracné, que fue convertida en araña. El guía del pueblo o de una civilización, en este caso un hombre blanco con barbas blancas y túnica, nos remite al Apóstol Santiago, elegido tradicionalmente para ese papel; el gesto de cargar la tierra tiene concomitancias con Atlas y la lechuza con la doncella de Lesbos, Nictimene. Asimismo, el partir las piedras para cambiar el cauce del agua es un tipo de acción propia de los hombres que han sido elegidos para ser guías del pueblo, como Moisés o Manco Cápac.




  Los muiscas, con los que se encontró Jiménez de Quesada, eran animistas, antropófagos e idólatras (tenían al Sol como dios principal). Es posible que todos estos pueblos provengan de México, América Central o del Caribe. Así, como explica Vicente Restrepo con respecto a Colombia, “una serie de invasiones de pueblos y parcialidades de la América septentrional y de la central llegaron a nuestras costas por el Atlántico y el Pacífico y penetraron en nuestro territorio por los ríos navegables; durante un número de siglos difícil de determinar” (1895: 41). Eran pueblos vencidos por otros más fuertes, que seguían al Sur en busca de nuevas tierras; naciones aventureras avezadas a los peligros de la navegación y ávidas de rapiña, como los caribes; tribus que peregrinaban hasta encontrar suelo y clima propicios. Así se explica la diversidad tan grande que existía de lenguas, costumbres, idolatrías y grados de barbarie, en el crecido número de naciones y de tribus que poblaban el suelo colombiano: procedían probablemente las unas de algunos de los diferentes pueblos que invadieron las comarcas de México y la América Central; venían las otras de naciones caribes, dadas a la antropofagia.
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