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LA GuErra DEL HoMBRE TE)IDO

La imacENERIA TEXTIL DE PARACAS EM TL
PEMNSAMIENTO DIALECTICD DEL RLUMDO ARNDINO

Sven-Erik lencsson

RESUMEN

previde s previodo de mds de diez mil avios. Ea la

sultura Nmmada Paracas (en Perd) gque surgic
por el afte 700 AC. ge encuentran testigios que de-
teuesivan el arte de hilar, teifir, tefer y bovdar. Ellos
emterviban a sus muertos enviellos en griesns capns
de ropa i telns, Cow fundarmento en estos tefidos se
propone waa interpretacidn tevebativn del simbolizme o
ideoloyin religiosa que se refleie en I icovogeafin de
dichios textiles,

E it los Andes cemdrales In tradicice textil com-

El clima sumamente seco y drido de la costa peruana
ha preservado innumerables vestigios de la presencia hu-
mand durante miles de afios. En el desierto, ¢ hombre de-
pendia del agua para su supervivencia mientras ol muerto
en la profundidad de la arena dependia de la sequia para su

* D macionabidi § sueca, nvestigaduor del Museo Elmografics de Colenlonggs, ha gubilica.
0 numeroses Irabans soboe iemas anesipsles, paticularmente s eolacioaaias Con la
cudiura Paracas del Pend,
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supervivencia. Civilizaciones y tradiciones culturales sur-
gian, formadas por esta contradiccidn complementaria de
agua y sequia, de los vives y los muertos, del pasado y pre-
sente donde el culto por la muerte era el culto por la vida,
Entre esto, sobresale la aparente necesidad de tela, hilo,
fibra de algodon y lana en abundancia.

Por raro que parezca, las fibras hiladas empiezan a em-
plearse simuldneamente o poco después de la primera ocu-
pacién humana de la nueva tierra andina; los vestigios mas
termpranos de cordaje y una produccidn textil incipiente datan
aproximadamente de 8600 afios AC, (Adovasio & Lynch,
1973:85-86). El hilar representa el inicio del trabajo del hombre
con las fibras y la formacion de un tejido imaginario de cultura
que lo une a €l con su nuevo mundo, como un tejido para la
reproduccion de la vida humana y la cultura expresada como
una fe realizada en fibras, Asi, la radicion bextil en esta parte
del mundoe alcanza un lapso increible de mas de 10,000 afios,
mientras ¢l arte de la alfarerfa se desarrolla 5000 afins mas
tarcle en los Andes Centrales.

El algoddn se introduce como planta cultivada alrede-
dor de 3.000 anos A.C. y permanece comao la fibra textil mas
importante en la costa, mientras gque la lana de lama,
vicufa y alpaca, desde los comienzos del segundo milenio
A0, es la fuente principal para la produccidn textil en la
slerra (Bird, 1963:30), Unos 1.500 afios mas tarde, cuando
surge la llamada cultura de Paracas, alrededor de los 700
afnos AC., los artesanos de la textileria ya son macstros on
los artes de hilar, tefiir, bordar y disefiar. Ya el tejido se habia
integrado a la existencia ¢ identidad cultural en ¢l mundo
anding, dando origen a una tradicion y hegemonia sin igual
en ninguna otra parte del mundo.

La gente en Paracas enterraba sus muertos envueltos
en gruesas capas de ropa y tela para luego colocarlos dentro
de la arena del desierto. Después de 2,000 aios de descan-
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50, los muertos fueron levados, por los huagqueros y
arquedlogos, a un triagico fin en un mundo destructivo de
luz y agua. En 1925 ¢l arquedlogo pervano Julio C. Tello
hizo los primeros descubrimientos en el itsmo de la penin-
sula de Peracas, unos doscientos kildmetros al sur de Lima,
sacando telas de colores vivos, cerdmica y huesos humanos
de entre los restos de tumbas y viviendas semisublerrancas
situados en una pendiente arenosa llamada Arena Blanca.
Mas tarde, nuevas excavaciones revelaron hallazgos en un
cercano ¥ bajo cerro llamado Cerro Colorade, donde los
muertos Fabian sido enterrados en tumbas profundas de
forma corica. El lugar, llamado Paracas Cavernas, contenia
numerasss  tumbas con centenares de muoertos, todos
envueltos en telas. En 1927, se encontraron materiales mas
espectaculares todavia en la pendiente sceptentrional de
Cerro Colorado, en el arca entre Arena Blanca al norte v
Cavernas al sur. Este sitio fue nombrado comn Paracas
Mecrdpolis, la Cludad de los Mucrtos, ya gue en cste caso,
los muertos fueron encontrados dentro de estructuras que
obviamente habian servido comao viviendas anteriormoente
Estas excevaciones dicron como resultado 429 momins o
fardos, algunos de los cuales contenian mas de cien tejidos
exquisitamente elaborados. (Tello & Mejia Xesspe, 1979),

Los fardos més grandes median 150 cm. de altura asi
como de didmetro y contenian centenares de tejidos, colo-
cados alrededor del cucrpo sepiin pautas especificas de
orden y disposicion (Paul, 1990:35-46). Los muertos estaban
sentados en posicion doblada o fetal acompanados por ali-
mentos, herramientas y adornos como, por ejemplo, cuchi-
Hos, hondas, bolsos pequefios, abanicos de pluma, bastones
rituales y artefactos de oro. La mayoria de los mucrtos pre-
sentaban deformacion craneal y trepanacion con instru-
menitos de obsidiana, por razones que desconocemaos.

Aparcntemnente los textiles de Paracas eran ante todo
objetos de cntierro, envolviendo al muerto. Bl fardo forma-
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ba un ser humano con cada articulo de ropa puesto como si
fuera un hombre vivo. Desconoclendo el uso verdadero de
los tejidos, los textiles de Paracas han sido clasificados ten-
tativamente como mantas, ponchos, tanicas, taparrabos, fal-
das, turbantes, vinchas, etc. En algunos casos, diferentes
tipos de vestimenta forman juegos que comparten motivos
tconograficos idénticos.

Al pzgar por sus disenos y aspectos, las telas de los far-
dos, si parecen prendas que supuestamente también fueron
usadas como ropa en la vida diaria. S5in embargo, por varios
motivos, ésta ¢s una conclusion dudosa, Muchos tefidos debian
ser poce practicos para llevar puestos en el clima caliente y en
los ventarrones que caracterizan el ambiente de Paracas. Otros
debian haber sido muy incdmodos para llevar y, a veces, hasta
imposibles de poner en el cuerpo por su reducido tamano v
corte singular, hasta para nifos pequeios. Por otra parte, casi
todos los tefidos muestran pocas sefias de desgaste, mas bien
nos dan la impresion de ser nuevos y no usados, destinados
para ser enterrados con el muerto en la tumba.

Sabemos muy poco, tanto de la gente que vivia en los
contornos de Paracas, como de los artesanos gue producian
estas obras maestras de arte textil. Pequetios asentamientos
o puchlos dispersos dependientes en su mayor parte de los
productos del mar fueron establecidos a lo largo de la costa
pacifica miles de afhos antes que surgiera, alrededor de los
700 anos AC. la cultura llamada Faracas, Se estima que
unas cince mil personas habian ocupado los contornos de
los cementerios de Paracas Necrdpolis, entre la Bahia de
Paracas cn el norte ¥ el Cerro Colorado en el sur (FPaul,
1990:31). En las casas, parcialmente construidas por debajo
de la tierra cublertas con ramas, telas y huesos de ballenas,
han sido encontrados restos de plantas cultivadas y mer-
cancias que demuestran contactos comerciales desde los fér-
tiles valles fluviales mds cercanos hasta las regiones lejanas
como la costa ecuatoriana o 1a cuenca amazdamnica.
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A pesar de un ambiente poco llamativo de sequia v
viento continuo, la bahia de Paracas ofrecia una existencia
aceptable para el ser humano con agua potable y abundante
comida del mar al alcance. La gente que se establecid en la
bahia también tenia una posicidn estratégica, controlando la
comunicazion hacia el norte como hacia el sur a lo largo de
la costa, en relacidn con las prosperas comunidades en los
valles de lca y Nasca. Sin embargo, no sabemos si los habi-
tantes en la bahia de Paracas también fucron los produc-
tores de [0s textiles o, simplemente por casualidad, ocu-
paron un sitio que, por alguna razdn, estaba considerado
como la adecuada vltima morada para los muertos, traidos
hasta alli desde los valles cercanos, desde los seis valles que
ahora consideramos formaron la cultura Paracas.

JCue lamd entoncees la atencidn de los wmpranos colo-
nizadores de cstas partes desoladas de 1a costa, ya fuese una
comunidad pesquera 0 un centro riwal? La desoladdn del
paisaje en el desierto contrasta con el delo arriba v el mar
abajo, borbotando de vida, Las correntes y aguas de la bahia
ofrecian condiciones favorables para la reproduccon de una
tauna marina rica que, en su turno, atraia bandadas de aves
maaritimas, En esta cadena alimenticia fértil, de vida y muoerie,
los animalig de rapifia gobernaban en sus meinos respectivos,
el céndor y el haleon en el cielo, el Gburdn y la orca en el mar,
y el felino v el hombre en la tierra. Seres de rapifia al final de
cada cadena alimenticia, los cuales amibidn predominan on la
fconografia de Paracas (Peters, 1991:250), La vida en ol desier-
to, en el mar ¥ en el clelo eran diferentes expresiones de una
sola totalidad cdsmica que vive en la imagineria textil, repro-
duciendo seres gue son, a la vez, oomdor, tiburon, orca v hom-
bre. Las imadgenes misticas de Paracas tienen su morada natu
ral en esta ona fronteriza entre vida y muerte que se redanen
en la Ciudad de los Muertos donde el hombre-pez esta deso-
vando y el hombre-péjaro se reproduce en la imagineria viva
de un mundo textl.
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Trabajando con instrumentos sencillos, el artesano textil
dominaba un gama sorprendentemente extensa de técnicas de
tejer v bordado. Aprovechando la alta calidad de fibras de al-
paca ¥ vicufia, con ruecas pequefias se producian hilos suma-
mente finos, tefiidos en docenas de colores deslumbrantes y
tratados con mordientes para resistir el tempo destructor, 5in
embargo, hay otro aspecto de este arte que nos impresiona adn
mas, y es el mismo proceso del trabajo. Tanto el esmero inver-
tido en los diferentes momentos de trabajo como la notable
cantidad de tenidos cuidadosamente elaborados nos dan la
impresion de que la textileria era una ocupacion dominante en
Paracas. Sin embargo, desconocemos ol sentido del concepto
de tiempo que regia en la cultura paracas con reladon a su arte
tex il supuestamente consumidor de tempo. Partimos de la
supesicidn patente de que la produccdn de tejidos elaborados
requiere Hempo cuando tal vez resultaba todo lo contrario, es
decir, que el hilar, tejer v bordar méas bien produce iempo, for-
mando una imagen del arte textil como un acto Creativo
incluyendo el tiempo invertido, con la existenda del hombre
mismo en el centro. En este contexto jqué nos sugieren los dos
rérminos quechua interrelacionados de pacha (Hempo; mundo,
cuclod y ppaching (ropa, vestido)?.

Entonces; Cuiles fueron las fuerzas motrices detras de
esta obsesion de hilar, tefir, tejer v cubrir metro por metro
con bordado sumamente complejo para el goce del muerto
principalmente?.

Fué representan las imgenes bordadas en fin? O co-
mo, tal vez, el artesano mismo la hublera formulando: jgqué
son estas imgenes? ;Oud es arriba, qué es abajo? ;Obser-
vamos una persona o un animal? Cuanto mas observamaos
tanto mas desconcertados quedamos por la complejidad de
los motivos,  Aungue las imagenes representan animales,
plantas, seres humanos y objetos que eran bien conocidos
por ¢l artesano, su arte estd basado en el pensamiento reli-
gioso de su tempo, formando imdgenes, cuyas interpreta-
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ciones no e pueden limitar a nuestras impresiones visuales,
porque, dtando las instrucciones mitologicas de una so-
cledad indigena moderna, “las cosas verdadoeras se puvcden
observar solamente con los ojos cerrados”

Evicentemente el artesano estaba atado por reglas v
convencicnes on su clecckdn de motivos, colores, niimoero,
materiales crodos, utensilios de trabajo y téenicas, La sime-
tria de colores y nimeros es obvia; el principio del cuddru-
plo dirige la mayoria de los trabajos, desde las tenicas de
bordado v estructuras tejidas hasta las composiciones de
colores y disposiciones iconogrificas, El cuddruplo como
principio Jue dirige el concepto de la quingueparticion cs
un tema gue volvemos a encontrar entre los Incas v olros
pueblos dol continente sudamoricano.

Mo hay ningdn ser vivo que, a la vez, combine los ras-
gos de un condor, un tiburdn, una orca ¥ un hombre, pero
todos en conjunto expresan una condicion o contexto espe-
cifico cuyo significado tratamos de descifrar. Es mas facil
interpretar y aceptar la iconografia Paracas si estudiamos
los motivos complejos no comn partes de diferentes seres,
sino como descripciones de condiciones o cventos eson-
ciales que demarcan al hombre como un ser unido con su
universo por medio de su arte.

Aun nos queda por contestar la pregunta principal:
como fue gque el medio textil se volvid tan importante para
hacer que la fibra s¢ tornase fo para la gente de lMaracas asi
como para ius descendientes de esa parte del continente?

Los habitantes de Paracas no nos han dejado ninguna in-
formacion grafica que sea “legible” para nosotros hasta el mo-
mento. MNucstra interpretacion del pasado andino esta basada
principalmente en los restos materiales gque han quedado por
encima o por debajo de la superficie v en forma de los materia-
les relacionados con entierros o como rastros de actividades
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humanas. Fuera de los escritos y testimonios de la Conquista
espanola, tradidones orales vivientes y rasgos culturales de los
pueblos natives modernos en el continente sudamericano nos
pueden facilitar datos o por lo menos indicios para estimular
interpretaciones tentativas sobre el pensamiento indigena de
hace mads de dos mil afos.

A la llegada de los espafioles, la cultura inca se extendia
por el vasto territorio que generalmente se describe como el
imperio inca pero sus bases en arte, religion y administracidn se
ubican siglos o milenios atrds, La radicién de los Incas estd
lejos de la realidad de Paracas tanto en el espacio como en el
tempao, pero las similitudes entre si son discernibles y las com-
paraciones tentabivas son posibles. Los cronistas v testigos es-
patoles de la Conguista nos proveen de una informacion frag-
mentaria de la cultura y religion inca, descripcones quoe
muchas veces son marcadas con un acento textil. Realmente, el
arte textil y las telas penetran en casi todos los aspectos de la
sociedad v de la cullura inca; como lo dice [ohn V. Murra en su
trabajo, ya clasico, sobre el papel de los textiles en la sodedad
inca, no existia ninguna situacon de caracter social, politico,
religioso o militar que se considerara completa sin la presencia
de tela en vuna uw otra forma (Murea, 1962:722). Los invasores
espaioles fueron regalados en abundancia con textiles, el obse-
quin que mas se apreciaba entre los Incas mismos. De la misma
manera, telas v opa constituian los sacrificios mas comunes y
mas importantes en las fiestas religiosas. Casi todos los sabditos
del imperio partidpaban en la producciin de tela, incluyendo
hasta el soberano mismo, el Inca, y su familia. La tela ordinaria,
muvesge, se distinguia de la tela fina, kureg, que a los espafioles
parecia seda y cuyo uso era restringido al soberano y su paren-
tela, En la Casa de las Muperes Escogidas, Acllahuaesi, virgenes
jovenes hilaban y tejlan la ropa de la méas alta calidad de vicuifia
y hasta del finisimo pellejo de murciélagos vampiros, destinada
solamente para ¢l Inca y los dicses, Los mantos del Inca fueron
puestos y usados una sola vez, para luego quedar depositados
commo ofrendas y sacrificar en las fiestas religiosas anuales.
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Las descripciones fragmentarias v vagas sugestiones
de que disponemos nos dan a entender ol papel del todo
dominant: de la ropa, textiles e hilo en la sociedad inca en
la época de la Conquista. Revela una larga tradicidn que tal
vez alcan-<a e incluye la ideologia religiosa que formaba 1a
cultura i Paracas ¥y sus expresiones artisticas. A base de
estos lazos supuestos en o iempo v espacio andino deseo
aqui proponer una interpretacion tentativa del simbolismo
¢ ideologia religiosa como se reflejan en Yos textiles ¢ iconn-
grafia de 'aracas.

Evidentemente, para considerar el arte testl paracas, su
sirmbaolisimo ¥ ]'_1:1F'|.‘] idecligico on la cultura, estamos 1_1h]'iH.|11| 15
a flarnos de nuestras impresiones visuales,. @ Como pod damaos
interpretar v comprender estas imagenes netamoente visibles
ae creatividad y pensamiento humanos? (Es posible observar
con los ojos cerrados, “introspeccionar”, las imagenes pensadas
por el artesano chamdnico? Miremos un cjemplo de Paracas
(un detalle que muestra o ser iburdén-orca-condor-humanao) a
la vez que me permito kanar otro ejemplo de mi experienda de
campo entre los indigenas Emberd del Litoral padifico colom-
biano. Entre los Emberd asi como entre otros muchos olros
pueblos nativos del continente, el cordo salvage (Dycotiles Lilia-
fus ) es un ser mitoldgico con un valor simbdlico muy basto v
complejo. Mientras nosotros al observar un cerdo salvaje lo
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denominamaos “puerco de monte”, los Emberd lo ven como bi-
de “rio o derrame de maiz”, algo que a la vez lo caracteriza con
un sin fin de sentdos interrelacionados (hombre y guerra, san-
gre y agua como algo vital y fecundo, etc). S5i los Emberd
trataran de reproducir esta imagen compleja en un cuadro, sur-
girfa un ser cerdo salvaje humano en forma de un chorro de
agua-sangre-maiz, proveido de artefactos cortantes y cabezas
humanas degolladas entre sus manos y ufias, ete. (lsacsson,
1993: passim}. Asi una imagen visible y estitica se transforma
en un proceso o contexto de caracter no solamente mitologioo
sing mds bien ontolégico, o sea directamente relacionado con
las condiciones existenciales del hombre en el mundo embera.
(Es esta la interpretacion que podriamos aplicar observando la
imagen compuesta de Paracas?.

La imagen grafica, como la observamos es un medio textil
en Paracas, queda entonoes como un rito ya efectuado o como un
conjunto de mitos ya contados, El cumplimiento de un rito ola re-
produccidn de un mito es un proceso donde los pasos o parrafos
representan las “pinceladas™ de un cuadro en formaddn. Inter-
pretaca en esta forma, una reproduccon grifica visible represen-
ta un proceso completo y terminado, sea como mito o rito, En la
misma manera, la imagen completa del cerdo salvaje desde la
perspectiva embera no la tenemos on su forma grifica como una
Drycotiles lnbdrtus sino como bido observado y comprendido con
todos los sentidos por medio de la mitologia, de los ritos v del
comportamiento diarlo de un miembro del mundo embera.
Cheeda entonces el desafio para nosotros de no contentarmos con
observar la iconografia paracas con nuestros ojos, sino de pene-
trarla e “introspecdonarla” con todos nuestros sentidos. Tanto la
filosofia emberd moderma como la milenarda iconografia de
IParacas nos sugieren que es la mano humana y su rabajo creati-
vo que tene y demuesira esta capadidad de introspecddn, comao
una forma de "manuvisidn” que en s une y trasforma los senti-
dos de observar, olfatear, tocar, escuchar y probar. Lo que cra la
FNANCy OO S0 manuvision” no es, por ko tanto, 1o que observamaos
COn MUESros ojos nicamente sine con todos nuestros sentidos.
30



De ¢sto se concluye que podria ser G4l considerar los arte-
factos no solamente como objetos en uso sino méds bicn como
procesos materializados (“objetificados™), donde Yas concep-
ciones nalivas de materias primas v de operaciones de manu-
factura tenden a ser mas importantes que o mismo artefacto,
Un artefacto contrae su valor ritual no como consecuencia del
comtexto ritual en que es usado sing como comsccaencia de s
propia formacion y fabricacion como artefacto (o i paraciin
de las materias primas, cte). Cualquicr intents de revelar o
imaginaric detrdas de un arbefacto exige, por lo o, noctra
comsideracion de cimo fue contextualmente fabricado poso por
paso, no en el sentido téonico sino mental, analizando ol proce-
a0 creative detris del obyjeto.

Regrosemaos abwora al mundo toxtil de Paracas con osla
perspuctivi. Nada o muy poco podemos asegurar solre ol pon
samicnto gae dirigia a los artesanos on Pardcas, nicomao salvan
sus tejidos, ni con qué fin fucron fabricados. Olbservado 1a
icomografic, ala vez lamativa y misteriosa, vilvante on colimes
¥ seres extranos, sobresale un raspo que caracteriza B mayort
de los motivos bordados. Los seres con elementos mafrops eor-
fos, zoomorfos y fitomorfos demuestran on mancado canicter
siniestro y amemazadorn, ostentando una agresion alsderta, oo
sus picos de pdjar o uias de felino, agarrando cuchillos afila-
dos y cabezas trofeos on sus manos, sonriendo funestanente
con sus dicntes. Dominan los seres de rapina de derma, mar y
aire, como ol condor, el halodn, la onca, ¢l tiburdn, el feling v ante
bixdo, ] hoombee mismo, onoan conlexto de confrontacion uenl
oon sus pre-as victimas. En Paracas, asi comno en otras parles dae
la costa, la Masqueda de cabezas humanas fue una de las aclivi-
dades princpales en la guerra. Son numerosas 108 trodfeos on Las
tumbas de MNasca y estin frecuentemente representadas con sus
largas cabelleras en los textiles de Paracas, Esta imagineria se
enfoca en un concepto enigmatico de comer y ser comido, de un
caricter que va més alla de implicadones ccondmicas o nutriti-
vas. Fuera el hecho arqueologico que los tejidos en Paracas
estan intimamente reladonados con el hombre y ) cuerpo hu-
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mang, es también evidente que el hombre juega un papel deci-
sivo en este inframundo violento de la imagineria textl. ;Como
podremos acercarmos y conocer el pensamiento que anima tales
expresiones artisticas y, ante todo, como podriamos reconstruir
el significado y la esencia de un proceso que de alguna manera
justificaba o inclusive exigia este lenguaje violento y agresivo?
Regresemos al mundo inca para buscar una propuesta.

Los espaficles se sorprendian al ver la preocupacion y re-
verencia que los Incas mostraban por sus muertos. Las ambas
s¢ llenaban con artefactos elaborados en cerdimica y picdra,
metales y pledras preciosas, alimentos y bebidas. Animales y
seres humanos fueron sacrificados en  honor del muerto pero,
ante todo, éste fue abastecido con vestimentas y telas en abun-
dancia. Se abrian las tumbas repetidamente y los ancestros
recibian comida y ropa nueva, particulanmente en Noviembre
gue era ¢l mes “cuando bailamos con nuestros muertos” segiin
el calendario inca.

Entre los Incas, los textiles y la ropa estaban relacionados
com el ser humano y su cclo de vida pero también con la terra y
la vegetacion. Los ritos de iniciacon para el soberano induian el
hilar y tejer rtal, luego seguian un periode de intercambios
repetidos de ropa y textiles ofrecidos por los parientes. Los sacri-
fickos de ropa asi commo los obsequins textiles marcaban los pasos
de la vida del hombre pero también continuaba mis alla de la
muerte. Sumando nuestras impresiones en pocas palabras, o
ciclo de la vida era expresado en términos de un “fardo”™ imagi-
nario de tela que se representaba en la envoltura del muerto.

El hombwe era unido con la Herra por medio del sim-
bolismo de hilo y fibra. Los sibdites del impeno inca tenian
que cumplir con dos obligaciones principales, hacia el estado y
los dioses: tenfan que entregar parte de sus cosechas y tenian
que producir tela. En la misma manera, durante el afo, tres
meses eran dedicados a su propio trabajo, de los cuales un mes
era destinado para arar y sembrar, otro para cosechar y el ter-
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cero para hilar v tejer: Hipotéticamente, la paridad inca entre 1
agricultura v ol arte de tejer indica gque los ncas die alguon
manera miraban la tela como una clase de cosecha v comida
simbdlica En realidad, para los Incas o fardo del muerto era
mallgui, palabra que también significaba “semilla” (Sharon,
1978:41). Un términos agricolas, los textiles fueron sembradios,
cosechados y consumidos como sacrificios u obsequios rituales,
La acclon “viclica” de hilar v tejer envolvia o cucrpo haoman,
en una nueva manta fértl. Interpretada come una cosecha sim
balica, la manta fue quitada del cuerpo pars poder ser hilada v
tejida nucvamente. Asi, la manta, ritualmente lweoha y ritual-
mente usada, quedd como una evidencia inanimada de un pro
ceso esencial que s la vida misma, mientras las ropas onveneltas
alredoedor del mweerto representarian la cascara multiestratifica
da de una vida pasada de cambios peritdicos de tela, de meta-
morfosis tojidas. La pregunta es, jodmo podemaes confirmar v
pstificar tr] interpretacion, presentada aqui comao hipatesis, v
en quié forra nos puede ayudar a comprender algo del mundo
en quee vivian los artesanos en Paracas 150 anos antes?.

Seguimos la pista de la agricultura. La produccion agri-
cola v las labores relacionadas con ella estaban bajo el rigido
comntrol del estado, del soberano inca v de los dioses. Parte de
las mieses, del servicio persomal (miti) v dol iribasto pertenecian
a los dioses principales, ol sol, la luna, las estrellas, of trueno y
ol relampago. La agricultura seguia el calendario coremaonial y
el comienzo del trabajo fue reservado para el Inca mismo con la

testa solemne del arado ritual en agosto. Un terreno sagrado on
Cuzeo fue orado por el Inca y sus familiares, on forma ritual con
cantos de iunto celebrando o trabajo como si fucra una victo
ria en una guerra contra el suelo. Varios investigadores han
subrayado 2ste carcter bélico de la agricultura entre los Incas,
Esto se mostraba también en la cosecha doel maiz gue fue cele-
brada con varios ritos donde los jvenes, inldados comao guee
rreros, recogdan la cosecha, cantando en triunfo como 8 partici-
paran en una guerra. JComo se puede explicar este clemoento
de evidente agresion en la agricultura, comoe si fuera una gue
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rra? Segun una hipotesis recienternente presentada, el contexto
ritual de la labor agricola celebraba los iempos miticos cuando
los primeros Incas tuvieron que conguistar la terra de sus ene-
migos para poder cultivarla. Se supone que la ceremonia anual
de romper la tHerra en Cuzco fue un restablecimiento de una
batalla que habia ocurrido entre los Incas y la naturaleza. Con
esto s¢ considera que 1os ritos que rodeaban a la labranza y la
cosecha codificaron la agricultura en el lenguaje de la guerra,
considerando asi la guerra como una metafora para la produc-
con agricola.

Tal interpretacion depende de como miramos la guerra
como conceplo; supone que los Incas veian la guerra como
nosotros la entendemos. Sin embargo, analizando las onomicas,
liss mitos v el idioma, se nos presenta ofra imagen que no con-
cuerda mucho con nuestra idea de la guerra y los motivos
aobviamente absurdos que la ocasionan,

Como lo poco que nos informan tanto la historiografia
nativa como las crdnicas y testimonios de la Conguista, ¢l sen-
tido y el fin de la guerra como concepto son ebscurns en el pen-
samiento Inca.

La gucrra aparece comao algo necesario, siempre presente,
inclusive como algo esperado y tambidn causado por culpa o
intenadm propia de los que son afligidos por ella. La expansion
militar del imperio inca por medio de un estado de guerra con-
tinuo se muestra comao un curso dolico en la historiogratia inca,
descrito en imgenes repetidas del enemigo levantado, derrota-
do, v levantado de nuevo, como una reconstruccddn por via de
o destruccion. La guerra como un rito y fendmeno propicio
para el hombre se demuestra claramente en los combates ritua-
les pericdicamente organizados entre vecndades en el Cuzco y
otras partes de los Andes. Son luchas a veces a muerte con
armas tradicionales donde se considera que la muerte en com-
bate propicia la fertilidad del suelo. El premio son las jovenes
que miran la lucha cantando y con gquienes los vencedores lue-
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go establecen relaciones sexuales con la aprobacidn dol grupo.
Esta idea de una guerra propicia repetda, similar al cicle de
cultivar, se refleja on la antigua terminologia relacionada a los
actos de 1 guerra entre los Incas. En el idioma quechua doel
siglo XV1 la palabra alancear al encmigo, chuguini {chugud,
larza) e5 casi homdnima al Wermine cidigrimi, con el significa-
do de “meter el grano en el hoyo para sembrar™(Conzdlez de
Holguin, 1901).

DChrsa o essle punto de vista, matar al enemnipo i plicaria
proveerse de algo, o en wrminos agricodas, cosechar ol froto de
la confrontacidn y de 1a muerte. El resultado de la confronta-
cion es algn “comestble”, una cosocha en Wnmines de un ene-
mign ransformado en una frota madora, En realidad, SO
testimnomio de la época existia la creencia doe guae Tos fukuros
soberanos incas nacerian commo las frotas deoan arbol yoguoe ol
soldado inza que cumplia con su deber en by poerea prodacieia
un froti.

Todo este contexto fecundo, descrito en Werminos agrico-
las lo encontramos, por cjemplo, resamido en vna sola palabra
aymara dv la época: synuiralflu, traducido por el lexicografo
como “pensar en guitar 1a vida a alguno cortindole la cabeea,
de suerte « ue gquede como costal Heno por atar, colerd cofree gerenne-
rafiie” . Ademids, otro sentido ded formino eyeneratio s “henchis
el costal hasta la boca, y os una hanega®. Esta perspectiva nos
Neva a concluir que ol encmigo es viste como un fruto para
sembrar y coscchar, o sea podiamos deadr que L goeera impli-
caria un aspecto fecundo, por ne decir “agricola”.

La relacion entre “cabezas de trofeo™ v fortilicdad estd con
firmada como una tradicion milenaria en el pensamicnto amnch
no. Yo en le icomografia de la alfareria v toxtileria paracas nasca
aparece un motivo comuin, descrito como e de la cabeza que
germing, B posible que la misma accidn de cortar La cabeza sea
el paso concluyente, recordando el doble sentido del verbo que-
chua mukuri que segian el lexdcografo Holguin significa tanto
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“cortar el cuchillo, espada, sierra vy toda herramienta”™ como
“comer hombre y animal”. Asi el agresor por medio de su
incisidn absorbe la esencia de su victima. Comparemos el tér-
mino entre los Embera para expresar el mismo acto — cortar la
cabeza del enemign es bovotod, que significa, tanto “dar a luz la
cabeza” comn “beber la cabeza”,

Por 1o tanto, con la confrontacion el guerrero “come™ a su
enermigo “fruta” y o hace con el filo de su arma, una idea repre-
sentada - para nosotros - en el doble sentido de la palabra que-
chua mikuni. La idea de que el filo de un cuchillo o la punta agu-
da de una aguja “come” por medio de su perforacion la encon-
tramos, ademds, tanto en el Gran Chaco como en el norte de
Sudamérica. En la imagineria inca, mikm chapchac, el “guermero
dicstro, destrozador de enemigos” se asemeja a un pajaro gue
come picando grano (chapohoe, de chapohon, “comer las aves
grano picando’™), porque mkachupchas hummien es “diestro en
matar enemigos, pichdndelos con la lanza”(Gonzalez de Hol-
guin, 1901}, Con la punta de su lanza, el diestro guerrero perfora
a su enemdgo, comiéndolo como s fuera un grano de la terra.

Por 1o tanto, el acto de la guerra no se trata, comao Lo inter-
pretan algunos investigadores, de la lucha por el derecho de
seimbrar, o5 decir como un acto que antecede al mancjo del
suel, sing equivale al mismoe acto de siembra y cosecha, No
podemnos concluir entonces que la guerra es una metafora para
la produccion agricela entre los Incas. La confrontaciin del
agricultor con la tivrra es la confrontacon del guerrero con su
erncemigo en la guerra. Ast, guerra y agriculbura seran mas bien
dos metaforas equivalentes, como dos maneras diferentes para
manifestar un solo concepto que podriamos describir como un
procese dialéctico fertilizador.

Lows lazios semanbicos entre guerra y agricultura nos hace
recordar el contexto compartido por Ia agricultura v ¢ arte de
tejer entre los Incas. Es por eso importante anotar el marcado y

rariante papel que jugaban la ropa y los textiles en ol arte mili-
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tar inca. Ropa y armas son compatibles en el pensamicento inca;
en los rito- de la indciacion el canje de rizos de cabello por tex-
tles o armas era un clemento decisivo; en la iconografia de la
ceramica precolombina del Pend aparcoen tambicn mibicos que
presenan armas y ropa on oonjunte, En las guerras que Hovaban
los Incas & sus pucblos vednos, no solamente los vencedores
Fueron recompensados con vestidos del Inca sino tambidn los
derrotados por ellos. Despuis de la batalla, los vencidos, ama-
rrados y dosprovistos de su vestimenta, rocibian nueva ropa del
soberano inca, como una representacion del cane simbdlico de
tierra por textiles. El ejéreito inca se afanaba tanto por caplurar
la ropa del encmigo como por no dejor cave su propia ropa en
las manos del otro. Un ejéreito que so vela obligado a retirarse
preferia mas bien quemar sus testiles gue dejarlos al enemipn,
Cuentan los testigos gquac si la ropa doe v =oldado coie en manos
de sus adwe rsarios, aguel se afectasia de I muisma manera que si
hubiera sic o capturade (Murra, 1982717-7 150 Contrarrestar I
ropa significaba contrarrestar a so portador

Volviendo al tema de la guerra comao un acto froctifero,
observames que el vencedor en la batalla, como una seaal de la
derrota de su enemigo, le priva de suropa que ha sido con-
sumica par el filo de su arma. La desnodez del derrotadaoe
marca su muerte ¥ perdicion pero tambidn implics sa revitali
zacion. Nos acordamaos del térming avmara ageaerathia v sa sig-
nificadn cotextual tel cortar de la cebesa del otro Hena ol
costall. Entre los Cruechua encontramuos el imisime sentideo paene
eata vozr construido en wemibnes doe PO ofiie fgaetin :-iii.;nlri;'.:u
“desnudar, quitar la ropa con alguna fucerza a otra”, es dedir, o
que hace el vencedor en Lo pelea. Ahora, comparamos esto con
el térming chuafguing que se traduce coame “coser 1a boca del
costal"(Gon rdlez de Holguin, 1901 Tenemos agqui el misnw
contexto casual como cuando el enemigo queda decapitado por
su antagonista. Cortar la cabeza del enemigo corresponde al
acto de desnudar el enemigo, o sea lo que sucsde cuandws ol
agricultor satisfecho cierra su costal en su “guerra™ con la terra,
Asi el fruto Jde la confrontacion, es La siembra (ot su encmigo



revestido con ropa. Mo es de extranarse, entonces, que los ritos
agricolas entre el Inca, realizados como actos marciales, exigian
la presencia de la ropa conguistada en la guerra, Asi nos cuen-
ta ¢l cronista Bernabd Cobo: “T'oco despuds iban a la misma
chacara con sus arados todos los sefiores y principales y gran
suma de gente con ellos, y la araban; lo cual acabado, volvian a
la plaza mayor con gran regodijo, vestidos de las camisetas que
habian ganado en la guerra” (Cobo, 1956:215). La dita nos deja
con derta incertidumbre: ja cudl guerra se refiere el cronista en
fin, a la del arado o a la de la pelea con el enemigo?. Sin embar-
g0, conforme a nuestra interpretacion, seria ésta una distincidn
de menor importancia en el pensamiento inc.

En la iconografia de la ceramica moche se puede observar
como ol puerrero lleva a su vicima desnudo en un lazo
Teniendo esta imagen en cuenta, observamos el doble sentido
de la palabra aymara huatani, “echar lazo, atar” y “criar a al-
guien, como hijo adoptive™. Ademis, como para confirmar esta
relacion, tenemos el bmmine de hutachind, “hacer poner preso’™
(Bertongo, 1879, En relacion a_los rminos comentados ante-
riormente construimos un contexto del enemigo perforado -
desnudado - degoliado - atado - sembrado y nacido, revitaliza-
do como un costal lleno, revestido, como un hijo adoptivo del
hombre guerrero, Con esto, el lazo entre vencedor y su prisio-
nero representa el corddn umbilical simbdlico que hace posible
un renacimicenio.

En la guerra inca el vencedor recibe su fruto, su costal Hle-
no, que es suenemigo vestido nuevamente. Sin embargn, el
enemigo derrotado ahora e presenta en términos de mujer: Asi
era la costumbre entre los Inca cuando dejaban entrar a Cuzco
a sus prisioneros vestidos en ropa de mujer. Para los Aymara, ¢l
cautivo tomado en guerra era pacom, un término que tambidn
se refiere a “la mujer que nace en tiempo de trabajo”. Es tenia-
dor ver la concepeidn precsamente como un fruto de este ira-
bajo mismo, tal vez de carfcter bilico asi como en el caso del
prisionero picoman después de la guerra. Esto nos recuerda el
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contexto similar de la guerra ritual en Cuzco, de guce hablé antos,
donde el fruto de la confrontaciin fatal vs la mujer v la relacion
sexual de caracter comunitarioo Bl elemento antagonista quie ca-
racteriza ¢f acto de la guerra, de la agricultura v de la relacion
entre hombre y mujer, lo encontramos resumido en un solo con-
texto en la cultura Inca; el cronista Garcilaso de la Vega comen-
ta la primera arada ritual entre los Incas: “Haziase con grandisi-
ma fiesta, princpalmente el barbechar: iban los Incas con todas
sus mayores galas y arrens. Los cantares que decian en loor ded
sol y de sus Reyes, todos eran compuestos sobre la significadon
de ésta palabra funlli, que en 13 lengua general del Perd quiere
decir triunto, como que trunfaban de la Gera, barbechandaola y
desentrafnandola para que diesse fructo. En estos cantares
entremetian dichos graciosos, de enamorados discretos vy de
soldados valientes, todo a propdsite de triunfar de la tierra
que labraban....” (Gardlaso de la Mega, libeo 5, cap. 2.

Por 1o visto, ¢l significado de cstos actos interreladonados
en el pensamiento inca esta en la relacion entre los antagonistas
de la guerra, entre ¢l vencedor v osu victima, mas todavia i
vamos a aceptar la idea de un antagonismo en la labor del
agricultor o tejedor. ;Cdmo podemaos interprotar esta relacion
antagonista y analizar el sentido y la intencidn de esta con-
frontacion, a la vez necesaria e inevitable para el hombre? La
pregunta clave parece que serd: jgquié clase de guerra os Osta y
quien la ganat.

Tanto la historiografia inca como la interpretacion de la
semantica del arte militar inca nos trae la impresion de que la
guerta no se puede describir en términos de vencedores v ven-
cdos. Antes, parece ser la aomtienda en si el factor decisivo,
quedando los vencedores y derrotados como partivipantes en
un solo contexto y benefidados de una mancra equivalente sin
distincidn entre si.

Atacando al enemigo en ¢l combate para cosechar el fruto
no explica simplemente en ermines de la muerte del otmo. Es el
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mismo acto de pelear y enfrentarse al enemigo que es lo dedsi-
vo para el hombre, Lo indican términos quechuas como, por
cjemplo, aukini dderivado de auka, enemigo), traducido o como
“pelear”, o comoe “prindpiar a brotar lo sembrado” (Gonzilez
de Holguin, 1901}, Nos trae la imagen sugestiva de la esencia
de Ia pelea retratada como el reventar del germen por entre la
capa perforada del suelo, como una colaboracién dialéctica
entro dos antagonistas. Esta imagen se representa todavia en
una forma mas explicita dentro del marco del combate ritual
entre las mitades de los Macha en Bolivia. En ¢l lugar del en-
frentamiento un drbol sagrado brota precisamente “en la inter-
face entre energias opuestas a la vez complementarias, aqui
expresadas por medio de las mitades en pelea”™.

Los adversarios en este combate ontolégico crean, por
medio de su enfrentamiento, una totalidad cerrada, donde “ene-
mign” ¥ “guerra” adquieren otro sentido, el de la oposicddn
complementaria, manifestada tanto en la mitologia inca como
en gl idioma, Miremos la palabra aukn, “enemigo”, que en el
quechua del siglo XVI también aparece como adjetivo con el
sentido de “bueno”. El concepto de “enemign™ ya no se debe
interpretar como adversario en el sentido nuestro, sino repre-
senta mias bien el mismo acto de “pelear” y recibe asi, en la pers-
pectiva ontolagica , un sentido positivo, comao algo “bueno™.

La pelea y ¢l acto de pelear como norma ¥y conducta ejem-
plar se reflefa en los términos Hucutl y Bircunacuni que signifi-
can “pelear” y “ser contrarios” respectivamente, derivados los
dos del concepto de tivcw, traducido por el lexicdgrafo como “1o
justo, lo cabal, lo acabado y completo; la junta o reunién de dos
cosas”. Es decir, 1a reunion del guerrero con su enemigo os lo
justo ¥y lo completo.

D igual mancra, ya no es patente que el vencedor es el que
vence al enemigo, porque vencer al enemigo, en nuestro sentido
de la palabra, implica vencer a la misma confrontacion, el motor
a la existencia del hombre. 5i el enemigo es vencido una vez por
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todas, ya no habrd pelea, ya no brota lo sembrado. (Es ésta s
argumentaciin gue se oculta en la supoesta paradog seodantics
de la terminologia malitar de los Incas? Tomemios otros dos ejem-
plos; o primero es Afivsmye Do gque Deva el sentido de ol
que siempre es vencdo en guerra”™ a pesar de sor construido de
las palabras -'dll'f_lp'. victoria; s, solo, twodo; Hisermoea, valerosa,
capitan farmoso™, El otro terming es similamty Afaog fkud, se tra-
duce como “ser vencldo™ a pesar de que el verbso bk significa
“haverse, convertirse”, “victoria” (Gonzdlez Jde Holgoin, 19075
St concluye por lo ante gque la vickera 1a leva ol vencido; venee-
dor por ¢l becho de ser vencidao,

Enla perspectiva del papel dominante de testl v ropaoen
los contextos de culbivo y oguerra entre Jos Incas, md argu-
mentacion aomlleva o idea que ol ante doe tejer os otra mani-
festacion dae ta guerra ontoldgica del hombre. Como podemos
cntender o arte de teger como una guerra simbaolica y la relacion
entre ¢l tejedor y su tejido como la existente entee dos adversa
rios? Para los Incas ol individuo era identificado por medio due s
vestimenta, inclusive estaba obligado a llevar la ropa precisa que
manifestaba su origen y residencia. Adn mas, para los Incas, asi
coimo para muchos otros pueblos en los Andes, la ropa del indi-
viduo lo representa comao ser fisico, coma su apariendca on came,
Segum la mitologia de la creadon, ¢ hombre fue creado dos
veces, ol dios todopoderoso “ored a los primeros hombres con
sus trapes distintos y 1os envid por via subtorednea a salir otra ez
POr una pacaring -gruta, puguin, lagoe, mar - on los distintos
lugares andinos que habia de poblar” (Duviels, 1973061 Fl
hombre fisico, en ¢l nadmicnto por la abertura de su ke,
brota de la tierra vestido con la ropa que le distingue comao
individuo fisico, como came y fruto de una pelea de creacidn. El
hombre v sa ropa cquivalen entonces a la relacion dialéctica
entre dos guerreros como entre la del ejedor y su tejido. Surge o
tefido como pelea entre tejedor v elar,

En esta imagen de tojer como una confrontacion maortal
estd implicita 1a idea del acto de producie ropa comu una pelea
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o guerra simbdlica. Podemos detectar ideas similares entre
otros pueblos indigenas en el continente. Los Embera del litoral
pacifico colombiano demuestran esta concepaidn en su lengua-
je; el verbo de chioya, lene precisamente este doble sentido de
“pelear” y “vestir’. No he encontrado todavia términos equiva-
lentes en quechua, aungue la palabra ahuam, “tejer” nos re-
cuerda de aukani, “pelear /brotar”. En realidad, hay otro aspec-
to que une estos dos conceptos.

Teniendo en cuenta el pensamiento dialéctico de los Incas y
la reunidn por medio de la confrontaciin en drminos de una
guerra como justo y completo, es sugestivo analizar la palabra
quechua para la undimbre del tefido: @ (de alli: ahuani, wejer)
JC0mo explicariamas que la palabra para tejer se deriva de la pa-
labra para la urdimbre? Pues, por la misma mezon por qué
“pelear” (aukani) se deriva de “enemigo”, auka (auka no es opues-
to al gue actia, sino parte de, o mas bien, constituye la esencia del
acto de “pelear”, 5 “1o enemigo” del hombre que lo hace pelear -
a favor de si mismo). En la terminologia del siglo XV, la palabra
que se reflere a la urdimbre también tene el sentido de “la melliza
hembra”, JPodemos suponer que la trama puesta por entre la
urdimbre con el “arma” tejedor del artesano perforando y
“comiendn”, aqui representaria el elemento mellizo macho?. Asi
piensan por lo menos, entre otros, los indigenas Kogui de la Sierra
MNevada de Santa Marta. Ahora, colecando al tejedor en su posi-
cicin simbdlica como “guerrero”, en el desafio a su enemigo agui
representado por 1a tela en produccion, jagqueél representaria la
trama, el mellizo macho, v éste la urdimbre melliza hembra mien-
tras su confrontacion de oposidon complementaria seria la gue-
rra y pelea que se retrata como el tefido en produccion, cormo el
brote-pelea?. Con esto, entendemaos que no es correcto describir el
eremigo en terminos de un “tejido” frente a un tejedor; los dos
antagonistas son log dos elementos opuestos del tejfido, urdimbre
y trama, que por medio de su “pelea” lo hace brotar como tefido.

Trasladernos esta imagen a la situacion en el combate:
ahora entendemos que el soldado inca (o sea el hombre que ac-
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hia a su miemdo exterion) no es 7o justo y complet™ por sisolo.
El hinnbire desprovisto de la guerra, de su eowemigo, queda invali-
dio, sin vida . como loes la brama sin la urdimibre, o Boenbre conu
seF vivo y complito os Yguerteny” ¥ Cenemigoe” on conjunto, lo
“pelea” de la rama y urdimbre enirelazadas de un tefido.

Segon el pensamicnto inca, el hombre naodo (hrotada de
la tierra, de su pekiaring) no se debe describir commo un ser com-
pleto desde of punto doe vista Bsico, Mo os ana persona, debni-
da on relacion a obra, on Wrmines de un goerrero contra s ete-
mige. Mas pien, o hombre nacido dbrotado, come una planta
en ¢l proceso de “vestirse”) os una antropomaorfizacion de una
pelea interna, de la ontologia dialéctica del hombre. Esta estrug
tura de pelea la observamos en la imagen del hombre vestido,
del hommbre envuelto on la capa antagonista doe s ropa.

El nacumicnto del hombre fuera de so “caeva’™, s gk
ni, os la transformacion de su propia muerte on la pelea, Con la
muerte ha roto el hilo v rajado su vestido “ememigo” fisico para
poder salir de su pakaring nuevamente por medio de la fibra
gue, al momento de salin, se desarrolla on suves o des Ia vida,
SU NUEVA APATiencia como enemigo en carme, La existendcia fisi-
ca, la vida del hombre individuo, estd constituida por su vesh
do en formadion y cuya terminacon es ol momento que la-
mamcs murbe, of momento de rajar suovestido vital y salic dee
su pakaring de nuevo..

Cuentan los crondstas que en of mundo inca ol hombre
Forace do sU muerie por medio del ribo Jde lavar ropa ctectuadio
por sus parontes. Parece que ol agua del vio y la fbra de la ropa
estin intmamente relacionados. Lavar es con ol senbido de
transformar pero el acto no tGene que ver necesariamente con
agua uotro liquido sino también con fibras, Con el concepto de
pekarivg | la “cueva” de origen, aparecen otros ermines empa-
rentados y documentados por Holguin: pakirm “es amaneccer,
nacer”, y posiblemente relacionado con - rind, “ir, parti, mar-
char” y paka, “ una clase de cabuya fina”. Obviamente, de peka

45



se forma el verbo significativo de pakani, lavar. La capacidad
metamdrfica de fibra que ya s¢ ha comentado arriba, se acentia
aqui en sus sentido de lavar, Es notable que este “lavado™ comao
un proceso vegetal dene su equivalente en un mito Embera
donde el protagonista cambia su condicidn por medio de su
“bafio” com fibras. La fibra vegetal como esenda del hombre
pasa por una etapa metamdrfica de romperse-cortarse
{muerte), lavarse (transformacion) y salirse (nacimiento).

¢ Es la ransformacion instantdnea por medio del lavado
o cimo podria caloularse el Hempo que necesita el hombre para
resucitar y renacer en su pakarina? ;Cual €3 el lapso entre morir
y nacer? En el manuscrito de Huarochiri se explica que los
muertos antiguamente acostumbraban volver el quinto dia
después de su muerte. Este regreso al quinto dia se hace posi-
ble precisamente por el acto de lavar, a juzgar por otro término
mencionado por Holguin: prchacani, tradudido como “lavar la
ropa del muerto después de algunos dias, festejando con comi-
das v bebidas”. ;Serén “algunos dias” los cuatro que el muerto
necesita para regresar, en vista de que pichaomii probablemente
se deriva de pichoa, “cinco™?. En este contexto no s¢ debe con-
siderar “cnco™ como mimero sino como un fendmeno de trans-
formacidn fuera de las dimensiones de iempo y espacio. Como
rito de renacimiento es un proceso de “cinco™ pere noe en tér-
minos de una quingueparticidn sino cnoo como resultado de
una esencia interna cuddruple, mantenido en el acto de cinco-
lavar que engendra vida como lo hace el pulgar de la mano
quinguepartida, mart rvcan, “dedo hembra que ha parido™,

El lavado en el rio revitaliza las fibras y la ropa y hace que
¢l hombre aparezea nuevamente en su forma fisica, en carme,

5i la fibra esta relacionada con el agua también lo esti con

la carne. Fibra se interpreta como carne metafisica del hombre

manifestando su apariencia fisica. La relacdion entre el vestido y

su portador corresponde por lo tanto a la que hay entre €l hom-

bre fisico y su “esencla vital” (como imagen de la dialéctica in-
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terna gque lo hace “enemigo” a si mismaol En mi juzgar, Betin

zos alude a esta correspondencia entre carne omana y fibra o
ropa en su relato de los ritos mortuorios gue sigoen despucs de
la muerte del Ynga Yupanguoe, Aqui ol renacimiento del Inea
por medie del lavado sagrado de ropa os transoribo en tereminees
de un levantamiento de la provinca de los Andes “a cousa doe
que habian sabido la muerte de su senor Yoga Yopanguoe™. Los
enemigos de los Andes matan a toda la gente doel Inca de aguoe-
la provincia menos a un solo hombre que se escapa: “luego
como fueron muertos repartioron entre si la carme de los tales
muertos y gque ¢ se habia escapado metitndose cnoon rio tode
v tenienda la cabeza debajo de dertos drboles v matas que e
cubrian desde donde habia visto venir a lavar la carme de los
tales muertos y que desta manera se habia escapado de noche
y vinidndoso por el rio arrdbac. ", Agqud, este dmice hombre inea
sobrevivierte metido dentro del rio es resucitado enocame por
medio del lavado de los enemigos, un lavado revoelto de apguoa,
fibra y carne com su intermo esencial “inca”, representado por el
hombsre sumergido en el rio. En otros tormines, con este acto
queda restituido el hombre dialéctco guerrero v la goerea
creadora del Inca sigue. or el comtexto del relato no cabg duoda
que la imagen del lavado de la carne por el cnemigo represen-
ta ¢l sentido verdadero ded lavado ritual que, segrin Betanzos,
ocurre después de la muerte del Inca. Bs di intenés notar guae ol
levantamiento del enemigo al saber [a noticia de al muaerte del
Inca es algo que cast ocurre en una forma ciclica en la historio-
grafia inca. Generalmente se ha interpretado este femdimeno
come testimonio del régimen opresor del Inca v 1o desespae-
racion de sus sujetos. Como interpretacion alternativa, s pro-
pone agui gque 1a reacciom del Yenermigo”™ estd esperada v nece-
saria coamo un proceso ontologico relacionado con la muerte del
Inca, imagen del sol v de la creacion.

El sentida v ol fin de la guerra entre ¢ Inca vy sus enemi-

gos se muestra en el enfrentamiento intemo que se Nevaba a

cabo dentro del marco ritual morteorio de Turucaya, descrito

asi por Betanzos: “Mandd Yoga Yopangue gue el ano compli-
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do desde el dia de su muerte gue... saliesen dos escuadrones de
gente de guerra uno de la gente de Hanan Cuzco y tros [sic] de
Hurin Cuzco y que ¢l un escuadrin saliese por la una parte de
la plaza y el otro por la otra y que batallasen y que se mostrasen
vencidos los de la gente de Hurin Cuzeo y vencedores los de
Hanan Cuzoo significando las guerras que el sefior tuvo en su
vida...”. La formacion del Inca es esta confrontacion dialéctica
entre Hurin y Hanan, entre “abajo™ y “arriba”. El vencedor,
Hanan Cuzeo, es la imagen metafdrica del Inca restituido en su
apariencia fisica enemiga, predestinado a seguir siendo victima
de su propia revitalizacidn. El Inca como la cabeza de la crea-
citin es el vencedor siempre vencido, La historiografia inca des-
cmibe esta lucha dialéctica de génesis en los rminos de Hanan
¥ Hurin, donde la creacion no es el resultado de la lucha sino la
lucha misma como proceso reiteradao.

La ropa del hombre constituye la carne y fruta enemiga
que ¢l “come” en una confromtacién a si mismo, como un acto
regencrador de autosacriiicio. Esta guerra existencial v el sacri-
ficio que conlleva es necesaria por el brote de la pelea.

El proceso mental de tejer nos demuesira la naturaleza
del tejido, pero ante todo, nos demuestra el sentido verdadero
de la puerra ontoldgica del hombre, donde el tejedor v su tejido
teomo objeto) implica ¢l tejedor tejido (el objeto vuelto procesao).
El wjedor tejido es la germinacidn fuera de la terra, la imagen
de la pelea, el hombre vestido, el hombre nacido. Con esto se
sigue que es ¢l hombre vuelto enemigo, envuelto en su capa
enemiga de su tefido, comido vy derrotado por medio de su
apariencia fisica anka, su creacion “buena”. El hombre realiza-
do es el vencedor siempre vencido.

Terminamos esta discusion con una cita del cronista
Sarmiento de Gamboa, quien mejor que otros testigos de la
época, da una descripcion fidedigna de la historiografia inca a
la vez que expresa su inguictud frente a su incapacidad de cap-
tar ¢l mundo contradictorio de los Incas:
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Motable como estos ingas foeron focdigrafos v tiranos
comnte sl demds serlo aombea los naturales de la Hoerra.

Es cosa digna de ser notada para el intento gue se proe-
tengde que demias de ser cosa derta y evidente la goneral
firania destos tiranos v arocles ingas del Peri contra Tos
naturales de la derra, como de la histora facilmente coli-
gir, quitn con atencion la leyene y considerase of orden y
miodir de su proceder en ¢l hecho de sus ingazggos violen-
tos sin voluntad ni eleccdn de los noturales, los cuales
siempre tuvieron las armas en las manos para cada vez,
que se les ofrescia ocasion de alzarse contra los tiranos
ingas, que los tenian opresos, procurando su libertad, v
asi cada uno de los ingas no solo proseguia por la
tirania de su padre, mas él también de nuevo empeza-
ba la misma tirania por fuerza y muertes, robas y
rapifias, por donde ninguno de cllos pando pretender
burna fe para dar principio Honpo de presoripeion, ni
jarmds poscyenon ningune de o elles Ja tierra on pacifica
posesion, antes sicenpre hubo gquien los contradijese v
tomase las armas contra ollos vy su tirania: mas aun - lo
que e« =obre todo de notar, para acabar de entender las
pésimas inclinaciones destos tiranos y su horrenda ava-
ricia y tirania - no se contentaron con ser malos tiranos
para los dichos naturales pero contea sus propios hijos,
hermanos, parientes y sangre propia, vy confra sus
propias leyes y estatutos se precieron de ser y fueron
pesimos y pertinacisimo foedigafragos tiranos con un
género de inhumanidad inaudita. Porgue, como por sus
costurnbres y leyes rankcas fuese constituido entre cllos
quel mayor hijo legiimo sucedicse al ingazgo, casi siem-
pre lo quebrantaron, como parcee por los ingas que agqui
referirc... (Sarmiento de Gambioa, 1906:126).

Compiirese lo anterior con untexte sacado del relato
de Betanzos sobre las guerras de Huayna Capac en la
provincia de Yaguarcoche, ¢l autor se detiene on un cpiso-
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dio cuando Huayna Capac victorioso entra en las casas del
cacique vencido:

“... como entrase en un pueblo do eran las casas de aquel
cacique su enemigo entrd dentro en ellas pensando de pren-
derle y como entrise en ellas halld un rimero de muchas man-
tas unas sobre otras y pensando que estuviese debajo de ellas
aquel cacique tras quien ¢l iba €l mesmo por sus manos empezo
a quitarlas y a deshacer el montdn de ellas y hallé debajo un
indio enano ¥y muy pequeiio vy como Cuayba Capac le des-
cubriese dijo el enano quien me descobija que yo querfa dormir
v como Guayna Capac oyese las palabras y viese el altor del
enano holgdse en tanta manera que tuvo en tanto haber &1 topa-
do con el enano como de la victoria que ansi habia habido de
sus enemigos y luego mando a todos los suyos que porgue €l
habia habido aquel enano en aquel reencuentro que todos le
tuviesen por su hijo mayor v ansia de alli en adelante todos le
lamaban el hijo mayor del Yanga....”

JComo interpretar este trozo del conista? jComo un
reportaje fidedigno de la campafia del Inca o como un cuento
leno de fantasia y sin valor cientifico? En vista de los conbextos
que he tratado de reconstruir en mi texto anterior sobre el moti-
vir v la esencla de la guerra del hombre tejido, jno podria mis
bien este episodio ser una manera ejemplar de explicar las con-
secuencias de la guerra ontoldgica del hombre desde el punto
de vista inca? Yo lo interpretaria en la manera siguiente:

Huayna Capac al entrar en la casa del cacique, enkra
metafdricamente en la renovada capa de su apariencia “ene-
miga”. ;Por qué espera Huayna Capac encontrar al cacique
vencido por debajo del bulto de mantas sino porgue alli debe
cncontrarse como consecuencia de la derrota? Aunqgue el cro-
nista 1o niega, vo diria que el Inca i o encuentra pero renacido
en forma de un “enana” coma un “feto” dentro de su pakiorin
de ropas. Por medio del combate el cacique derrotado ha
quedado transformado en el “hijo mayor” del Inca. Con esto,
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Huayna Capac por medio de su victoria se ha ganado su reno-
vaciin como Hanan y apariencia “cnemiga”™, mosteindose on
la imagen de su hijo mayor, Es su “padre”™, o Inea Huayna
CAapac, quicn Comn sus propias manas abre 1a gedar o doe so hijo
to e, de s mismao), al quitar manta tras manta hasta que o
despicerta, commo de bn victornn qeee aresi T buatedfo e spes epereriyos.,

Ahora, resta la pregunba que mos repnesa ol coanieies de
mi bexboe 05 osta interpretacion valida para peccbrar v oconne
prender ¢b mundo “violento vy agresive™ doe Poaroeas? jEs posis
ble que esta obsesion en Paracas por cabueras e ol o
cuchillos y armas, ¥ por actitudes anmweazadonis en b imagen
perforada de una aguja hambicnta se capligque por un pen-
samicnbo dialéctico parccido al muondo inca, o en Weemines de
guerra o en una forma de agresion motafdrica?. Considero gue
si; los clementos de agresidn y autosaceificio son olwios tanto
en Paracas como on otras culburas gue lecego eovontramos on gl
mundo anding, tanto antes como despaids de los Toeas, Vilida
o o eska hipatesis, por lo menos nos permile alwele noestra
rverte s alli de los marcos colturales oqoe mos anwrran en Iy
blisqueda de comprender fa infinita capacidad creativa ol
hiomibre,

Con esto dejamos a Paracas con 1y vision de la memia
coma el fete envuelto en las ropas de vidas teansformadas, su
ropa (prachia) cuya dlima capa es o suclo del smvondo (el
su ropa que en debido Bempao Gpeaclee se rajo para dejar pasar al
hoawibne nuevamente vistidndose, brotande fuera de se pakon-
na como hombre en reunion con si mismo. 7
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