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El propdsito de este artfculo es contrastar y comparar el enfoque sobre el
tiempo histérico que encontramos en la visién del mundo marxista y 'escatolégica’
de Walter Benjamin expresada a través de su trabajo, y particularmente en su Tesis
sobre la Filosofia de la Historia, con las concepciones mitolégicas y cosmolégicas
de los andinos. Estas dltimas derivan de los cronistas posteriores a la conquista,
especialmente de Guamdan Poma de Ayala, quien representa la fusién inconfundible
de las ideas precolombinas y catdlicas, de las interpretaciones antropolégicas con-
temporaneas de los mitos y rituales andinos y de 1as conclusiones de la investiga-
cién lingliistica de Douglas Gifford, en Metdforas del tiempo entre los aymara y los
quechua . Por todas las diferencias obvias y, en algunos casos, verdaderas oposi-
ciones entre ellas, tanto las concepciones histéricas del tiempo de Benjamin como
las andinas, representan un rechazo a la visién occidental dominante; de un tiempo
histérico como proceso lineal desde el pasado, avanzando a través del presente y pe-
netrando en el futuro. En esta breve comparacién no nos serd posible examinar pro-
fundamente las razones subyacentes de estas similitudes; sin embargo, debe quedar
claro que ambas rechazan la concepcién del tiempo occidental predominante, como
proceso del pasado al futuro; para apoyar un esquema milenario, redentor o revo-
lucionario que ve el tiempo histérico como una fuerza alienada y alienante, que im-
pone y re-impone una opresién humana tragica. Para Benjamfn, el tiempo alienante
(esto es, externo y opresivo) es el progreso nacional econémico o técnico, enten-
dido como ‘historia’ en la sociedad de capitalismo avanzando. En el caso andino,
es el tiempo escatoldgico 'satisfecho de s mismo' de la Espafia colonial y su equi-
valente en las ortodoxias modemas —religiosas, econémicas, 0 nacional y
politica. Para ambas concepciones, la oposicién dialéctica del tiempo alienado,
aferrado a una estructura de esperanza, incertidumbre, ambigiiedad y tragedia, es la
visién de redencién mediante una ruptura del tiempo alienado, que unificarfa
'terrenalmente’, el tiempo histérico concreto con el tiempo sagrado o mesidnico, en
utopfa.

Michael Lowy ha caracterizado el pensamiento de Walter Benjamin como

una "versién roméntica de mesianismo judfo y una versién roméntica de la utopfa
revolucionaria (libertaria)". Como muchos pensadores alemanes y de Europa
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Central, a finales del siglo XIX y principios del XX, Benjamfn percibe en el
presente "un vigoroso, brutal y rdpido proceso de industrializacién". Contra la idea
‘amorfa’ del progreso, sefialé el poder critico de las imdgenes utépicas, como
aquellas de la Revolucién Francesa y del Reino Mesidnico™- La revolucién debe
interrumpir el proceso histérico, explotar a través del caos y la fragmentacién de un
continuum histérico, e integrar el material amontonado en "ruinas sobre ruinas”
formando una hermosa existencia, una armoniosa utopia.

El enfoque de Benjamin de un tiempo alienado est4 contenido en una ima-
gen crucial tomada de su Tesis sobre la filosofia de la historia: "Una pintura de Klee
titulada ‘Angelus Novus' mostrando a un 4ngel que pareciera alejarse de algo que
contempla fijamente. Tiene los ojos fijos, la boca abierta y las alas extendidas. Asf
es como uno se imagina al 4ngel de la historia... tiene la cara vuelta hacia el pasado
donde percibimos una cadena de eventos, él ve una unica catdstrofe que continda
amontonando restos sobre restos y lanzdndolos a sus pies. El d4ngel desearfa que-
darse despertando a los muertos y rehaciendo lo que fue hecho pedazos. Pero una
tempestad sopla desde el Parafso; ha cogido sus alas con tal violencia que ya no las
puede cerrar. Esta tempestad lo impulsa irresistiblemente haca el futuro, al que esté
dando la espalda; mientras que el montén de desechos crece delante de €l hacia el
cielo. Esta tempestad es lo que llamamos progreso".

Benjamin compara esto, no séio con el enfoque occidental dominante de un
programa histérico que, "sélo tuvo la capacidad de ver el progreso de las ciencias
naturales en el desarrollo de 1a tecnologfa; aunque fracasé en reconocer el decai-
miento concomitante de la sociedad", sino también con el enfoque marxista y socia-
lista, dominado peligrosamente por el mito que el desarrollo capitalista comprende
dentro de sf mismo... una tendencia irresistible hacia el socialismo —que la historia
implica— una 16gica ineludible de definitiva emancipacién humana. Para Ben-
jamin, 1a emancipdcion revolucionaria no es "progreso”, sino un gran salto hacia el
pasado". "El Parafso equivale a la sociedad comunista prehistérica sin clases, igua-
litaria y no autoritaria, que vivia en armonfa edénica conla naturaleza; mientras que
la expulsién del Edén a la Tempestad que arrojé a los hombres del Parafso al In-
fiemo, equivale al 'Progreso’, la civilizacién industrial, la sociedad de consumo ca-
pitalista, 1a cat4strofe modema y su montén de ruinas. A la llegada del Mesfas,
corresponde la interrupcién de la historia por el proletariado revoiucionario; y a la
Edad Mesidnica, el reestablecimiento del Parafso con su sociedad sin clases,
comunista y libertaria y con su lenguaje universal”.

La idea de redencién de Benjami{n es una ruptura en el "tiempo vacfo y
homogéneo” del "progreso histdrico”, que asocia con la repeticién extema o mito.
Como afirma Richard Wolin: "El hombre se encuentra bajo €l dominio del destino
mfitico cuando su poder de memoria lo abandona: Es decir, estd condenado a
repetir... (Benjamfn) descubre una compulsién mitica a repetir bajo el disfraz de
'modernizacién’ — la representacién de que lo mismo de siempre es lo nuevo’
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caracterizado por el consumo de mercaderias en sociedades capitalistas (...).

Bajo la justicia mftica, comparada por Benjamin con la justicia divina, la
vida estd dominada por una red universal de desgracia y culpabilidad. Es el reino
del destino el cual es para Benjamfn el elemento principal no s6lo de los sistemas
religiosos paganos de la prehistoria, sino que sigue siendo un aspecto predomi-
nante del mundo moderno bajo 1a orden de la ley, disfrazada de justicia, la desgracia
y la culpabilidad son meramente reproducidas de manera abstracta y toman la forma
personalizada del 'derecho’.

El reino mftico es aquel de la alienacién humana, falsedad y conciencia fe-
tichizada, donde la accion heroica o auténtica es inevitablemente trigica. En la tra-
gedia griega, se sacrifica al noble héroe al antojo de los dioses miticos, con el fin
que la comunidad nacional llegue a cohibirse al enfrentarse a su sujecion, al irra-
cionalismo de los poderes miticos. Para la tragedia alemana del siglo XVII, s6lo
una vision trdgica que exhibe la miseria y la insignificancia de la existencia terrenal
permite vislumbrar el reino de la salvacién; mientras que los protagonistas de la
novela de Goethe Afinidades Electivas "viven bajo una ley sin nombre, un des-
tino, que llena su mundo con la pélida luz de un eclipse solar". La esperanza yace
s6lo con la insinuacién de una existencia libre de ese destino.

El mito para Benjamin, no es meramente la representacién imaginativa (o
transformacion) de la experiencia (c6smica, social 0 individual) mediante 10 que
E.R. Curtius, siguiendo a Bergson, ha llamado la "Funcién Fabulatoria"; a través
de la cual el instinto sublimado en la intuicién, expresa la realidad en modos que
difieren segun las distintas formas sociales que la confrontan y sienten. Para Ben-
jam{n también representa todas las condiciones de la existencia humana, en que la
sociedad no ha sido autodeterminada libre y conscientemente; donde 1a sociedad no
ha sido transparente a su propia conciencia y susceptible de ser configurada o
mejorada segun la intencién humana colectiva. (Hasta el momento ese ha sido el
caso en todos los perfodos de la historia humana, exceptuando aquellos momentos
en que grupos o individuos han salido de las sombras de la caverna y han visto la
luz del dfa). La existencia dominada por el mito hace referencia a todos los con-
textos en los cuales el destino de 1a sociedad y del ser individual han sido con-
figurados por fuerzas que estin més alld de la comprensién social y fuera del
control colectivo. Los mitos tienen relacién con lo que E.R. Cuntis describe como
"la conciencia indefinida de 'una presencia operativa’ (el numen de los Romanos)":

espfritus, dioses, personajes o fuerzas (en diferentes formas de sociedad) que han
sido creados por la imaginacién humana para luego asumir poderes auténomos
sobre la misma imaginacién. Coinciden con las condiciones materiales de la
sociedad en la cual los productos del esfuerzo humano —los excedentes de la
produccién y las formas de organizacién econdmica, las formas de estado, ley e
institucién social— son vistos como instrascendentes como coercionando a la so-
ciedad a que siga sus dictados: "Mientras que adn exista un mendigo, atin existe el
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mito”. Donde las cosas e instituciones representen alienaciones del trabajo hu-
mano, los mitos representan alienaciones de la conciencia humana: como material
fetichizado y poderes idealizados dominan y suprimen la humanidad, la retienen en
una condicién mftica de repeticién, inernte, incumplida y en un tiempo fragmentado
y no redimido.

El mito, bien sea la transformaci6n "poética” de la experiencia colectiva, al
igual que es cierto en el sentido literal externo, no emana de la imaginacién huma-
na histéricamenic vanable, sino que estd presdeterminado y sicmpre es verdade-
ro... bien sca en las leyendas eternas sin tiempo, histonas sagradas, {4bulas de
héroes o dioses en las complejas civilizaciones premodemas; sea en los estereo-
tipos, en las imégenes fetichizadas, estados de 4nimo, gestos y accioncs en la ¢s-
fera de la cultura comercializada; o cn estereotipos de discursos politicos moder-
nos, con sus repetidas, insubstanciales y nunca cuestionadas "vacas sagradas”
escondidas bajo el mito de progreso irresistible: cn todas estas formas la esfera de
lo mftico denota la alienacion de la actividad humana, del pensamiento y de la ima-
ginacion convertidas en poderes auténomos mistificados. Se cortan las fuentes de
la subjetividad creativa humana; se convierten en fragmentos que dominan y est4n
sujetos a la repeticién y a la no transformacion. La redencién significa liberarse del
mito, una ruptura apocaliptica de 1a repeticién alienante transformada en un "tiempo
sagrado”: la libertad humana de la autotransformacién creativa, colectiva e indi-
vidual. Aquf, Benjamin toma la estructura de la escatologfa judco-cristiana, pero
también la ransforma. Esta ultima al igual que para todas las escatologias pro-
venientes de sociedades arcaicas, Mircea Eliade dice: "hagan todos los esfuerzos
para no considerar... el tiempo concreto, histérico (en pro de) una nostalgia por un
retorno periédico al tiempo mftico del comienzo de las cosas, al 'Gran Tiempo".
Scgin Eliade, este rechazo al tiempo contfnuo profano, ¢s pane de una adhesién a
"los arquetipos de repeticién” que garantizan "una cicna 'valorizacion' de la exis-
tencia humana". Pero para Benjami{n, como podemos apreciar, es precisamente 1a
ruptura de la repeticién arquetfpica que hace posible la 'valorizacién' de la existen-
cia". Por lo tanto Eliade ¢std en lo correcto cuando afirma: "esta valorizacion no es
bajo ningun concepto aquella que ciertas corrientes filos6ficas post-hegelianas
—particularmente el marxismo, el historicismo y el existencialismo— han buscado
darle desde el descubrimiento del 'hombre histérico’, del hombre que llega a cons-
truirse a s{ mismo dentro de la historia”. Esta transformacién de la escatologfa
establece una diferencia fundamental entre el enfoque de Benjamin y el andino, que
examinaremos brevemente. Puede scr de ayuda en 1a comprensién de la dltima tesis
un tanto criptica, extrafda de Las Tesis sobre la Filosofia de la Historia: "Los
adivinos que descubricron lo que deparaba el futuro, por cieno, no consideraban
un tiempo homogéneo ni vacfo. Cualquiera que tenga presente esto, quizd pueda
imaginar cémo se vivieron los tiempos pasados a manera de recordaciones; prin-
cipalmente ese fue el modo. Sabemos que los judfos tenfan prohibido investigar el
futuro. Sin embargo La Torah y las oraciones les instrufan en las recordaciones.
Esto despeja al futuro de su magia a la que sucumbieron todos aquellos que

46



buscaron la sabidurfa de los adivinos. Esto no implica, sin embargo, que el futuro
para los judios se convierta en un tiempo homogéneo y vacfo. Porque cada
segundo de tiempo fue la estrecha puerta a través de la cual podrfa ingresar el
Mesias”.

Toda la Tesis de Benjamin es una inversién irénica del Mito del Eterno Re-
torno de Eliade. Para Benjamin, es la sociedad moderna 1a que es mftica y repetitiva
por excelencia. La nocién de Eliade del "terror a la historia” en sociedades arcaicas
—lanegacion de la historia concreta a favor de la repeticién mftica y ciclica— toma
un significado diferente en Benjamin, para él, —la idea modema de un tiempo
lineal, progresivo— es 'mitico’ en otro sentido. Porque bajo este tiempo aparente-
mente desarrollado, yace la dominacién, de lo “siempre igual”. Benjamin estudia
esta repeticién en el tiempo "mfitico” moderno, a través de las consideraciones que
surgen al confrontar sucesivas generaciones con los nuevos articulos de consumo;
de esa manera se asegura las rupturas alienantes entre las generaciones, debilitando
la consciencia de continuidad histdrica. Los vestigios de memoria colectiva en las
culturas populares de sociedades primitivas, premodemas y modernas no se conser-
van conscientemente como en los museos o como articulos de un coleccionista. El
arco y la flecha ya no se fabricarfan si el pueblo primitivo ya no tuviese necesidad
de cazar; las ollas de cerdmica se dejarfan de hacer si se las pudiese reemplazar por
ollas de metal. Esos articulos pueden ser considerados "bellos”, pero se descon-
tinuarfa su produccion si ya no fuesen funcionales o necesarios. De modo similarla
confeccién de encantamientos ligados a los rituales, 0 las danzas sagradas, desa-
parecerfan si ya no fueran "necesarios”. Los artfculos de consumo rdpidamente
barrerfan con los materiales "tradicionales”, muebles y objetos de uso si las nuevas
circunstancias como la migracién del campo a la ciudad o del centro de 1a ciudad a
"poblados de absorcién” ofrecieran artfculos que cumpliesen todas las funciones tan
bien 0 mejor y de manera mas econémica. Subsecuentemente, nuevas oleadas de
artfculos de consumo harfan que los otros pasen de moda, suprimiendo la sofiada
calidad simbolica que tuvieron para las anteriores generaciones. En cada generacién
los nifios "ignorantes” de la historia, comparan los artfculos de consumo que serfan
"nuevos" para su infancia y los proyectan en imagenes sofiadas. Los nifios de la
préxima generacion proyectarfan los mismos impulsos "arcaicos” a los diversos ar-
tfculos "nuevos”. Lo que para ellos serfa ingenuamente simbdlico, para sus padres
son simplemente artfculos de consumo; 1o que para sus padres continua imbufdo de
un significado simbélico, para ellos serfan meras modas del pasado: "Para nosotros
las locomotoras ya tienen el cardcter de sfmbolos porque las encontramos en nues-
tra infancia. Sin embargo, para nuestros hijos esto es igualmente cierto, respecto
del automdvil; que nosotros sélo nos hemos beneficiado con el 1ado nuevo, elegan-
te, modemo y gallardo”.

Los artfculos de consumo participan de lo mftico en dos sentidos: en primer
término como fetiches con derecho propio, en segundo lugar en su incesante trans-
formacidn, 1o que les permite sostener el mito del cambio dentro de un sistema
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estético. El capitaliso modemo ha dado a luz un nuevo tipo de poder mitico. En las
épocas premodemas las modas no cambiaban tan abruptamente entre generaciones;
los adelantos estaban "revestidos por 1a tradicién, de la iglesia y la familia... pero
ahora la inexorable confrontacién del pasado m4s reciente con el presente es algo
nuevo... Los mundos del recuerdo se reemplazan a sf mismos més rdpido, lo
mitico en ellos se asoma de modo més veloz contra ellos”.

Benjamin describe los residuos de los estilos pasados y los artfculos fuera
de moda, como sfmbolos de deseos del pasado convertidos en los escombros de 1a
historia. Se amontonan metaféricamente a los pies del 4ngel de 1a historia, asf como
lo hacen los rituales, las fiestas y las obras de arte cuando son aislados de sus
usos, de los significados que mantienen cuando estdn engarzados orgdnicamente,
dentro de las relaciones sociales de su produccién para convertirse en espectéculos,
distracciones turfsticas u obras de arte, en simples mercaderfas. La redencion es el
redescubrimiento de los significados de las "ruinas” de las culturas humanas, la
penetracion y el despertar de las imégenes onfricas inundadas por los artfculos de
consumo: no como individuos atomistas en un conjunto hobbesiano, sino como
una colectividad despierta, una sociedad libre. El despertar de las imégenes onfricas
fetichizadas, alienando a los sofiadores y domindndolos, estdn "disolviendo a la
mitologfa en el espacio de la historia. Sin duda esto s6lo puede suceder, des-
pertando un conocimiento del pasado todavfa no consciente". Despertar de un suefio
colectivo es reconstruir el pasado a la luz del presente, para desasirse de €l. La
reconstruccion consciente del pasado destruye su poder sobre el presente, como el
poder curativo de los recuerdos en el psicoanalisis.

La fantasmagorfa de los art{culos de consumo en la cultura capitalista masi-
ficada, da la ilusion de ser la realizacién de los deseos de la humanidad, més que
meramente su expresién simbolica mistificada. Pero hay un lado positivo del feti-
che: un impulso utépico, un deseo de felicidad que representa una protesta incons-
ciente contra la realidad social actual. Es la ilusién, la repeticién y la pérdida de la
_ historia real, de la que debe desprenderse la humanidad a medida que recupera su
capacidad de autorealizacién concreta y de una transformacion consciente del mun-
do.

La redencién no es para Benjamfn 1a meta o telos de la historia sino un
salto. El futuro no es conocido y seguird fuera del control humano a menos que el
tiempo mesidnico rompa con el tiempo homogéneo, siempre igual, penetrando en
una existencia no alienada. Frente al parafso pasado, el materialismo histérico de
Benjamfn, igual que el 4ngel de 1a historia, ve las indicaciones de trascendencia en
el pasado; en los tiempos actuales del arte (Jetztzeiten). "Estén atravesadas por frag-
mentos de tiempo mesidnico”. Benjamfn debe "repasar la historia con esfuerzo”,
buscar en contra del curso del progreso histérico, los momentos de "Cesacién
mesi4nica de los acontecimientos, raras instancias de tiempo actual en que se redu-
cen imé4genes de vida resignada”. En las pretéritas obras de arte, en "la utopfa que
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deja vestigios en miles de configuraciones de vida", en los recuerdos infantiles
donde hay "rezagos de 1a pérdida de una felicidad que ya no se volverd a encontrar
nunca, pero también algo de la vida actual con sus pequefias alegrias”, y en los
momentos histéricos donde se han hecho esfuerzos por alcanzar el milenio, sea en
las comunidades mondsticas o en la revolucion francesa: se debe ejecutar una reden-
cion metaférica de los muertos para todos los tiempos de ahora amenazados ince-
santemente por el olvido. Aquf Benjamin se¢ acerca a los andinos, los que en los
momentos sagrados de la danza, las fiestas, o la devocion a los adoratorios y las
imdgenes sagradas, ligan a sus ancestros con 1o milagroso. Los mitos andinos y las
danzas riuales orientadas a invocar su origen mftico en el Lago Titicaca, su
" creacion por Viracocha su descedencia de Inkarri pueden compararse con el enfoque
de Benjamin enfrentando un pasado cargado con tiempos de ahora que deben ser
"borrados del continuum de la historia".

Para Benjamfn: "Por cierto, s6lo una humanidad redimida hace que su
pasado sea citado en todo momento. Cada momento que ha vivido se transforma en
una citacién a la orden del dia y ese dfa es el dfa del juicio final".

Sélo aquel historiador tendré el don de aventar la chispa de esperanza en el
pasado; aquel historiador que esté firmemente convencido que ni siquiera los muer-
tos estardn a salvo del enemigo si éste gana. Este enemigo no ha dejado de vencer.

"... toma la constelacién que ha creado su propia época categdéricamente
anterior. Es as{ que establece una concepcién del presente como ‘el tiempo del
ahora' que es atravesado por los fragmentos del tiempo mesidnico".

De manera andloga, la conciencia histérica andina enfrenta al andino hacia
el pasado y lo hace retroceder en el futuro. En un andlisis lingiifstico del sistema de
tiempos verbales y de las metdforas de tiempo en aymara y quechua, Douglas
Gifford extrae Jas siguientes conclusiones:

“El sistema de tiempos verbales est4 dividido en lo que no se ve y 1o que se
ve: el tiempo futuro y 'otro’ tiempo, que incluye tanto el pasado como el presente.
Entre los quechua hablantes el tiempo es percibido como un rfo, en el que uno est4
parado mirando rio abajo. Lo que est4 enfrente, el agua que ha pasado, es el pre-
térito. El agua que se aproxima desde atrés es el futuro que no se ve".

En una cita que Gifford toma de Hans Wolff, se reitera la idea sobre la
aproximacion de las concepciones andinas a las de Benjam{n (cuando se toma en
consideracion la influencia judaica de Benjamin): "El israelita ve al tiempo ya
formado como una realidad delante de €1, mientras que nosotros pensamos tenerlo
detrds, como el pasado... el futuro, por otro lado, no se extiende delante, sino que
estd "a sus espaldas...” Segin este punto de vista el hombre avanza a través del
tiempo como un remero que se traslada hacia el futuro de espaldas: alcanza su meta
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orientdndose con lo que se hace visible a su frente: Es en esta historia revelada que
para €1 se da testimonio del Sefior del futuro.

Tanto en la concepcién andina como en la de Benjamin, tenemos una
visién del tiempo en la cual un futuro desconocido y hasta ahora no manifiesto est4
detrds. El flujo del tiempo es un brote del futuro mediante una ruptura en el
presente, penetrando en un pasado manifiesto. El presente es el tiempo de ahora de
Benjamin, el que al igual que "el momento de visién" (Augenblick) de Heidegger
estd cargado con "el carécter estdtico de temporalidad primordial”. El tiempo no es
un avance lineal desde el pasado, a través del presente, penetrando en el futuro
como se supone 1o es para el hombre occidental... mirando hacia adelante; segin
este enfoque "el tiempo normalmente se entiende como una simple sucesion de
ahoras". Aunque para Bejamin la "fuerza" que estd detrds del tiempo parcce ser la
"tormenta que sopla desde el Parafso”, también para el hombre andino la
experiencia de la duracién de flujos corre desde atrés, a través del tiempo de ahora.
El Angelus Novus como el andino en una canoa, enfrentan al pasado manifiesto; el
flujo de lo que ha pasado, desde su presente. Visto en relacién a las ideas recientes
de Emily Lyle referentes a la deixis, al espacio y tiempo, lo conocido, lo positivo,
en presente y pasado: es visible —sobre la tierra y frente a nosotros—.

Las danzas sagradas en las fiestas de la sierra sur del Perd, son interpre-
tadas por un grupo de baile (comparsa), y su finalidad es asegurar la proteccién
divina y la intervencién milagrosa en la suerte de la comunidad (ayllu). Invocando
milagros pasados, se conciben las danzas como las incitadoras a un control sobrena-
tural sobre el futuro desconocido. Es como si "los fragmentos de tiempo mesié-
nico" de Benjamfn fueran barridos de los momentos pretéritos, del mismo modo
que los adoratorios y las imdgenes de Cristo y de la Virgen son objetos imbufdos
de tiempo sagrado, que emiten seflales de reconciliacién milenarista. El momento

sagrado del baile o la devocion es una interseccién del pasado, presente y futuro
para el andino que enfrenta la certeza del pasado, y a cuyas espaldas se extiende un

futuro incierto —mostrandose a la vez amenazantes y cargados de esperanza— De-
borah Poole describre el significado de l1a danza del awqa chileno de Lucre en el
departamento del Cuzco de la siguiente manera:

"La interpretacién de la comparsa de este modo liga tres tipos de tiempo:
(a) el tiempo colectivo futuro de la comunidad, garantizado por el placer de l1a ima-
gen de "presenciar” el baile y su obligacién de hacer recfproco el favor que se le ha-
ce; (b) el ciclo vital individual en el cual I3 promocién de estatus se obtiene interpre-
tando el baile de cargo expresando publicamente de esta manera, un deber devo-
cional a la imagen; y (c) el tiempo sagrado de 1a misma fiesta, un tiempo durante el
cual el ciclo de actividades anuales o calendarias se asocia tanto a un pasado sagra-
do (por ejemplo, el origen mftico que legitima y santifica los poderes milagrosos de
una imagen particular) como a un futuro desconocido, controlado por los poderes
de la imagen que ejerce su milagrosa interven<ién en los sucesos de la vida diana.
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La conceptualizacién andina de los milagros a través de los cuales el baile
se compensa a sf mismo, depende de esta interseccién de las temporalidades, que
de otra manera estarfan separadas, durante una fiesta calendaria fija. En los relatos
de milagros, se invoca ¢l pasado para probar la capacidad de la imagen de reali-
zarlos, a cambio de actos de fe especfficos. Estos actos a sus vez, mantienen vivas
las pasadas o demostradas habilidades de la imagen, incitando a que se produzcan
milagros en el presente, y a través de ellos, su intervencién en el futuro. Como
productos compuestos de la historia, 1a préctica humana y la prediccién del futuro,
los 'milagros’, cumplen en la temporalidad andina la funcién de 'abrir el pasado'
—tomando la frase de Walter Benjamfn—, haciéndolo menos remoto, recredndolo
como una realidad vivida y como producto de la préctica humana (danzas y de-
vocién); finalmente asigndndole una determinacién concreta en la vida actual de los
seres humanos.

La regi6n andina actual es un sincretismo profundo de las pricticas e ideas
tradicionales, extendiéndose hasta los tiempos anteriores a la conquista, y el cato-
licismo. Un proceso gramsciano de contestacién, negociacién y compromiso ha es-
tado y contintia gestdndose en las formas y significados de las actividades religio-
sas. En ningin aspecto esto se hace més patente que en la orientacién dada a los
muertos, una arista espiritual en la lucha de los andinos para el logro de su propia:
indentidad y enla bisqueda que legitima el pasado remoto de sus ancestros. Olivia’
Harris dice lo siguiente refiriéndose a los muertos entre los Laymi de Bolivia:

"Los 'cronistas’ espafioles, dieron algunos informes sobre la préctica de
embalsamar propia de los incas y describieron las ceremonias que se daban a las
momias reales que conservaban sus tierras y sus sirvientes; se les alimentaba y ves-
tfa diariamente y se les brindaba honores en ceremonias periédicas... Aparente-
mente cada grupo étnico (a nivel local) veneraba sus propios ancestros, 0 al menos .
a los ancestros de sus sefiores... las tumbas o las cuevas donde se preservaban las -
reliquias o imdgenes conservaban un cardcter sagrado. Tenfan un alto rango en el
pante6n indfgena y conferfan fortaleza, buena suerte y prosperidad a aquellos que
las adoraban... se establecfa una identidad cercana entre las momias de los ances-
tros y la tierra que alguna vez trabajaron manteniendo la fertilidad de éstas.

, "No es de sorprender entonces, que gran parte de la energfa misionera se’

dirigiese hacia esta fuente fundamental de vida social... las actitudes hacia la muerte
deben ser vistas a través de la 6ptica del pasado —tanto 10 que se recuerda como lo
que sc olvida. Las creencias sobre los muertos de los Laymi actuales iluminan el
conocimiento histérico y se hacen m4s inteligibles cuando se apreciael alcance de la
catdstrofe sufrida por la cultura andina en el siglo XVI y se trata de encuadrar la
complejidad del catolicismo al que adhieren actualmente.

“En la cultura Laymi la tierra es 10 supremo; los seres humanos deben ser-
virla tanto directamente, cultivdndola, como mediante la adoracién de los espfritus
telaricos...
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"Los Laymi hoy en dfa, han olvidado los tiempos en los que se embalsa-
maban a sus muertos para negar los efectos corrosivos del tiempo en la descomposi-
cién de la came humana y los recuerdos... Ya no existen los ancestros en su forma
material a los que se puede rendir culto. Sin embargo todavfa quedan sus vestigios,
especialmente las cdmaras funerarias precolombinas conocidas como chullpas... ac-
tualmente se usan huesos para la adivinacién y la magia agricola. Las reliquias de
las chullpas Laymi fueron saqueadas, pero aiin hay lugares de poder ambigiio. Del
mismo modo que los Laymi estdn sujetos al funcionamiento de un estado sobre €l
cual no tienen ningun control; tampoco tienen la capacidad de aprovechar plenamen-
te el poder potencial de los muertos para la reproducci6n de su propia sociedad”.

Marcin Mr6z sostiene "La Primera Nueva Crénica y Buen Gobiemo" de
Guamidn Poma de Ayala constituye una fuente bésica, quiz4 la maés util, para
comprender el mundo andino del sXVI; lo mismo que con otros cronistas del
primer siglo posterior a 1a conquista espariola, las ideas de Guam4n Poma son una
compleja fusién de la escatologfa europea del sXVI y de la mitologfa andina
tradicional. Escrito ochenta afios después de la conquista, el libro de Guamén Poma
es una elaborada explicacién de un fenémeno nuevo: la conciencia de un hombre
peruano. No es ni precolombino ni espafiol. Se estd modelando una nueva iden-
tidad: 1a del indfgena "mestizo". Para dirigirse al Rey Felipe de Espatfia, suplicando
por su intervencioén en el orden injusto de sus colonias; Guamdn Poma trata de
explicar y justificar la conquista y al mismo tiempo trata de vindicar la civilizacién
andina prehisp4nica. En una tesis rica aunque contradictoria, Poma de Ayala trata
de condenar el orden colonial de 1a época, en nombre de 1a redencién cristiana; una
era que se ha iniciado con la conquista, por disposicion divina. De este modo, las
ideas europeas que usa "dejan de ser europeas, bajo la presion de la nueva realidad
que quieren aprehender”, como afirma Darfo Femdndez Morera. Inspirdndose en
las ideas andinas tradicionales, construye un universoe mitolégico que es original y
diferente; pero en un sentido también es "arquetfpico”, para la situacién andina
posterior a 1a conquista, tanto de entonces como de ahora.

Para Guamén Poma hay cinco edades en la historia universal: 1a de Addn y
Eva, seguida de la edad de Noé y 1a Inundacién, luego la edad de Abraham, la edad
del Rey David y finalmente 1a edad del Nacimiento de Cristo. También hay cinco
edades andinas: Wari Wiracocha Runa, Wari Runa, Purun Runa, Auca Runa, Inca
Runa. La quinta edad, desemboca en la quinta edad universal de la cristiandad. El
concepto biblico de "edades” reemplaza o se suelda al concepto andino de "Ciclos
“del Sol".

Para dar consistencia a la contradiccién de esta situacién, Poma de Ayala
adopta la estrategia de sostener que el orden inca era id6latra; (es decir, no era
cristiano) y que el orgullo del iitimo inca habfa ocasionado una guerra civil,
haciendo que el imperio se debilitara abriéndolo a la conquista. Sin embargo, al
mismo tiempo, Poma de Ayala parece considerar el orden inca como un orden
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natural y en cierto sentido legitimo. Como un nuevo "mestizo"” "cat6lico” peruano,
debe aceptarlaconquista y lahispanizacion; ya que ambas apuntalanla presencia en
el Peri de lo que es para él, la verdadera religién y se siente realmente muy
identificado con ella (incluyendo el hecho de ser alfabetizado); es asf que muchas
veces se pinta el orden inca como tirdnico e ilegftimo, del mismo modo que aparece
en los numerosos relatos apologéticos de los cronistas espafioles. Sin embargo,
como miembro de la nobleza andina y en su papel de peticionario al Rey de Espafia
de justicia para los indigenas, también "necesita" del pasado precolombino. Rescata
este pasado argumentando que la evolucién de los andinos a través de las cinco
edades hasta la conquista habfa estado marcada por una constante declinacién de la
virtud moral, el aumento de las guerras y el fracaso en el mantenimiento del man-
dato divino. Esto se relaciona con la afirmacién de que los indfgenas, con excep-
cién de los gobernantes, descendfan de Ad4dn como los espafioles y fueron llevados
al Perd por Dios, después de la inundacién biblica. Los incas, sin embargo, des-
cendfan del diablo y habfan impuesto la idolatrfa en los indfgenas que anteriormente
habfan sido cristianos. Es as{ que los indfgenas, excepto por los incas, son in-
trinsicamente virtuosos; ademds la evolucién histérica durante las cinco edades
estuvo marcada por ¢l incremento de 1a complejidad social, técnica y agricola. La
historia de los andinos estuvo marcada simultdneamente por 1a declinacién en la
rectitud moral y por el progreso en la sofisticacién técnica y social: es asf que en -
algunas partes se elogia a los incas por gobemnar con bondad y sabidurfa; lo que
contrasta con el orden injusto ¢ ignorante de los espafioles. Ante todo Guamén.
Poma arguye que si se debe terminar con el orden espafiol (al menos en su forma
actual), ya que se ha restaurado el cristianismo en el mundo andino.

La estructura de desarrollo histérico contradictorio de Guamén Poma, tiene
rasgos similares con el enfoque histérico marxista que Benjamfn tiene de la histo-
ria... como una profundizaci6n de la alienacién dentro de un marcg creciente de
pericia técnica. Para Benjamin, el capitalismo hace que el suefio colectivo, se trans-
forme en un suefio m4s profundo. La filosffa histérica de Benjam{n es andloga a la
"filosoffa negativa" de los cabalistas, para quienes la historia es una continua pro-
fundizacién de las catdstrofes: el enfoque mesidnico de liberacién es tan intenso
€omo su oposicién a la realidad. Una trascendencia dialéctica (Aufhebung) de la
realidad es un despertar revolucionario. La era de la catéstrofe es una indicacién
negativa de los "dolores de parto" de una edad mesidnica, que para Benjamfn como
marxista rescatarfa las posibilidades de modermnizacién tecnolégica. Para Guaman
Poma, el orden colonial espafiol es el mundo andino al revés; gobernado por la
soberbia satdnica. Clama por un Pachacuti —un darse vuelta del mundo— que
traerd paz y armonfa y restaurar4 el antiguo orden, la dignidad y la identidad, de la
civilizacién andina. Esta ser4 la sexta edad de la historia andina: Pachacutiruna.

Guaman Poma da la imagen del concepto de Pachacuti, con la de una des-
truccién apocaliptica, que es al mismo tiempo la recreacién y regeneracién; termi-
nando un ciclo c6smico y comenzando el siguiente. El Pachacuti como una purga y
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retribucién divina, es similar a 1a inundacién biblica. Para la historia andina, la gue-
mra civil entre Atahualpa y Hudéscar es el Pachacuti, la destruccion que supuso ese
conflicto, atin no habfa visto un aspecto recreativo, asf Guaman Poma implora:
";Do6nde estas, Creador del Universo? Esto se repite en la siplica. ;Donde estds,
nuestro Sertor, Rey Felipe?" "Al carecer Pachacuti de la mitad de su ciclo regene-
rativo, queda trunco e incompleto”.

Segiin el mito andino, Pachacamac el dios amenazante del futuro corta en
dos el hilo del tiempo (la eternidad). Este corte significa destruccién y creacién,
vida y muerte. El fin del pasado, el comienzo del presente es el drama de la vida,
en un momiento nuevo; la muerte se extiende en la esfera manifesta de los ancestros
y los dioses. Pachacamac establece la linea divisoria entre el pasado y el presente.
Conocido también como el Sefior de los Temblores, es a la vez amenazante y me-
sidnico. El futuro estd vacfo: es un Cristo tenebroso y en una tarde oscura. Abajo,
1a Madre llora por la contfnua repeticion de la tragedia de su Hijo. En el reverso de
esta escena hay una felicidad celestial, femenina.

La ambivalencia hacia el futuro que se ocuita detrds del hombre, en esta
mitologfa, es 1a ambivalencia que encontramos en la fluctuacion de Guamé4n Poma
entre 1a desesperacion y la esperanza.



