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RESUMEN

El ensayo propone que en la novela Adids, Ayacucho
de Julio Ortega se produce una confrontaciéon con
la racionalidad hegeménico-occidental desde una
racionalidad alternativa que proviene de la cosmo-
visién andina. El analisis toma como base la teoria
decolonial para explicar asi la presencia de esta otra
forma de pensamiento, mediante la encarnaciéon
del protagonista, Alfonso Ganepa, en dos figuras
mitico-religiosas: el condenado andino y el Inkarri.
También se hace uso de la conceptualizacion del
carnaval de Mijail Bajtin para ahondar en los proce-
sos de inversion, restituciéon y renovacion presentes.

PALABRAS CLAVE
Condenado, Inkarri, Renovacién, Encarnacion, Mito

ABSTRACT

The essay proposes that in Julio Ortega’s novel Adids,
Ayacucho, a confrontation with hegemonic-Western
rationality takes place from an alternative rational-
ity that comes from the Andean worldview. The
analysis is based on decolonial theory to explain
the presence of this other way of thinking, through
the incarnation of the protagonist, Alfonso Canepa,
in two mythical-religious figures: the Andean con-
demned man and the Inkarri. It also makes use
of Mijail Bajtin conceptualization of carnival to
delve into the processes of inversion, restitution
and renewal present.
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dids, Ayacucho, novela

de Julio Ortega,

publicada en 1986,

durante el tiempo

del llamado con-

flicto armado inter-
no, presenta una critica aguda no
solo a la violencia y al horror de
aquellos afios en el Perq, sino tam-
bién a los discursos estructuran-
tes de la vida social. Mediante su
protagonista, Alfonso Canepa, se
establece un devenir historico de
opresion contra la poblacion indi-
gena, el cual inicia con el encuen-
tro que sostienen en Cajamarca
el cura Vicente de Valverde y el
inca Atahualpa. La exaltacion de
la escritura y el desprecio por lo
oral se traduce también en un des-
precio a los portadores de la cul-
tura andina por su identificacién
como seres primitivos.

El impacto de la constitucion
de estas nuevas subjetividades fue
tan significativo que se extendio6 a
lo largo de la historia republicana,
incluso hasta el periodo de violen-
cia politica como se puede adver-
tir en el informe de la comisién
investigadora de los sucesos de
Uchuraccay'. Los comisionados
encargados de redactarlo mani-
festaron la comprension de los
iquichanos como incompatibles
con una modernidad de la que
ellos si eran parte. Por lo tanto,
asi como el encuentro entre ora-
lidad y escritura en Cajamarca
posiciond a los andinos en una
escala humana inferior por su
incapacidad de manejar los codi-
gos letrados y los transformé en
sujetos subalternos, el Informe de
Uchuraccay encerr6 a los comune-
ros y a todos los que no entraran
en sus parametros de moderni-
dad en el campo de la barbarie.

Las criticas del texto de
Ortega conectan ambos aconte-
cimientos, el de Cajamarca y el
del informe, como parte de una
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misma racionalidad racista cuya
primacia habria sido una de las
bases principales del surgimiento
de las acciones terroristas. En esa
linea, en este ensayo propongo
que la manera en que Adids, Aya-
cucho confronta el orden hege-
monico que determina al sujeto
andino como barbaro y objeto
de dominacién es mediante la
enunciaciéon de un tipo de pen-
samiento distinto del occidental.
Asi, la novela expone una racio-
nalidad alternativa que permite
procesar la realidad desde codi-
gos propios.

Por esta razon, sostengo que
la obra puede leerse desde la teo-
ria decolonial que, en palabras de
Walter Mignolo, se define de la
siguiente manera: “El giro deco-
lonial es la apertura y la liber-
tad de pensamiento y de formas
de vida-otras (...) el pensamiento
decolonial es el de las variadas
oposiciones planetarias al pensa-
miento unico” (2007: 29-33). En
contra de la imposicion occidental
de una tGnica manera de entender
el mundo desde patrones eurocén-
tricos, el pensamiento decolonial
se erige como una propuesta de
episteme alterna propia de otras
visiones del mundo que buscan
enunciar su voz y su condicion de
existencia. Aquella racionalidad
hegemonico-occidental, para el
caso de la obra de Ortega, seria
un mismo discurso subalterniza-
dor que ha entendido lo andino
como necesario de someter y, en
altima instancia, eliminar. Su
existencia inicia con el encuen-
tro fundacional en Cajamarca y
se prolonga hasta la actualidad
del texto, marcada por el Informe
de Uchuraccay.

La otredad andina en la
novela emerge como un parame-
tro valido e incluso mas valioso
de comprension del mundo. Ello
se observa en la forma de figuras

mitico-religiosas encarnadas en
el personaje Alfonso Canepa.
La primera de ellas es el con-
denado andino y la segunda el
Inkarri. Para analizar su presen-
cia y los procesos de inversién,
restitucion y renovacion llevados
a cabo, recurro a la conceptua-
lizacién del carnaval planteada
por Mijail Bajtin.

1. EL cCONDENADO
Y SU SENTIDO
RESTAURADOR

El condenado se presenta en
Canepa con todas las ambigtieda-
des tipicas de esta figura desde el
inicio de la novela, puesto que se
relata como fue arrojado a una
fosa luego de ser quemado y muti-
lado, asi como despojado de la
mitad de sus huesos (Ortega 2018:
17). Su constitucion fisica queda
clara al describir el momento de
su asesinato: “Otra granada de
fosforo explotd a mis espaldas
vaciando mi cabeza y abrién-
dome el estbmago como si fuese
un trapo (...). Alguien me levanté
del pie, y descubri entonces que
me faltaba la pierna izquierda”
(2018: 18). No obstante, a pesar
del relato visceral de la destruc-
ci6n fisica del personaje, se esta-
blece cierta duda respecto de su
condicién como vivo o muerto:

Me estuve muriendo un rato
largo, aunque debo de haber
estado ya muerto cuando
me cubrieron con rocas y
paja brava (...). Pero tenia
que salir de alli. Y empecé
a remover las piedras, y
poquito a poco, precisamente
porque solo tengo medio
cuerpo conmigo, pude des-
lizarme y escabullirme, rodar
un poco y levantarme junto al
arbol quemado del caminito

(Ortega 2018: 19-20).
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Todo indicaria que, producto
de la violencia sufrida contra su
cuerpo, Canepa estaria muerto,
pero luego enuncia su agencia al
utilizar su propio cuerpo para
salir de la fosa a la que habia
sido lanzado.

Nicole Fourtané, al precisar
el término “condenado”, men-
ciona: “La expresion se ve acom-
panada, a veces, del pormenor
‘alma y cuerpo’ que traduce la
verdadera naturaleza de este ser
peligroso que no puede conside-
rarse ni como un muerto autén-
tico ni como un vivo en posesion
de todas sus facultades, sino como
una criatura que vaga con su alma
y su cuerpo, en busca de salva-
cion” (2015: 87-88). Este muerto-
vivo se encuentra en un estado
liminal que le impide terminar
de morirse. Canepa no seria pro-
plamente un fantasma porque su
cardcter fisico es reconocido tanto
por ¢l como por los demas perso-
najes. En todo caso, se encuentra
en medio de un transito hacia
un verdadero descanso marcado
por la voluntad de recuperar sus
huesos, simbolo de su busqueda
legitima de reconocimiento como
sujeto de derechos.

Una vez presentado Canepa
como un condenado se puede
desarrollar el verdadero sentido
que cumple esta encarnacion en
la novela. Para tal fin, resulta
util el concepto del carnaval de
Mjijail Bajtin. Para este autor, “el
carnaval une, acerca, compro-
mete y conjuga lo sagrado con
lo profano, lo alto con lo bajo,
lo grande con lo miserable, lo
sabio con lo estapido, etcétera”
(2003b: 180). En este proceso hay
una ecliminacién de las barreras
entre individuos y una conjuga-
ci6on de aspectos que normal-
mente estarian separados en la
vida social. Se suele entender el
carnaval como el momento de la
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inversion de roles, en donde lo de
abajo pasa arriba y lo de arriba,
pasa abajo. En el caso presente,
es posible decir que hay un reba-
jamiento de la figura mitica del
condenado al encarnarla en un
personaje humano como Canepa.
Sin embargo, ello no se consti-
tuye en una degradaciéon dentro
de las coordenadas de la cultura
andina.

La clave de lectura decolonial
de la obra sugiere la existencia
de una oposicién a la episteme
occidental desde una episteme
andina, es decir, desde una racio-
nalidad mitica. El motivo de tal
oposiciéon radica en el racismo
que acarrea la racionalidad hege-
monico-occidental formada con
la conquista de América. Gomo
sefiala Anibal Quijano, el patrén
de poder fundado en la coloniali-
dad posicioné a lo europeo como
sinébnimo del futuro, mientras que
lo americano era el pasado. Ello
implico la creaciéon de una iden-
tidad racial, colonial y negativa
despojada de “su lugar en la his-
toria de la produccién cultural
de la humanidad” (2014: 801).
Para el caso del Perq, el subal-
terno por excelencia se consti-
tuyd como el sujeto andino, cuya
cultura fue considerada inferior
y fue desplazada de la categoria
del conocimiento.

En esa linea, recurrir al con-
denado sirve para entender la vio-
lencia fisica y epistémica desde
un sentido con el que Canepa
puede identificarse y desde el que
puede actuar. El horror al que ha
sido sometido y la necesidad de
una restituciéon de su condicién
como sujeto permiten a la novela
recurrir a esta figura mitica para
dotarlo de un margen de accién
y de un medio para procesar la
realidad circundante. La condi-
cion de muerto-vivo solo se vuelve
posible desde la racionalidad

mitica en la que una figura como
el condenado puede existir con
sentido. Por lo tanto, este “reba-
jamiento” del que habla Bajtin
se transforma en renovacién: “la
degradacion cava la tumba cor-
poral para dar lugar a un nuevo
nacimiento. De alli que no tenga
exclusivamente un valor negativo
sino también positivo y regenera-
dor: es ambivalente, es a la vez
negacién y afirmaciéon” (2003a:
25). Aquello que es traido al plano
de lo inferior se transforma en
algo nuevo que adquiere un nuevo
significado al enmarcarse en un
contexto particular. En este caso,
la renovacién de las relaciones
entre lo sagrado y lo profano, lo
divino y lo humano, se traduce
en una renovacion de las relacio-
nes sociales al interior del pais.

Para entender lo expuesto,
es necesario profundizar en las
diferentes reacciones ante Ganepa
por parte de personajes occiden-
tales y andinos. En el caso de los
primeros, se encuentra el chofer
del camién en el que Canepa
viaja. Al ver su cuerpo destro-
zado no se genera en ¢l ningn
tipo de pena. Mas bien, senala:
“Qué muerto mas feo” (Ortega
2018: 31). Por otro lado, cuando
Canepa se cruza con dos narco-
traficantes en un aeropuerto y
expone su cuerpo, la respuesta
de uno de ellos es: “Este mons-
trito podria servir para otra
cosa (...). Podriamos rellenarlo
de pasta” (2018: 63). En ambos
escenarios hay una basqueda de
intereses propios. Ello contrasta
con la posible respuesta de sujetos
andinos. En palabras de Canepa:
“Si me descubriese una gente de
la puna, seguramente se echaria
a llorar; una gente del valle se
pondria a rezar pidiendo perdén
por sus pecados” (2018: 27). Asi-
mismo, la madre del personaje,
al conocer la muerte de su hijo,

30
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indica: “Su alma estard sin des-
canso (...). Tenemos que encon-
trar su cadaver para darle cris-
tiana sepultura” (2018: 22). Todos
estos personajes reaccionan o se
tiene la certeza de que reacciona-
rian como si se encontraran frente
a un condenado, con lo que se
hace patente su creencia en esta
tradicion andina. Asi, los sujetos
occidentales, representados por
el chofer y los narcotraficantes,
son retratados como ajenos al
mundo andino al no compartir
el mismo conjunto de corres-
pondencias culturales, con
ello se afirma la desco-
nexion entre ambas esfe-
ras epistémicas.

Tal contraste se
conecta con la bes-
tializacion de la ciu-
dad de Lima. En un
momento en el que
Canepa y el per-
sonaje de nombre
Petiso van a comer,
este senala: “Aqui
venden perro apa-
nado. ;Ves esa fri-
tanga? Es placenta
de parturienta, se la
compran a la Mater-
nidad de Lima” (Ortega
2018: 77). Luego, ante la
presencia de un ladron, se
describe cémo “repentina-
mente, desde las ventanas de
un edificio de la vecindad empe-
zaron a disparar al ladrén fugitivo
(...) el ladron sorted los disparos
del deportivo vecindario, pero no
el auto de la policia que lo gol-
ped de frente y lo hizo volar por
los aires como un pelele mas de
la muerte cotidiana” (2018: 78).
Ambas escenas evidencian como
Lima se plasma como un espacio
de degeneracién, donde no existe
ningun tipo de relacion de reci-
procidad. Sus habitantes convi-
ven con el horror, entendido este
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como cotidiano y normalizado, y
no se sorprenden ante el cuerpo
mutilado de Canepa. Cuando este
se presenta ante una multitud,
distintos personajes lo interrogan
y culpabilizan por su estado, ade-
mas de burlarse de su condicién.
Finalmente, ante el anuncio de
su situaciéon liminal: “No sobre-
vivi —dije, humilde—, me moria

Julio Ortega.

no mas” (2018: 76), todos rien y
aplauden en respuesta.

Existe una diferencia clave
entre Canepa y el condenado:
aquel no es un ser maligno. Para
Fourtané: “Las fechorias come-
tidas por el condenado evocan
cierta visién apocaliptica del
mundo. En efecto, anuncian en

numerosos aspectos el final de una
era: la de los vivos organizados en
una sociedad civilizada” (2015:
109). Esta figura anuncia el fin de
la reciprocidad y de las relacio-
nes al interior de la comunidad,
lo que se traduce en el fin de la
civilizacion. Tal resultado parece
ser lo que se presencia en Lima,
ciudad en la que la barbarie se
ha apoderado de las relaciones
sociales.

Por tanto, la constitucion
de Céanepa como condenado
solo puede entenderse en

su aspecto de renovacion.
De acuerdo con Car-

los Arturo Capellino:
“Podemos decir que la
busqueda de Canepa,
en su condicion de
condenado andino,
no implica un res-
tablecimiento espiri-
tual, sino mas bien
social y politico”

(2020: 41). Canepa

realmente no busca

su salvacién en el
sentido tradicional
del condenado, pro-
ducto de haber come-
tido alguna transgre-
sibn en vida, sino su

reconocimiento  como
sujeto de derechos y, por
extension, del resto de suje-
tos andinos. Si bien esta es una
verdad manifiesta, es posible dar
un paso mas. La revaloracion de
la episteme andina, por medio
de la encarnacién en una figura
mitico-religiosa, termina por
posicionarse como un parame-
tro ordenador de la sociedad cuyo
valor parece superior a la racio-
nalidad hegemoénico-occidental.
Tanto la descripcion de la capi-
tal como los personajes mediados
por esta forma de comprender el
mundo denotan el caos imperante
y la pérdida de cualquier tipo de
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vinculacién entre los individuos.
Al recurrir a un pensamiento-otro
como el andino y situarlo en este
contexto, se le desubalterniza por
ser representado como una via
posible para un nuevo ordena-
miento de la realidad. Desde una
lectura de este tipo, la busqueda
de Canepa no es solo por su cons-
titucion politica como ciudadano,
sino también por liberar de la pri-
si6n de la colonialidad a la racio-
nalidad andina e, incluso, dotarla
de una posicion primordial por
su capacidad de transformar el
lazo social.

Es asi como se puede hacer
dialogar la renovaciéon de Bajtin
con la tradicion andina del con-
denado en la forma de lo gro-
tesco: “En realidad el grotesco
(...) ofrece la posibilidad de un
mundo totalmente diferente, de
un orden mundial distinto, de una
nueva estructura vital, franquea
los limites de la unidad, de la
inmutabilidad ficticia (o enga-
nosa) del mundo existente” (Bajtin
2003a: 48-49). La imagen gro-
tesca de Canepa, producto de su
encarnacion en un condenado, es
signo de transformacion; dicho de
otro modo, es signo de la aper-
tura a un nuevo orden de rela-
ciones sociales. El sentido tradi-
cional del condenado se renueva
en su opuesto: su presencia en
la persona del dirigente campe-
sino no es el anuncio del fin de
la sociedad civilizada, sino de
la restauraciéon de lo comunita-
rio. Asi, lo que propone la obra,
mediante su protagonista, es que
esta encarnaciéon por medio del
recurso decolonial de acudir a la
racionalidad mitica funciona en
un sentido reparador: se cons-
tituye en una via de solucién a
la violencia experimentada por
parte del Estado. No solo eso,
sino también en un mecanismo
de restitucién social y solucién
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a la atomizacién de las relacio-
nes entre peruanos que lleva a la
degeneraciéon humana.

2. INKARRI Y LA
APROPIACION
DEL MITO

La siguiente figura religiosa
es la que proviene del mito de
Inkarri. El anuncio del regreso
de este rey inca se presenta en la
forma de constantes referencias.
Otro de los personajes, el antro-
pologo, sefiala: “Vivimos, en tér-
minos indigenas, el periodo final
del ‘mundo al revés’; o sea, los
tiempos del caos, del cambio y
de la muerte” (Ortega 2018: 32).
Esto se traduce en que el tiempo
presente es de transicion cadtica,
similar al concepto de Pachacuti,
que consiste en la transformacion
del orden establecido a manos
de Inkarri. Después se establece
una conversaciéon con dos incas
identificados como los ultimos
del Pera. Su estado es deplora-
ble, debido a que andan desnudos
cubiertos de brea, y a la pregunta
sobre si hay noticias del imperio
responden: “La puerta que da al
imperio estd perdida en el bosque
(...). Habra que talar el bosque
para encontrar la puerta verda-
dera” (2018: 70). Este acto de
destruccion seria una metafora de
la destrucciéon del orden actual.
Finalmente, Canepa le pregunta a
un profesor de antropologia sobre
qué hace el Ave Rock en Lima,
a lo que este responde: “Es el
pajaro que anuncia el fin del Pera
(...). Esta anidando sus hijos en
Lima. Para empezar la guerra”
(2018: 70). Estos tres pasajes son
muestra de que, a lo largo de la
novela, se constata que el tiempo
experimentado es uno de caosy
degeneracion proximo a terminar.

Respecto de Canepa, habria
que empezar haciendo referencia

al mito. De acuerdo con la ver-
sibn recogida por José Maria
Arguedas, especificamente de uno
de sus tres informantes (Mateo
Garriaso), se describe al dios de
la siguiente forma: “Dicen que
solo la cabeza de Inkarri existe.
Desde la cabeza esta creciendo
hacia dentro: dicen que esta cre-
ciendo hacia los pies. Entonces
volvera, Inkarri, cuando esté com-
pleto su cuerpo” (Arguedas 1956:
228). Como se observa, se habla
de una divinidad mutilada cuyo
unico rastro es su cabeza de la
que crece el resto del cuerpo. Una
vez terminado ese proceso, regre-
sara a nuestro mundo. Arguedas
recalca que los tres informantes
hablan del regreso de la divini-
dad decapitada y sufriente (1956:
232). La relacién con Canepa se
establece entonces a partir de su
condicion fisica. Tal como Inkarri,
¢l también ha sido mutilado y ha
atravesado un doloroso camino.
Su caracter de regreso apocalip-
tico se manifiesta al final de la
novela: “Ya me levantaria en esta
tierra como una columna de pie-
dray fuego” (Ortega 2018: 91). El
tono final con el que Canepa cie-
rra su discurso pareciera presagiar
el advenimiento inminente de la
inversion del orden hegemodnico
que se ha venido anunciando a
lo largo del texto no solo en el
protagonista, sino en varios de
los otros personajes.

La encarnacién del mito de
Inkarri en el dirigente campesino,
al igual que el caso anterior, tiene
un fin renovador. La sola mencién
de este fuego capaz de arrasar
con todo recuerda a lo mencio-
nado por Bajtin: “La imagen del
fuego carnavalesco es profunda-
mente ambivalente. Es un fuego
que simultaneamente aniquila y
renueva el mundo” (2003b: 184).
Por lo tanto, puede afirmarse que
su “rebajamiento” tiene este fin
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de transformar el mundo existente
en uno diferente, en este caso,
uno que dialogue con la tradicion
andina. La potencia de este mito
y su eleccion como parte de la
propuesta decolonial de confron-
tar la racionalidad occidental con
una racionalidad mitica radica en
que, acorde a Fernando Alberto
Pomareda, puede ser
entendido como una
metafora de supervi-

Revisia de Liferafura - PUCP

se ubica en la interseccion de lo
tradicional y lo moderno. Son
formas intersticiales, ‘hibridas’
(...) en el sentido de ‘complici-
dad subversiva’ con el sistema”
(2007: 20). La existencia de este
mito no puede comprenderse por
fuera de la historia de domina-
cion de la poblacion andina desde

eso, el caracter “hibrido” del
Inkarri, junto al conocimiento
de su lugar en la estructura de
dominacién, busca intervenir el
poder hegemoénico desde la otre-
dad de la subjetividad andina. En
Adids, Ayacucho, ello se concreta
en la construccién de un mundo
proximo a un cataclismo que solo
parece ser capaz de ser
comprendido desde la
racionalidad mitica. La

vencia dentro de la
dominacién: “Este

promesa final del pro-
tagonista de regresar

hecho, lejos de signifi-
car una especie de con-
formismo, posibilita la
vida para una sociedad
que se reconoce domi-
nada, pero que lucha
por su derecho a existir,
a través de las agencias
posibles (...). La utopia
de la resurreccién sos-
tiene la esperanza de
seguir adelante como
forma de sobreviven-
cia” (2022: 28). Que
Canepa represente a
Inkarri es una forma
de ir mas alla del pro-
cesamiento de la violen-
cia cometida en contra

suya. De esta forma, la
obra lo convierte en un
mecanismo de accion

Adiés, Ayacucho

como una columna de
piedra y fuego es la pro-
mesa de resignificar la
episteme andina al des-
pojarla de su caracter
subalterno y constituirse
como capacitadora de
transformar la estruc-
tura de la sociedad.
Entonces, la apro-
piacion de Inkarri por
parte de Canepa sugiere
la agencia y moderni-
dad de los sujetos andi-
nos, asi como su capa-
cidad para proponer
vias de transformaciéon
social desde una otre-
dad epistémica. Al posi-
cionarlo en el contexto
del conflicto armado
interno adquiere carac-

social, de confrontacién
con el discurso oficial,
con su autoridad y sus
limitaciones.

Sin embargo, tam-
bién hay que destacar que el Inka-
rri en Canepa no es una exte-
rioridad total, desconectada del
mundo occidental. Es una otre-
dad epistémica que se posiciona
dentro del sistema dominante.
Este tipo de otredad, de acuerdo
con Castro-Gomez y Grosfoguel,
“no debe ser entendida como
una exterioridad absoluta que
irrumpe, sino como aquella que

Portada de Adids, Ayacucho.

tiempos coloniales. Por tanto, se
encuentra conectado a la domi-
nacién, pero no de una forma
pasiva ni estrictamente tradi-
cional. A diferencia de lo mani-
festado por Pomareda, no solo
se trata de comprender el mito
COmo un mecanismo que permite
sobrevivir bajo la opresion y recla-
mar visibilidad sobre la propia
existencia. Mas importante que

teristicas particulares,

como el que no sea

solamente una cabeza

esperando que el resto
de su cuerpo crezca hasta
completarse, sino que es el mismo
Canepa quien va en busca de sus
huesos. El mito se desacraliza,
el dios se encarna en la ficcion
y lo que origina es un personaje
dotado de herramientas para
intervenir en la realidad. Si la
presencia del condenado andino
en el protagonista es una forma
de advertir, desde la episteme
andina, sobre la necesidad de la
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Obra teatral Adids, Ayacucho por el Grupo Yuyachkani. Foto: Katherine Nigh. Hemispheric Institute.

restitucion de los lazos comuni-
tarios entre peruanos de diversas
culturas, la presencia de Inkarri es
una forma de resaltar la agencia
para llevar a cabo el Pachacuti
que constituya una nueva socie-
dad, donde lo comunitario se res-
tablezca desde nuevos horizontes.

3. CONCLUSION

Como se ha visto, Adids Aya-
cucho aborda el enfrentamiento
contra el orden hegemonico-occi-
dental mediante la enunciacién
de una racionalidad alternativa
propia de la cosmovision andina
llevada a cabo por el protagonista,
Alfonso Canepa, quien se apropia

de figuras mitico-religiosas para
resignificarlas y asi actuar sobre
la realidad retratada. Desde un
enfoque decolonial, puede enten-
derse que la novela se propone
contrarrestar la imposicion euro-
céntrica racista de entender el
mundo y busca otorgar voz a otras
visiones que han sido marginadas.
La transformacion de Canepa en
un condenado andino simboliza
la resistencia en medio de la vio-
lencia. Su estado de muerto-vivo
representa su lucha por el reco-
nocimiento como ciudadano, asi
como la de-subalternizacién de
su cultura y la busqueda de una
solucién a la atomizacion social.
Respecto del mito de Inkarri,

la figura del rey inca se utiliza
para confrontar la racionalidad
occidental y resignificar el poder
desde coordenadas andinas. En
medio del conflicto interno de-
satado en el Pert de esa época,
resulta valiosa la propuesta critica
y confrontacional que la novela de
Ortega ofrece. Su mérito no solo
se encuentra en la identificacion
de los problemas estructurantes
del pais y su conexion con la mar-
ginalizacién de un amplio sector
de la poblacién, sino también en
la apuesta por posibles soluciones
cuyo centro sea el dialogo con la
cultura andina.
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Nota

1 El Informe de Uchuraccay, publicado el
5 de marzo de 1983, fue el resultado
de la investigacion de una comision
presidida por Mario Vargas Llosa
para indagar en las razones del ase-
sinato de ocho periodistas, un guia
y un comunero en el poblado aya-
cuchano de Uchuraccay el 26 de
enero del mismo afo. Convocada
por el entonces presidente Fernando
Belaunde Terry, concluyeron que los
comuneros confundieron a los perio-
distas con militantes de Sendero Lumi-
noso. La comunidad habia sido una
de las mas violentadas por la agru-
pacion terrorista y, a partir del asesi-
nato de su lider Alejandro Huaman
en 1982, decidieron enfrentarlos. La
relevancia de este documento es vital
porque, acorde a Lucero de Vivanco
Roca Rey, “fue el discurso mas influ-
yente para la narrativa que se publico
durante el conflicto armado interno,
especialmente en la década de 1980,
ya sea para adherir a la interpretaciéon
de la violencia ofrecida en ese Informe
o para detractar de ella” (2021: 22).
En esa linea, Adids, Ayacucho pueden
entenderse como inscrita en la ver-

tiente detractora.

Revisia de Liferafura - PUCP

Biblwgrafia

Arguedas, Jos¢ Maria

1956 Puquio, una cultura en proceso de cam-
bio. Lima: Instituto de Estudios
Etnologicos.

Bajtin, Mijail

2003a La cultura popular en la Fdad Media
y en el Renacimuento. El contexto de
Francois Rabelais. Madrid: Alianza
Editorial.

2003b Problemas de la poética de Dostoevsk.
Ciudad de México: Fondo de Cul-
tura Econémica.

Capellino, Carlos Arturo
2020 “Representaciones fantasmales
en espacios andinos en la novela
peruana contemporanea”. Tesis
para obtener el titulo de Doctor

en Filosofia. Tulane University.

Castro-Gomez, Santiago y Ramoén
Grosfoguel
2007  “Prologo. Giro decolonial, teo-
ria critica y pensamiento heterar-
quico”, en Ef giro decolomal. Reflexio-
nes para una diwersidad epistémica mds
allé del capitalismo global. Bogota:
Siglo del Hombre Editores. pp.

9-23.

De Vivanco Roca Rey, Lucero
2021 Duspares. Violencia y memonia en la
narratwa  peruana  (1980-2020).
Lima: Fondo Editorial de la

PUCP.

Fourtané, Nicole

2015  El condenado andino. Estudio de cuentos
peruanos. Cusco: Centro de Estu-
dios Regionales Andinos Barto-
lomé de Las Casas. Lima: Insti-
tuto Francés de Estudios Andinos.

Mignolo, Walter
2007 “El pensamiento decolonial: des-
prendimiento y apertura. Un
manifiesto”, en El giro decolomal.
Reflexiones para una discurswidad espis-
témica mds alld del capitalismo global.
Eds., Santiago Castro-Gomez y
Ramoén Grosfoguel. Bogota: Siglo

del Hombre Editores. pp. 25-46.

Ortega, Julio
2018 [1986] Adids, Ayacucho. Lima: Fondo
de Cultura Econémica del Peru.

Pomareda, Fernando Alberto
2022 “Adids, Ayacucho. La reelaboracion
del mito andino de Inkarri: apro-
piacion y movilidad discursiva del
sujeto andino”. Tesis para obtener
el titulo de Licenciado en Lin-
glifstica y Literatura con menciéon
en Literatura Hispanica. Lima:
Pontificia Universidad Catélica
del Pert, Facultad de Letras y

Ciencias Humanas.

Quijano, Anibal
2014 “Colonialidad del poder, euro-
centrismo y América Latina”, en
Cuestiones y horizontes: de la dependen-
cia historico-estructural a la coloniali-

dad/descolomalidad del poder. Buenos
Aires: Clacso. pp. 777-832.




