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Aquellas formas relatantes conocidas con el nombre de "leyendas" deben ser leídas a la luz de algunas problemáticas relacionadas con el origen y la raíz común de estas especies -consideradas ancilares de la literatura y tradicionalmente desplazadas del espacio del discurso historiográfico. A partir del juego oposicional entre oralidad/ escritura, de la rela​ción entre narrati​va y repre​sentación histórica, y de las caracterís​ticas del discurso ficcional frente al discurso histórico con preten​siones científicas, procuraremos despejar la naturaleza de la forma leyenda en el campo de las textualidades llamadas "litera​rias". Una vez aclaradas estas cuestiones preliminares, nos abocaremos ​a la lectura de algunos casos específicos, centrándonos en leyendas que advierten su génesis histórica en el período de la Colonia y la fundación de ciu​dades en el espacio andino.
Oralidad y escritura
Según Ong (1993), la frecuente desatención de los estudiosos a las manifestaciones orales se ha relacionado con una impresión surgida a partir de que,  contrapuestas al discurso gobernado por reglas retó​ri​cas escritas, las formas artísticas orales se presentaban  desmañadas e indignas de examen serio. Sin embargo, en la tradición literaria más inmediata se reconoce que las producciones surgidas de performances orales gozaron de innegable aprecio, incluso de protección. Desde mediados del siglo XVI se intensificó la mirada  hacia las complejas relaciones entre la escritura y el habla (Cfr. Dorra, 1995).  

El dominio de la palabra escrita sobre las manifesta​ciones de la oralidad se pone de manifiesto al no contar, en la lengua española, con  ningún concepto similar al de "literatura" ‑que básica​mente significa 'escritos'‑ para cubrir un cuerpo dado de material meramente oral. El oximorónico término "literatura oral" supone hablar de la "oralidad" desde una posición grafocéntrica -focalizando el campo de la escritura- perspectiva que condiciona todo el campo observado:

El estudio de la oralidad será siempre insatisfactorio, siempre aproximativo porque nunca estaremos ante la oralidad en tanto tal -si es que esa expresión tiene algún sentido-, sino ante el simulacro que construyamos con nuestras armas conceptuales. ¿Cómo explorar la 'oralidad' desde la escritura sin traicionarla ni tergiversarla? se pregunta Lienhard. Acaso esa pregunta no tenga respuesta pero no por ello deja de ser necesario hacérsela todo el tiempo (Dorra, 1995). 
En el campo de la oralidad, Ong distingue básicamente dos grupos: el de la oralidad "primaria", presente en aquellas culturas que carecen del conocimiento de la escritura y de la impresión; y la oralidad "secundaria" que detenta la actual cultura de la tecnología, cuya existencia y funcionamiento dependen de la escritura y de la impresión. Podría decirse que hoy la cultura oral primaria casi no existe en sentido estricto, sin embargo, en grados variables, muchas culturas y subculturas conservan gran parte del molde mental de la oralidad primaria, aún cuando han sido alcanzadas por los efectos de la escritura. Tal ocurre con algunas comunidades aisladas de los centros urbanizados en las provincias del noroeste argentino.

La diferencia básica entre la tradición oral y la escrita radica en que el carácter de permanencia de una u otra expresión es diferente. Aunque las palabras están fundadas en el habla oral, la escritura las encierra tiránicamente para siempre en un campo visual. Los cambios de pensamiento y expresión producidos por la escritura han modificado las culturas orales, a tal punto que ya casi no queda cultura oral o predominantemente oral en el mundo que, de algún modo, no tenga con​cien​cia del vasto conjunto de poderes que encierra la escritura.

Lo impreso refuerza y transforma los efectos de la escritura. Todos los efectos de lo impreso entran en colisión con los del sonido. Sobre este tema se han hecho innumerables estudios a partir del Renacimien​to. Nos interesa repasar aquí los efectos más sutiles de lo impreso sobre la conciencia cultural, antes que sus consecuencias sociales.

El oído, más que la visión,  había dominado de manera significativa el mundo intelectual de la Antigüedad, incluso hasta mucho después que la escritura estuviera desarrollada. La cultura del manuscrito en Occi​dente permaneció siempre marginalmente oral (Ong, 1993). Parte de esta práctica se manifiesta hasta hoy en nuestro vocabulario, cuando nos referimos a las "auditorías", haciendo referencia a la tarea actual del contador, quien se remite solamente a examinar los libros por medio de la vista. 

Mucho después de inventada la imprenta, el proceso auditivo siguió dominando por algún tiempo el texto impreso visible, aunque finalmen​te la impresión terminó superando al oído. La imprenta sitúa las palabras en el espacio de manera más inexorable que la escritura. El texto impreso obtiene un sentido de la "palabra‑en‑el‑espacio" distinto del que se comunica en la escritura. La escri​tura reconstituye la palabra hablada, originalmente oral, en el espa​cio visual, pero la impresión lo incrusta más categóricamente en el espacio (Ong, 1993). 

La impresión creó un nuevo sentido de la propiedad privada de las palabras. En una cultura oral primaria, las personas no reclaman derechos de propiedad sobre un poema. Con la escri​tura comienza a desarrollarse el resentimiento contra el plagio. Al sacarse las pala​bras del mundo del sonido y relegarlas definitivamente a la superficie visual, la impresión alentó a los seres humanos a sentir que sus posesiones se guardaban en alguna especie de espacio mental inerte.  Además, tal como sigue agregando Walter Ong:

Lo impreso produce una sensación de finitud, de que lo que se encuentra en un texto está concluido, de que ha alcanzado un estado de consumación. Esta consideración afecta las creaciones literarias y la obra filosófica o científica analítica (1993: 130).
Historia/Leyenda
"Par​tiendo de una actividad mental, lo que en otra actividad mental era positivo, se convierte en negativo, lo que fue verdad, se convierte en falsedad. La tiranía de la "Historia" llega a afirmar que la leyenda no existe y que no es otra cosa que un muy tímido peldaño preliminar con respecto a la 'histo​ria' misma".

                                                                                                            ANDRÉ JOLLES 
La primacía del trazado narrativo ha sido notada por los estudiosos de las formas de la oralidad como Ong (1993) y Jolles (1972), para quienes la narración aparece regu​larmente como manifestación de todas las culturas orales primarias sobreviviendo al conocimiento de la escritura y al procesamiento elec​trónico de la información. Aún el discurso "cientí​fico" se apoya en la narración para establecer ciertas generaliza​ciones, para argumentar con validez y arribar a conclusiones abstrac​tas. El valor de la narrativa en la representación de la realidad ha sido apuntado por Roland Barthes (1977: 79), para quien la narrativa es simplemente como la vida misma, internacional, transhistórica, transcultural. Esta narrativa, lejos de ser un código entre los muchos que puede utilizar una cultura para dotar de significación la experiencia, es un metacódigo, un universal humano sobre cuya base pueden transmitirse mensajes transculturales acerca de la naturaleza de la realidad común (White, 1992: 17).

Las culturas narrativas orales utilizan historias de acción humana para guardar, organizar y comunicar su saber. En estas culturas, la narración se identifica con una estructura depositaria capaz de reunir gran cantidad de conocimientos populares en manifestaciones relativamente sustanciales y perdurables, sujetas a la repetición. De hecho, una cultura eminentemente oral desconoce la trama lineal climática y larga, al modo de una epopeya o novela. No obstante, puede organizar la narración  más breve con un clímax implacable. Los hechos, en medio de los cuales la acción debe empezar, nunca se disponen en un orden cronológico para establecer una "trama". 

De estas consideraciones también parte Jolles para tipificar las nueve formas simples que se integran a los estudios que emparientan la orali​dad con las expresiones escritas, atendiendo al paso desde la "lengua" a la "literatura" (Jolles, 1977: 15). La lengua, concebida por Jolles como trabajo de producción, creación e interpretación, altera el curso natural de las cosas, las incorpora y acepta en la vida del hombre. Se opera una interrupción de los procesos naturales, una modificación similar a la que produce el artesano o el campesino por medio del trabajo. Las formas simples se encuentran en "estado de agregación" al de la literatura propiamente tal, son formas no captadas por  las disci​plinas que describen la estructura de las unidades lingüísticas y su clasificación en la obra artística definitiva. Estas formas "se encuentran tan adheridas a la lengua, que parecen resistirse a la conciencia eterna de la lengua: a la escritura." (Jolles, 1977: 237). Jolles clasifica esas formas básicas de acuerdo a sus ademanes lingüísticos, a la actividad mental que vehiculizan  y a su actualiza​ción en el tiempo, para delimitar  las siguientes formas literarias: hagio​grafía, leyenda, mito, enigma, sentencia, kasus, memorabile, märchen y chiste.

En manuscritos de los siglos XIII al XV se han encontrado narraciones en prosa que  corresponden al género antiguo de la "Saga". Estos relatos tienen un indudable origen en la tradición oral: en primer lugar, se diferen​cian estilísticamente de otras obras en prosa del llamado estilo erudito y no muestran la influencia del latín. En segundo lugar, el giro "se cuenta" u otro semejante, remite al origen de la forma misma. En tercer lugar, no se las ha mirado como verdaderas obras literarias mientras no se les asignara autor o poeta determina​do: forman un legado anónimo (Jolles, 1977: 66). Pero es justamente el carácter colectivo y anónimo de estas formas de transmisión oral el que favorece su circulación en amplias franjas de la sociedad, en la medida en que refleja más cabalmente la idio​sincracia del pueblo que las recrea. La leyenda, como respuesta posible a los sucesos cotidianos, asume la función de interpretar los interrogantes más trascendentales de las comunidades humanas.

La palabra "leyenda", ha indicado, durante mucho tiempo, una actividad semiritual y, a la vez, un significado de "narración no acreditada históricamente". De esta manera, y por transferencia de significado, todo lo que pertenece a una determinada actividad mental y a su correspondiente forma, sólo dentro de esa forma es válido. En el mundo de la Historia, según Jolles,  la leyenda, se convierte en algo inverosímil, dudoso y, finalmente, contrario a la verdad (1977: 63). Esta significación del término leyenda como noticia de acontecimientos del pasado que carecen de documentación histórica, destrona a esta forma simple del universo de lo "verdadero", otorgándole un matiz despectivo.  En muchos casos, según Jolles, la "Historia" actúa como enemiga de la leyenda; la amenaza, la persigue, la calumnia e interpreta equivocadamente sus palabras (1977: 65). 

Sin embargo, la forma de la leyenda posee una matriz común con la narración histó​rica. Así muchas de las leyendas relevadas entre las comunidades del noroeste constituyen  importantes eslabones en el proceso de articula​ción de las tradiciones populares con la historia:

La leyenda histórica puede ampliar el contenido de los documentos escritos, puede aclarar elementos oscuros o mal expresados y hasta puede conservar hechos históricos olvida​dos. Sin desconocer el valor de los testigos presenciales calificados que han documentado por escrito el hecho histórico con la variabilidad personal conocida, debemos tener en cuenta que las gentes del pueblo que lo recogieron también fueron testigos presenciales y lo transmitieron de viva voz de gene​ración en generación.

La leyenda, y en general la tradición oral, tratadas según las normas del método histórico con espíritu científico, son fuentes de verdadero valor para la investigación histórica (Vidal de Battini, 1982: 362).
Las leyendas pueden proveer elementos históricos en la anécdota o en la toponimia, transformándose así en una fuente valiosa para la investigación histórica. En la leyenda  siempre se alude a tiempo y lugar. Aún cuando la cronología de este tipo de relatos es débil,  la referencia al lugar es segura o bastante aproximada (ibidem, 1982). En este sentido, el ademán lingüístico de las leyendas consiste en actualizar el pasado histórico cultural de una comunidad, reinstalando y recomponiendo el ciclo mítico, necesario para su vida cotidiana. La actividad mental de estas formas simples en América presenta rasgos de transculturación, al aunar los estadios naturales de la memoria colectiva con la sistematización del discurso historiográfico del tronco hispánico. 

De la lectura de los textos historiográficos producidos durante la Colonia se desprende que sus fuentes de información principales fueron orales. Así lo atestiguan los relatos de Ruy Díaz de Guzmán, del Barco Centenera,  el Padre Lozano, Fray Reginaldo de Lizárraga, etc., para quienes el testimonio personal, los recuerdos  y los relatos de la gente de cada zona adquirían una importancia fundamental y legitimaban la validez de su escritura. 

Esa tendencia de recuperar el pasado basándose en fuentes orales inspiró las recopilaciones de canciones y elementos del folklore argentino al comenzar el siglo XX.  Juan B. Terán reconstruyó la historia de Tucumán sobre la base de los recuerdos de Felipa López, anciana nacida en 1801, en aquel ensayo titulado Memoria de 1816.  Esto ha generado un debate acerca de la definición y construcción del campo heurístico, en el que Manuel Lizondo Borda aportó conceptos fundamentales en el plano teórico, al plantear la relación existente entre el documento y la tradición oral. Acerca de su concepción acerca de que el documento escrito puede ser tan engañoso como la tradición oral, aclara:

La tradición o la transmisión oral de hechos de carácter histórico, a través del tiempo y bien discriminado es igualmente una fuente para el historiador. Y a veces, cuando está corroborada por otras noticias o señales auténticas, aunque no sean documentos escritos, tiene tanto valor como cualquiera de éstos (Lizondo Borda, 1952).
En la actualidad se asiste a un gran interés en la investigación sistemática orientada hacia el uso de fuentes orales, como los estudios de Elena Rojas y sus equipos de investigación en Tucumán (Rojas, 1988).  Esta metodología, que enlaza la inter y la multidisciplina, considera los aportes de la filología, el folklore, la psicología y la lingüística en el estudio de la tradición oral:

Se rescata así una doble relación, que está dada por el juego del pasado-presente en el informante y por el complejo vínculo del historiador-testimonio en el investigador. (...) Aceptar esta dialéctica y compleja relación es lo que permite que lo tradicional esté vivo en las reconstrucciones de las leyendas de El Familiar, La Viuda y tantas otras que, si bien adquieren el sentido de la época en su recuperación, lo hacen conservando el sentido que las originó. Se mantiene la continuación de la vieja trama en el tejido de otra historia (Leoni Pinto, 1994: 14).
   
Relatos orales y pensamiento andino

Las primeras leyendas de América se gestan en el momento mismo del encuentro entre diferentes tradiciones culturales. El aura de misterio que envolvía al continente recién descubierto generó leyendas como las del Paitití, el Dorado y el Amazonas (Cfr. Levillier, 1976).  La leyenda del Paitití crea un espacio imaginario en la geografía andina. Como afirma Flores Galindo (1986), el descubrimiento y la conquista de América implicaron un desarrollo significativo de la cartografía: era necesario precisar las formas y dimensiones de los nuevos territorios. Junto a los cálculos que se pretendían rigurosos surgió una geografía imaginaria, especie de horizonte onírico de los conquistadores. A medida que las expediciones ingresaban a territorios más alejados e inhóspitos, aparecían otros países como el Dabaybe, las Minas de Esmeraldas, la laguna del Sol, la Gran Noticia, Traspalanda, el Reino del Sol. etc. De todos ellos, el que más divulgación alcanzó fue El Dorado, país donde la riqueza abundaba y quedaba a la mano, territorio habitado por los amazonas. 
El Paitití nació como resultado del entrecruzamiento entre tres tradiciones culturales: la dualidad andina, los sueños de los españoles y los mitos tupí-guaraníes. Su localización, durante el siglo XVII, se identifica con un ambiente selvático. La selva -el ámbito del Paraíso Terrestre-, que ocupa un lugar preponderante en el imaginario colonial, se convierte en el epicentro de un movimiento social que fortaleció la verosimilitud del Paitití y alentó a los rebeldes de Huarochirí, en 1750. Treinta años después Túpac Amaru se proclamará soberano del Gran Paitítí  (Flores Galindo, 1986: 64).

Estos y otros tantos relatos generados en los primeros momentos de la colonización permiten el encuentro entre la memoria y lo imaginario en lo que Flores Galindo llama la "utopía andina" (1986). Es en la memoria oral donde el recuerdo adquiere las dimensiones de mito. En este sentido, los relatos sobre Inkarri se integran a ese cúmulo de manifestaciones de la cultura popular andina. Según esta narración, la conquista habría cercenado la cabeza del Inca que desde entonces estaría separada de su cuerpo; cuando ambos se encuentren, terminará ese período de desorden, confusión y oscuridad que iniciaron los europeos, y los hombres andinos (los runas) recuperarán su historia.  

Además de la fascinación que encerraban estas historias enigmáticas, surge otra narración fantástica en tierras de América del Sur: la de la Ciudad de los Césares, originada a partir de las penurias y aventuras de cuatro soldados hispánicos que, alrededor de 1529, partieron del Fuerte de Sancti Spíritu fundado por Gaboto, cruzaron de Este a Oeste las más remotas regiones de estas tierras, desde el Paraná hasta las playas peruanas (Cfr. Bidondo, 1980). El Padre Lozano agrega  a este relato que, en el trayecto, los conquistadores se encontraron con numerosos indios con los que se entendieron por señas y, por ese medio, conocieron la existencia del fabuloso imperio de los Incas. Alentados por la noticia perdieron el rumbo, pasando por regiones insólitas, subiendo por las montañas chilenas hasta llegar al estrecho de Magallanes. Desde allí, siguiendo la costa, alcanzaron el desierto de Atacama, se internaron en el país de los Charcas, para alcanzar con gran fatiga la ciudad de Cuzco, lugar al que llegaron en la misma época en que Francisco de Pizarro acababa de prender al Inca Atahualpa en Cajamarca. De este relato surge que esos compañeros de César -como se llamaba uno de estos cuatro aventureros- fueron los primeros blancos que hallaron las tierras del Tucumán, en su recorrido de Chile a Charcas (Lozano, 1941 [1733]). 

En 1586, el gobernador de Tucumán, Juan Ramírez de Velazco, planea una expedición a la provincia de los Césares, la que describe en estos términos:

Tengo gran noticia de una provincia que llaman los Césares, corre norte sur desde Córdoba hasta el Estrecho de Magallanes, hay veinte grados que son trescientas y cincuenta leguas y así mesmo la tengo de que hay gran suma de gente y de que hay grandes riquezas de oro. Es entre Chile y la mar del norte y a las espaldas de Arauco, siendo V. M. servido de que en poblando a Calchaquí y conquistándolo de Salta que se hará todo en dos años, haga gente para entrar en esta tierra (...) Por el nombre que tiene de rica se sacarán del Pirú trescientos o quatrocientos hombres, con los cuales y los que desta gobernación sacare, hará esta Jornada, de la cual podría ir por tierra desde aquí al Estrecho (...) y sin que a V. M. le cueste un peso, me ofrezco a hacer esta Jornada, siendo servido de darme título de adelantado della y la décima parte de los que se ganaren y dos hábitos de Santiago, uno para mí y otro para mi hijo mayor... (en Torre Revello, 1941, I: 132-133).
Sobre la relación entre la suposición legendaria y su basamento historiográfico afirma Bidondo:

Pero esta suposición no pasa de ser una leyenda más de las que se tejieron en el Nuevo Mundo, y a la luz de las investigaciones más recientes es considerada por los historiadores como otra fantasía surgida en la mente de los aventureros de la primera (1980: 32).
Aquellos relatos legendarios -merced a su fuerza y poder de convicción-, se transformaron así en el acicate que llevó a tantos europeos a penetrar en el corazón del territorio americano en busca de la ciudad que César y sus compañeros soñaron cuajada de tesoros (Levillier, 1976). 

En las líneas que siguen nos centraremos principalmente en un corpus de leyendas del noroeste argentino que releva la epopeya de la conquista y la catequización operadas durante estos tres siglos de Colonia. El tránsito de estas formas orales de generación en generación ha ido incorporando a la narración otros elementos que se asocian con la creación libre de la fantasía popular y, a la vez,  con una actitud de reedición de los temas ancestrales, a partir del rescate de una concep​ción mitológica propia de las comunidades indígenas, en la que la metamorfosis, la unión del mundo animal con el mundo humano y la presencia de una cosmogonía muy enrai​zada con las fuerzas na​turales, son el principal motor de la vida.

El Rey Inca
Para comprender el alcance y la difusión de los motivos legendarios es necesario registrar el trazado de un vasto territorio sobre el cual se asentó el imperio de los Incas. El Tawantinsuyu se extendía sobre las regiones central y norte chilena y sobre la Puna de Atacama. Tupac Yupanqui, hijo de Pachacutec, gobernó entre los años 1470 y 1488. Durante ese período y el de su sucesor, Huayna Capac, se efectivizó el dominio del Tucumán. Según los cronistas, Viracocha, vencedor del país de los collas, había llegado hasta el pueblo de los Charcas, donde recibió a una delegación que iba a ofrecerle su anexión voluntaria al imperio. Los detalles de esta ceremonia son recogidos por Ricardo Rojas, en su relectura de Garcilaso y otros "tantos libros raros o curiosos que tratan de América":

Los embajadores calchaquíes entregaron, en señal de acatamiento, maíz de sus campos, lana de sus guanacos, miel de sus montes. Así quedó incorporado a los dominios del Inca nuestro Tucumán, con el nombre que ellos le dieron. La jurisdicción peruana, tan hermosamente ganada por el Cuzco sobre el Tucumán (Rojas, 1912: 68).
Los conquistadores españoles del siglo XVI se sirvieron de las rutas indígenas y especialmente de las incásicas, reafirmadas por Tupac Yupanqui y Huayna Capac. En los últimos años, las investigaciones etnohistóricas han aportado elementos fundamentales para los estudios sobre las etnias del área andina central y sus sistemas de vinculación (Cfr. Mulvany de Peñaloza, 1986). 

El carácter mesiánico de los relatos populares que circulaban durante el período prehispánico vinculaba claramente a la imagen del Inca con la ciudad del Cuzco, cuya función como ciudad sagrada estaba ya recuperada en el siglo XVIII. Las  manifestaciones de este carácter mesiánico aparecen en  la documentación colonial: antes de 1750 se informaba sobre una profecía atribuida a Santa Rosa de Lima, en la cual se anunciaba que en dicho año se volvería el Perú a sus legítimos dueños, los incas
. Al momento de divulgarse la profecía aludida, circularon proclamas que exhortaban al levantamiento indígena, en las que se indicaba la existencia de planos que señalaban los lugares de reunión y donde debían ser capturados los españoles. Hacia 1776 un grupo de personas anunciaban, en los caminos de Arequipa, la pronta finalización de los tiempos del gobierno español en los Andes, afirmando que los incas volverían a gobernar. Pronosticaban que el hecho anunciado ocurriría en el inmediato "año de los tres sietes (1777) y que las órdenes para el alzamiento definitivo provendrían de la ciudad de Cuzco. Estas informaciones resultan sintomáticas del ambiente mesiánico que preexistía a la sublevación de Túpac Amaru II, y coincidían en referir la presencia de santos católicos cuyas profecías avalaban los pronósticos, como Santa Rosa de Lima
, San Luis Beltrán y San Francisco Solano (Pease, 1992: 320-322).

En las crónicas coloniales el Inca es identificado como el "hijo del sol" y su carácter sagrado se asienta en las genealogías de reyes que, a partir de Manco Cápac, gobernaron el Cuzco y su creciente imperio. La tradición oral andina  presenta al Inca como un ser que sacralizaba a toda persona u objeto que tenía contacto con él. Los primeros cronistas incluyeron en sus relatos informaciones acerca de la existencia de depósitos especiales que conservaban las piezas de ropa que el Inca había empleado. También relataban cómo las mujeres de los incas recogían hasta los cabellos que se les caían. De este modo, el Inca era presentado como un mediador entre el mundo de las divinidades y el mundo de los hombres. Algunas versiones recogen la imagen del Inca negociando conquistas y arbitrando en los conflictos entre distintos grupos étnicos. 

El Inca también aparece en las crónicas del siglo XVI como el "donador" del maíz y patrocinador de la agricultura, explicitándose que durante la vigencia de los incas se extendió la frontera agrícola del maíz. También era considerado "dueño" de los minerales: los mitos recogidos en la región sur del Perú actual afirman que, luego de la invasión española, el Inca se fue al subsuelo, llevándose a sus tres mujeres: una de oro, otra de plata y otra de cobre. Otro aspecto de la imagen del Inca es que la población andina le entregaba gente que trabajaba para él, bajo el régimen de la mitta. Las tareas de centenares de hombres se circunscribían a "hacer paredes" (edificios, caminos, depósitos, canales, andenes, etc.). En los mitos recogidos por la etnología contemporánea, el Inca es presentado como un personaje que hacía que las piedras se movieran y que las paredes se ordenaran por sí mismas. La tradición andina también atribuye al Inca la capacidad de entregar la tecnología y el agua, o distribuir el ganado, la ropa y otros productos agrícolas de importancia, como el maíz y la coca.

En suma, el Inca presidía un gigantesco complejo de redistribución que organizaba la mano de obra de los numerosos grupos integrados en el Tawantinsuyu, contando para ello con una administración no tan numerosa como creyeron los cronistas, pero que se extendía a lo largo del amplio territorio andino y estaba en manos de los curacas, los señores étnicos de los Andes. 

Con respecto a la legitimidad de la genealogía y los derechos dinásticos incaicos, la tradición oral andina posterior a la invasión europea ha considerado siempre como Inca a Atahualpa, en contra de las versiones generalizadas de los cronistas, quienes lo habían presentado como ilegítimo y usurpador, mientras concedían a Huáscar el derecho al poder
. Convertido en emperador, dueño de un imperio que los españoles conquistaron, para los cronistas el Inca se transforma en un símbolo del Tawantinsuyu. El rol de este personaje en la historia occidental de los Andes es el de encabezar la versión de un pasado glorioso: el origen de toda forma de vida, el héroe mesiánico de quien depende la regeneración del cosmos, el sinónimo del mundo "ordenado" quebrado por la invasión española. Según las modernas versiones del mito de Inkarrí, el Inca se ha llevado el orden al subsuelo, junto con la riqueza y la esperanza (Pease, 1992: 65-72). 

Este estudio de los relatos legendarios sobre el Rey Inca en el Tucumán se centra en  un corpus de narraciones orales recogidas recientemente en la localidad de Coranzuli, en el departamento de Susques, situado al noroeste de la provincia de Jujuy (Cfr. Terrón de Bellomo, 1995). El motivo de la inversión de papeles es el motor fundamental de estas narraciones que intentan recomponer el ciclo mítico andino. En este universo conceptual, la conquista significó  un "pachacuti", es decir la inversión del orden. El cosmos se dividía en dos: el mundo de arriba y el mundo de abajo; el cielo y la tierra. El orden del cosmos se repetía en otros dos niveles. De hecho, la capital del imperio del Cuzco -como otras ciudades del Perú- estaba dividida en dos barrios, el de arriba y el de abajo. La división en mitades caracterizaba la visión dual, en la que las partes opuestas eran necesarias entre sí
. 

Como se comprueba a través de la pervivencia de este cúmulo de relatos de Inkarrí, la muerte de Atahualpa no fue fácilmente olvidada. Capturado en noviembre de 1532, fue condenado al garrote en julio de 1533. La primera mención en los documentos acerca de la idea del Inca se encuentra referida, curiosamente, no a un indio, sino a un español. En 1548, Gonzalo Pizarro, en plena rebeldía, entra al Cuzco organizando a sus hombres para enfrentar a la corona,  y se dice que los indios lo aclamaban llamándolo Inca. A partir de allí, muchos fueron los intentos por recomponer la dinastía real perdida. Las grandes sublevaciones andinas, como las conspiraciones, conatos o rebeliones fallidas, de una u otra manera, han  pretendido invocar la memoria de los incas, en lugares tan diferentes como alejados: Quito, Lima y el Tucumán. El levantamiento Calchaquí, en el que entra en escena el falso Inca Bohorquez, o la rebelión de Túpac Amaru han sido generadas por esta necesidad de encarnar en un ser cuasi divino la conciencia de armonía social.

La concepción cíclica de los acontecimientos se genera en momentos de crisis de las sociedades andinas. Entre 1560 y 1570, ante la propagación de epidemias mortales, algunos profetas nativos anuncian el próximo retorno de las antiguas divinidades andinas.  Hacia 1590, los indígenas interpretan el alcance de otra violenta epidemia como una venganza de las huacas, cuyo culto había sido descuidado en favor del Dios de los blancos.  En 1600, durante el terremoto en Arequipa, se regresa a la adoración de las huacas y se ofrecen sacrificios para liberarse del mal. Más tarde, en 1780 se produce el gran movimiento insurreccional de Túpac Amaru II, que encarnó la figura del mesías para los indígenas.  En 1811, durante una gran sequía en Lincay, surge un nuevo culto de crisis (Cfr. Terrón de Bellomo, 1995). Este resurgimiento de la figura del Inca en tiempos de catástrofe, responde a la necesidad de crear mecanismos de defensa ante las situaciones adversas. En esos momentos históricos se abandona el culto al Dios cristiano de los españoles y se vuelve al culto originario de las huacas. Esta oposición semántica se estructura sobre un eje temporal sobre el cual se ubican los diferentes elementos y actores en conflicto:

    ANTES     VS. DESPUÉS

---------------------------------------------------------------------------------------------------------

     Incas          vs.  Españoles

     Orden        vs.   caos

     Riqueza     vs.   pobreza

     Huacas      vs.   Dios cristiano
La transgresión impuesta por la llegada de los españoles busca ser contrarrestada por el accionar de un héroe, el Inca, quien es capaz de devolver a su pueblo las condiciones de vida que gozaran en el pasado. Las expectativas indígenas centradas en el regreso del Rey Inca significan el resurgimiento de una nueva era que se proyecta hacia el futuro. Los relatos legendarios funcionan, en este sentido, como un mecanismo de resistencia étnica y social. 

Las leyendas que toman como personaje central la figura del Rey Inca hacen confluir, en una misma textura, lo individual y lo colectivo, la oralidad y la escritura, articulando una versión de los hechos del pasado andino que demuestra la capacidad de las culturas nativas para resignificar su propia historia. Así,  la violencia de la desaparición del Rey Inca deviene, en el nivel discursivo, en un modelo que no hace diferencia entre los modos de representación históricos y literarios, con el fin de restaurar la justicia esperada por los indígenas. Esta combinación simbólica se manifiesta, en las narraciones que reactualizan el ciclo mítico del Rey Inca, en algunas marcas significativas:

- Reconocimiento de diferentes períodos temporales o eras. Los relatos recorren los distintos momentos de eclosión del culto nativo y sus protagonistas,  en un movimiento de periodización históriográfica que se combina con una concepción mítica. En esta superposición bicultural de dos formas de relato -el cíclico y el lineal- queda demostrada la convivencia de elementos de raigambre prehispánica junto a los modelos de construcción de la historia europeos. De allí que en muchos relatos una edad nueva sustituya a otra, desarticulándose momentáneamente el círculo del eterno retorno:

El Rey Inca Manco. Ese es otra generación. Ese lo han muerto los españoles cuando vinieron. Porque el Rey Inca Manco Capac, ese era rico, ese un hombre que ha nacido de una pobre, pero no carnal, sino espiritual, por la gracia de Dios en espíritu. Se ha criado en el vientre de la moza (en Terrón de Bellomo, 1995: 107).

Antes del descubrimiento de Sudamérica, sería el Rey Inca, tenía nombre el Rey Inca, yo no sé, de Machu Pichu, otro era Tupac Amarú, puede ser, como estos se cambiaban siempre los años, venía otro, otro. El otro es Atahualpa. Ese era los Reyes Inca de acá de antes (ibidem, 115). 
- El Rey Inca conoce donde se atesoran las riquezas que pertenecen al pueblo, pero al ser muerto los minerales se esconden debajo de la tierra. Se instala así una nueva etapa en el ciclo de la "rebelión de los objetos", motivo que aparece en varios relatos cosmogónicos de Mesoamérica, como el Popol Vuh (1985 [s. XVI]). Este episodio, que se reitera en narrraciones de la región andina, transmite la actitud fundamental del mundo indígena en tiempos de crisis. El cosmos está expuesto al libre juego de fuerzas como el agua -que puede dar frutos o inundar la tierra-, el viento, el abismo o el fuego. La cosmogonía andina enfrenta lo positivo con el caos porque el orden y el caos son opuestos originales que plantean en el plano conceptual la oposición conciencia/inconciencia. El dios Viracocha mantiene su esencia dual y envía a sus hijos para ordenar ese "hervidero espantoso" que es el mundo. En este itinerario cíclico orden-caos, se suceden grandes capítulos de reestructuración ambiental, en los que las riquezas y los bienes pueden aparecer a flor de la tierra u ocultarse, según el devenir de los ciclos divinos:

... Y la riqueza estaba a flote de tierra. Donde quiera sacaba oro, plata, lo que quería. Por eso los españoles se han venido, en cuanto han descubierto, se han venido a sacar el oro. Aquí en la cordillera cuantas minas no hay que ha dejado todo. Pero el oro lo sacaba como maíz. Claro que el Rey estaba vivo y la riqueza a flor de tierra. El era el dueño de las riquezas, el Rey manda. El manda toda la riqueza. Igual tiene que ser, supongamos en España, el Rey manda. El rey manda todas las riquezas. Por eso hay oro, hay todo. Pero está la riqueza encima, porque está el Rey. Así como Inglaterra, todas esas partes, hay muchas naciones que maneja el Rey. Entonces la riqueza está encima. Y si aquí hubiera estado vivo nuestro Rey Inca, hoy somos... Aquí no se iba a conocer la pobreza. Todos tenemos oro, todo mineral a flote. Y le hubieran dejado que viva, por supuesto que hubiera sido. Y bueno, entonces, Francisco Pizarro ha venido con setenta soldados y le han querido llevar y él no quería ir. Para bautizarlo lo querían llevar. Y no, no quería ir, porque no quería. Entonces ofreció el oro, para que en fin, recompensara que lo dejen ahí. Y no lo han querido dejar, lo han tenido que matar. -Si no vas te matamos. Y bueno, lo mataron. Y ese instante que lo mató se perdió la riqueza adentro (ibidem, 116).
- Los límites espaciales sobre los que se extiende el reinado del Inca. Éstos se circunscriben a la región andina, y especialmente a una extensa zona configurada como el ámbito del Tucumán colonial, cuya ruta principal era el camino real, eje de las culturas incaica, adoptado por los españoles
:

En el cerro Collamboy era el paradero. Ahí en la cordillera de Chile, en la frontera de Chile, allí tiene otro paradero. También tiene otra ciudad grande tamaño. Pero todos los cerros ha dominado él. Ha dado límites, todo eso ha dejado limitado el Rey Inca. Los mojones hasta ahora están parados, los mojones que ha dejado. Ha dejado el Rey Inca limitado todo. Como ser Salta, Jujuy, Tucumán, Catamarca, todos sus valles están limitados por el Rey Inca Manco y que hizo a la parte de la parte de nosotros, los dueños somos de Sudamérica, los españoles todo, más que aclarar en el mapa y listo por donde cuerta [corta], cuerta. Por eso todo ha quedado limitado por el Rey Inca. Lo dejó en ese libro. El Redotero (sic). Y de ahí lo han copiado, por donde separa Chile, por donde separa la Argentina, así sucesivamente. Es un libro grande que alzan ocho hombres. Ese libro grande que lo llevaron los españoles. Y no sé si está en Buenos Aires, o está en el extranjero (ibidem, 125).  

- Los motivos de Inkarrí se integran a estas manifestaciones orales andinas: los conquistadores cercenan la cabeza del Inca, iniciando un período de desorden natural que persiste hasta la actualidad:

El Rey Inca vivía por acá, cerca de esto. Era una persona, pero no vivía así como en una ciudad. El tenía parece un palacio en un cerro. Ahí vivía. (...) Entonces vino el Rey de España para llevarlo aquí donde estaba él. Él, dice, se enterró en una campana grande. Dice que tenía una salida para arriba de la campana. Dice que le ha dicho: -Que le lleven mi cabeza, mi cuerpo no. Entonces se metió en la campana él y sacó la cabeza por arriba de la campana y era una campana pesadísima, que nadie lo podía alzar. Y la campana que seguía ajustando el cuello. Y justo el cuerpo quedó abajo de la campana y la cabeza encima. Y la cabeza lo llevaron. Le cortó la cabeza directamente con una sola campana se iba ajustando poquito a poco hasta cortarlo totalmente (ibidem, 117).

Cuando lo mataron desapareció la cabeza, se fue al Cerro Licancaur en Chile. Es un cerrito que parece una pirámide. En el corazón de ese cerro dice que está la cabeza del Rey Inca. Hasta ahora (ibidem, 112).
El descuartizamiento de Túpac Amaru y su familia, así como la posterior distribución de las distintas partes de sus cuerpos en las ciudades donde se habían propagado los focos insurreccionales tiene, obviamente, una finalidad de escarmiento y castigo ejemplarizante, pero también es un intento simbólico de anular la posibilidad de concreción del mito incaico. La cabeza de José Gabriel Túpac Amaru fue enviada a Tinta, un brazo a Tungasuca, el otro a Carabaya, una pierna a Santa Rosa (Lampa), y la otra a Chumbivilcas;  el cuerpo fue enviado junto al de su mujer al cerro de Picchu (Cuzco), para ser quemado y sus cenizas arrojadas al río Watanay (Cfr. Poderti, 1997). Se recomendó también que fuera extinguida toda su descendencia hasta la cuarta generación. "De este modo acabaron José Gabriel Túpac Amaru y Micaela Bastidas, cuya soberbia y arrogancia llegó a tanto, que se nominaron reyes del Perú, Chile, Quito, Tucumán y otras partes, hasta incluir el Gran Paitití, con otras locuras á este tono" (Cfr. De Ángelis, 1910,  VIII: 377-379).  
Confluencias 

Hemos focalizado el proceso de circulación de las leyendas dentro del sistema de la oralidad sin perder de vista los intercambios con el sistema de la escritura. En ese juego de sucesivos ensambles discursivos que modifican la estructura originaria, la reelaboración de la forma “leyenda" por medio de la oralidad y la escritura implica una refundición, un traspasamiento de los códigos estéticos vigentes en una cultura. Estas reflexiones en torno a un corpus narrativo legendario de matriz colonial nos permite afirmar, junto a Raúl Dorra, que la oralidad "es una noción construida desde la cultura de la escritura -de la cultura alfabética-, cimentada como un término opositivo y con fines de autoconocimiento. Por lo tanto, al hablar de oralidad nos situamos de hecho en el espacio de la escritura y, cualquiera sea el valor que le acordemos a la primera, al hacerlo no estamos sino reafirmando el valor que le acordamos a la segunda" (Dorra, 1997). 

Al mismo tiempo, el espacio otorgado a los relatos orales dentro de la historiografía contemporánea tiende a devolver a la leyenda el valor de "verdad" que había perdido. Los testimonios legendarios se integran a la narración histórica y constituyen fuentes de conocimiento capaces de reconstruir importantes períodos, en igual o mayor medida que los documentos escritos y tradicionalmente aceptados por la metodología de la investigación científica. Se rescata así la composición detectada en los textos producidos durante la Colonia, cuyas principales fuentes de información fueron orales. Las relaciones oralidad/escritura e historiador/testimonio se combinan para ofrecer una versión del pasado más completa y verosímil:

"Los recuerdos orales se presentan con una temporalidad propia y diferente de la histórica, con categorías individuales, mas no personales, sino ejemplares. Pero si los hombres andinos -como todos los que participan de las culturas tradicionales- no podían ofrecernos una visión histórica del comienzo de la dominación española y del tiempo posterior, sí podían reaccionar y reaccionaron dando su imagen a través del mito y del movimiento mesiánico que encierra en sí los primeros elementos de una historicidad"... (Pease, 1991: 250).  

El ingreso del discurso legendario en la textura historiográfica, genera una  relación entre historia y literatura tenue y difícil de definir. Sin duda esto se debe, en parte, a que la historiografía occidental surge del trasfondo de un discurso definitivamente literario que se configuró frente al discurso más arcaico del mito
. En sus orígenes, el discurso histórico se diferenciaba del literario en virtud de su materia (acontecimientos "reales" en vez de "imaginarios") más que por su forma. Pero la forma aquí es ambigua, pues se refiere no sólo al aspecto manifiesto de los discursos históricos (su aspecto como relatos) sino también a los sistemas de producción del significado (los modos de entramado) que la historiografía compartió con la literatura y con el mito (Cfr. White, 1992: 62). En este sentido es interesante  recordar la observación de Dorra, acerca de que Herodoto -el Padre de la Historia- llamaba historia (indagación) a la parte miscelánea de su obra, mientras que a la sección que hoy llamaríamos historiográfica -a la narración de hechos pasados- le llamaba logoi (dichos). De modo que lo que para nosotros es historia para él era "leyenda", en la medida en que las leyendas son el resultado de un "decir", no de un "leer" (1994). 

Los relatos legendarios sobre el Rey Inca relevados en comunidades del noroeste argentino, evidencian la continuidad del pensamiento andino que identifica la imagen del Inca con la de un héroe mesiánico. En ese contexto, Inkarri es el autor del orden y el fundador tradicional cuya misión es la de reconstruir el mundo andino, sumido en el caos luego de la invasión europea. 

Aunque la superioridad del español convirtió a las etnias autóctonas en pueblos desposeídos de gran parte de sus prácticas culturales, es interesante marcar que el lugar de enunciación
 desde el que se recrean estos relatos coloca en un mismo nivel a invasores e invadidos. El Rey Inca es tan poderoso como el Rey de España, y el enfrentamiento entre estos personajes se desarrolla a partir de una relación de paridad. Este plano de significaciones, que pulsa gran parte del pensamiento andino a partir de la Colonia, es el que permanecerá en la base de las grandes rebeliones del siglo XVIII, como la encabezada por el Inca Túpac Amaru II, en la que el discurso rebelde supone el re-conocimiento de los valores que otorgan a los pueblos aborígenes su derecho a la existencia. 

Aún vencidos por las armas y en situación colonial, los pueblos indígenas manifiestan una intensa fidelidad a su tradición, actitud que esconde una forma de resistencia pasiva. La tradición es un modo de rechazo silencioso y obstinado, pero renovado en cada generación. El discurso legendario revela una dialéctica compleja, en la que la fidelidad indígena a las antiguas costumbres se enfrenta y mixtura con el horizonte de las prácticas colonizadoras, revelando los juegos de poder y de resistencia:

El Rey Inca era como una persona, igual, igual que Nuestro Señor Jesucristo. También tenía sus discípulos que lo acompañaban pués. Claro, tenía sus discípulos, doce discípulos. Igual el Rey Inca tenía sus peones.

Dios es poderoso, pero el Inca también es poderoso. Aunque le han cortado la cabeza, pero él no ha muerto. (...) Y nuestro Señor Jesucristo también le han muerto. El para Salvador. Por fe, por la gracia de Dios, por la gracia del Padre, ha crecido en la Virgen María y ha nacido. Pero espíritu fue, lo han crucificado, lo han clavado, el vino. A los tres días ha resucitado y ha vuelto a ascender a los cielos. El Rey Inca ha crecido en el vientre de la humanidad para dominar los cerros, para dominar todo lo que hay en el mundo entero…
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�	Según Millones, el nombre de Santa Rosa aparece asociado a profecías de gran resonancia popular. En 1759, el indígena Antonio Calvo "seducía a sus congéneres con vanas razones diciéndoles entre otras cosas que Santa Rosa había pronosticado que en el año 50 volvería el Imperio del Perú a sus legítimos dueños" (Vargas Ugarte 1956: 248). El tema fue tomado con seriedad por las autoridades que ejecutaron a Calvo y a cinco de los más implicados. La situación se repite en 1776 en Urubamba, en el corregimiento del Cuzco. Una vez más los indígenas o mestizos, ante la inminencia del año de los tres sietes y como reflejo de las condiciones que provocaron la sublevación de José Gabriel Condorcanqui, empezaron a prepararse para el cumplimiento de las profecías de Santa Rosa. Transcurrido el año 1777 la expectativa no se diluyó y los acontecimientos de Huarochirí en 1783 (Hidalgo, 1983:122) constituyen el testimonio de lo que parece haber sido un rezago de las acciones de Túpac Amaru II (Cfr. Millones, 1993: 187).


� 	Según subraya Franklin Pease, es interesante la mención a Santa Rosa dentro de estos relatos proféticos, sobre todo si se recuerda que, una centuria antes, el curaca Jerónimo Lorenzo Limaylla había presentado a las autoridades metropolitanas un pedido para crear una orden nobiliaria para "descendientes de ingas y moctezumas", precisamente bajo el patrocinio de Santa Rosa (Pease, 1992: 321). 


�	La versión clásica de los cronistas distinguía dos líneas genealógicas: la de la nobleza "de sangre" y la "de privilegio", división que  reproducía el modelo de las dirigencias europeas de entonces. La primera se originaba en señoríos ancestrales y parentelas de reyes, y la segunda era el producto de la generosidad real al pagar los servicios prestados a las diversas causas en las que una Corona se comprometía. Así, los nobles de sangre son, en las crónicas, los parientes del Inca reinante y sus sucesores. Este razonamiento permitía a los cronistas establecer la ilegitimidad del gobernante que hallaron los españoles en los Andes, pues solamente de esta manera podían considerarlo un tirano en su sentido renacentista, detentador ilegal de un poder usurpado por la fuerza y cuya presencia hacía legítima la conquista española. De esta manera, la invasión europea podía ser interpretada como una gesta destinada a restituir la libertad a un pueblo sometido al yugo injusto (Pease, 1992: 72).





 


� 	Estas inversiones se insertaban en la vida cotidiana y tenían un momento privilegiado para su realización: las fiestas populares. En los carnavales europeos el orden se invertía: los de abajo se adueñaban de las plazas públicas y se abría paso a la abolición de todas las jerarquías (Cfr. Bajtín, 1987). El carnaval, como elemento central de la cultura popular  evitaba los riesgos de la confrontación abierta, pero también mantuvo vivas las utopías prácticas en América (Flores Galindo, 1986: 26).


� 	En este punto es oportuno aclarar que en el siglo XVII era ya visible que muchas de las antiguas rutas de los incas se habían destruido por desuso y la consiguiente falta de mantenimiento. La desaparición de la mecánica redistributiva del Tawantinsuyu y la sustitución por un régimen de mercado que privilegiaba la explotación minera, estableció otras pautas de diseño del espacio colonial. El país andino veía trasladado su eje fundamental a la costa y a sus nuevas ciudades-puertos, y así adquirieron mayor importancia las rutas transversales que comunicaban ciertos puntos neurálgicos enclavados en los Andes (Huancavélica, Cuzco, Potosí) con los puertos a través de los cuales se exportaba la nueva riqueza minera. Los Andes comenzaron así a mirar hacia el mar. La administración española impuso la ruta del Pacífico a pesar de que, desde el siglo XVI, Juan de Matienzo ya había propuesto la ruta atlántica del Río de la Plata como la de mayor importancia y rentabilidad. Esta fue inaugurada y transitada, desarrollándose ciudades importantes en el camino que conducía a Buenos Aires (Salta, Tucumán, Córdoba, etc.). Sólo muchos años después esta ruta fue admitida, y su desarrollo en el siglo XVIII coincidió con la creación del virreinato de Buenos Aires y la declinación del universo comercial del Pacífico. Antes de que esto ocurriera, la ruta del altiplano hacia el Sur sirvió para la introducción de mulas que venían desde el Tucumán y constituyeron un importante ciclo en el comercio colonial (Cfr. Pease, 1992: 251).


� Acerca de la relación entre el discurso historiográfico y el discurso literario, Betriz Sarlo aclara: "Los saberes con los que se construyen los textos literarios hablan de la sociedad de un modo que no puede ser directamente traducido en términos de contenido: indican cuáles son los tópicos de un imaginario colectivo, cuáles son los ejes de organización de los deseos, cuáles son los valores que la literatura afirma o contradice pero que, en todo caso, testimonia acerca de su presencia. (...) Leer a la literatura en su relación con la disciplina histórica implica, en primer lugar un saber sobre la literatura, porque ella, como cualquier otra fuente, puede proporcionar sólo aquello que se le pregunte (...) Desde la perspectiva histórica la literatura no podría ser tratada como representación de palabras de una realidad exterior, sino como construcción que forma parte de esa realidad, que trabaja con ella, que la altera en un sentido que jamás es arbitrario, aun cuando sea a veces una de las realizaciones más extrañamente libres de la determinación colectiva." (Sarlo, 1993: 171-173).


�  La enunciación ha sido definida por Benveniste como “la puesta en funcionamiento de la lengua por un acto individual de utilización”. La lingüística de la enunciación se propone describir las relaciones que se tejen entre el enunciado y los diferentes elementos constitutivos del marco enunciativo: los protagonistas del discurso (locutor y alocutario) y la situación de comunicación). Desde la perspectiva de la construcción lingüística de un texto, es preciso distinguir los conceptos de "enunciado" y "enunciación": en el proceso de la enunciación el sujeto o hablante aparece como el que está pronunciando un discurso (ocasionalmente a un destinatario), es decir, una serie de enunciados caracterizados por connotadores emotivos, valorativos, modalizantes, etc. Siguiendo a Greimás y Courtés, se considerará sujeto de la enunciación al eje sintáctico entre sujeto y antisujeto. El conjunto de elementos que dependen de la enunciación de un texto tiene sentido en sí mismo, pese a su carácter fragmentario y disperso (1991).








