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RIPUCHKANINAM, PASACHKANINAM
(YA ME VOY, YA ME ESTOY YENDO)
INTRODUCCION

IR ES PARTIR, ir es llegar siempre al punto de donde se parte, que ya no es el mismo No hay
quietud, sino huellas del viaje. Asi, en la ruta del tiempo nos encontramos con Arguedas y con
su mundo narrativo, que ya no es s6lo suyo sino nuestro. Partir y llegar, siempre llegar y partir,
muchas veces cambiando o alimentando més nuestro qugaw, ese grandioso equipaje donde la
mermoria es una olla gigante cociendo nuestros actos y pensamientos.

Esta tesis se realizo a partir de una investigacion que hicimos en la UNAM, para la
macstria, sobre la poética de Los rios profundos, denominada “La danza del supay candela o la
estética de la violencia”, Ese trabajo nos trajo maltiples interrogantes en torno a la obra de Jos¢
Maria Arguedas, por lo que nos vimos en la necesidad de realizar un estudio de la narrativa
arguediana en su conjunto, teniendo en cuenta, fundamentalmente, fa cosmovision quechua y,
por extension, la andina (sin olvidar el punto de vista occidental), siendo que desde ese angulo
existia (y sigue existiendo) la posibilidad de abrir o ensanchar caminos para la interpretacion
de la compleja realidad peruana y su literatura.'

Las obras de Arguedas fueron inicialmente poco leidas y poco valoradas por la critica
peruana y extranjera. Sus obras fueron tardiamente traducidas a otros idiomas. Sin embargo,
luego de su muerte en 1969, se multiplicaron las ediciones de sus obras, se incrementaron las
traducciones y sobre todo, aumentaron los estudios criticos pero con escaso acercamiento a la
cosmovision quechua.

La vida de Arguedas, nacido en Andahuaylas, Peril, en 1911, fue tormentosa como la de
muchos de sus personajes. El escritor, antropologo, etndloge y folklorista que “como un
demonio feliz [hablaba) en cristiano y en indio, en espafiol y en quechua™ tomé como suya al
mundo nativo. Habiendo vivido entre los indios, tuvo que emigrar a la costa en busca de
nuevas alternativas.

Su interés e indignacion por las vejaciones de que eran victimas los runas en una

sociedad heterogénea, pluricultural y muliilingiie, lo llevaron a elaborar una profunda

! En concepto evolucién que aparece en el titulo dz la presente tesis lo entendemos como un procese, un transito,
un desarrollo gradual de enrquecimiento y complejizacién paulatina de la creacién literaria de José Maria

Arguedas.
? José Maria Arguedas. “No soy un aculturado”. En Recopilacion de textos sobre José Maria Arguedas, Casa de

las Américas, La Habana, 1976, p. 432
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investigacion antropologica en torno a la cultura quechua y mestiza con la que nutrié toda sy
narrativa y poesia. El universo en la que paso su infancia le doté de una particularidad literaria
inédita en el Peril, muchas veces no reconocida por la critica de su tiempo.

Arguedas recrea literariamente las tensiones de la realidad peruana. Toda su creacién
narrativa traduce un paralelismo con la acentuacion de la crisis sociopolitica, la expansion del
mercado interno y externo, la ampliacién de la red vial y la intensificacion de los flujos
monetarios y comerciales. De ahi que es importante la contextualizacion de su obra,
observando, fundamentalmente, la resolucion artistico literaria concebida como construccion
compleja de sentido.

La obra de Arguedas va cambiando de escenario desde un pequefio pueblo de distrito
abordada en Agua (1935), hacia una capital de provincia en su novela Yawar Fiesta ( 1941); en
estas obras se presenta una dualidad indio-misti cuyo escenario es la sierra. De ahi pasa a una
capital de departamento en Los rios profundos (1958), para finalmente tener como centro del
drama a todo el Perii en Todas las sangres ( 1964). En esta ultima novela se cambia la dualidad
indio-misti por la abigarrada y heterogénea sociedad peruana. Como observa Comejo Polar, en
el camino recomido por la obra arguediana se detecta una paulatina ampliacién del espacio y de
una incrementacion de los personajes. De ser solo indios y gamonales al principio, acaban
siendo indios, terratenientes, grandes oligarcas e industriales.

En la obra de Arguedas hay un traslado de la sierra a la costa. El mundo carcelario de E/
sexto (1961), inaugura este paso que es continuado por £l zorro de arriba y el zorro de abajo
(1969), cuyo escenario es el puerto anchovetero de Chimbote en ¢l que aborda el problema de
la migracién serrana, la aparicion de las barriadas, la injerencia del capital nacional y
extranjero, la fucha cultural permanente entre los mundos indio y misti. Todo esto visto desde
un punto de vista andino gracias a su conocimiento del compiejo, problematico y violento
proceso histérico peruano.

Por otro lado, observamos la bisqueda de formas comunicativas que le Hevan a crear
un lenguaje particular en espafiol, en cuyo interior el pensamiento quechua permanece vivo,
logrando asi una quechualizacion del discurso. Teniendo en cuenta estos aspectos, notamos una

paulatina complejizacion de la poética arguediana (historia y discurso), hasta plantear una



narrativa que, partiendo por un indigenismo de rompimiento, logra un indigenismo “al revés™,
un anti-indigenismo’

La narrativa arguediana tiene lazos interiores quechuas transmitidos por la memoria
cultural que, pese a ser presentados mayormente en espaiiol, mueven toda la estructura
comunicativa; entre estos se encuentran, ademas de la lengua, los satun karu willakuy o mitos,
los simbolos que son una especie de loreto kijifu o ventanas (pagarinas), fos takis (canciones) y
los tusuys (danzas), en constante conflicto cultural con lo occidental. De este modo, la narrativa
arguediana pretende hablar de la realidad peruana y plantear una propuesta narrativa inédita en
la literatura peruana y latinoamericana, propuesta que culmina en £/ zorro...

Por otro tado, la narrativa de Arguedas va en la linea de fa construccién de un proyecto
de nacion mestiza y una forma de creacion literaria alternativa, producto de la expeniencia de la
misma historia peruana, donde vive la cultura quechua, inserto a las nuevas condiciones de la
modernidad. Sus innovaciones literarias surgen fundamentalmente de la utilizacién de recursos
literarios quechuas, que se interrelacionan con los occidentales, generando el rompimiento de
viejos modelos de la narracidn. Este hecho le posibilité adelantarse a su época. Asi como su
narrativa tiene un paralele con la historia peruana, el derrotero lingiiistico de sus cbras reiine
las tensiones y las preocupaciones de una sociedad dividida en clases sociales e ideologias
marcadas por el poder y la violencia, en funcién de un pensamiento progresista.

Somes conscientes de que todo trabajo de investigacion debe ser organico. Los
esquemas teoricos a priori pueden limitarlo, obviar observaciones analiticas de importancia y
desvirtuar los textos. En este sentido, los textos literarios deben generar sus propios cauces de
estudio inherentes a si mismos, derivadas del anilisis de las obras estudiadas, posibilitando asi
un estudio intertextual que contribuya al avance de la critica literaria. Por esta razén la
metodologia que empleamos es el resultado de lecturas del conjunto de la obra literaria de
Arguedas, sus aportes criticos y la de estudiosos como José Carfos Maridtegui, Mijail Bajtin,
Antonio Comejo Polar, Martin Lienhard, William Rowe, Julio Ortega, entre otros,

Como dijimos antes, nos proponemos adentrarnes a entender e interpretar la

cosmovision quechua-andina viviente en ¢! mundo literario arpuediano (sin olvidar fo

¥ Al contrario de! indigenismo tradicional (paternalista), que aplicaba al mundo andino una visién ajena,
principalmente costefio-occidental, el narrador de este nuevo modo de produccidn literaria habia desde dentro y
desde fuera del mundo quechua y lo “indigeniza todo™. Esto tiene que ver con la creciente migracién de serranos a
la costa v la “conquista” de un sector del mundo costeito entendido bajo el punto de vista andino,
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occidental), para determinar ¢l sentido de su narrativa, partiendo del analisis de su proceso
creativo. Para esto consideramos sus relatos mais importantes, es decir, sus cuentos mas
representativos y todas sus novelas. De este modo justificaremos que el lenguaje literario
arguediano responde a la realidad lingistica del autor, ligada estrechamente a la estructura
lingiiistica quechua. También nos proponemos demostrar la validez de la racionalidad
quechua-andina mediante el analisis del sus mitos, danzas, canciones y simbolos que son
elementos fundamentales de la creacién y de la estética quechua-andina, hasta ahora poco
estudiados. Todo esto vinculado al contexto histérico del Perg cuyos rasgos aparecen
ficcionalizados en su narrativa.

Ei presente trabajo tiene en cuenta los aportes significativos de intelectuales estudiosos
de la cultura y la literatura peruanas, que abrieron un amplio espacio de discusion en tormo a la
literatura arguediana. Entre ellos tenemos a Antonio Comejo Polar, principalmente con su
estudio Los universos narrativos de José Maria Arguedas, en el que hace un recorrido analitico
de la obra global de Arguedas; también se reconocen los alcances de Martin Lienhard con su
obra Cultura popular y forma novelesca. Zorros y danzantes en la iltima novela de Arguedas,
asi también los de William Rowe con sus trabajos Mifo e ideologia en la obra de José Maria
Arguedas y Ensayos Arguedianos; los de Julio Ortega, Tomés Escajadillo, Gladys C. Marin y
otros, con quicenes dialogaremos a lo largo de este camino analitico.

El capitulo T de este trabajo esta dedicado a rastrear la vida y ruta literaria de José Maria
Arguedas, partiendo de la ubicacion contextual de su produccion. En el capitulo I nos
ocupamos del papel de los personajes principales en la configuracion de las obras del autor,
considerando el doble movimiento de transculturacién costa sierra y sierra costa. En el capitulo
1L se hace una revision del proceso evolutive en el campo del lenguaje literario, teniendo en
cuenta las confesiones del autor sobre el tema y confrontandolos con su obra v la opinién de
sus criticos. En el capitulo IV se analizan las funciones del hatun karu willakuy o mito como
expresion cultural y social de! mundo quechua-andino. El capitulo V esta dedicado al estudio
de la danza y los diferentes géneros musicales quechua-andinos de la narrativa arguediana. El
capitulo VI, el mis extenso y el que motivé este trabajo, contiene interpretaciones de los
diversos simbolos quechua-andinos aparecidos en la narrativa de Arguedas.

Con el afan de contribuir al esclarecimiento de! analisis e interpretaciones de la obra de

José Maria Arguedas, se anexa una entrevista con Martin Lienhard sobre el proceso creativo
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arguediano y algunas particularidades de su creacian, como también un glosario que contiene
la traduccion de vocablos quechuas y peruanismos mas utilizados en las obras de Arguedas,
con la intencion de apoyar al lector no familiarizado con la lengua quechua o el espafiol andino
0 costefio peruanos.

Por otro lado, para agilizar nuestra exposicion, hemos optado por utilizar las primeras
letras de los titulos de sus obras, las mismas que apareceran seguidas por una coma (,) y por el
numero de la pagina citada, todo esto encerrado entre paréntesis, por ejemplo (AG. p. 30).

Las obras en estudio son: “Agua” (AG), “Los escoleros™ (LE), “Warma Kuyay” (WK},
“El barranco™ (EB), Yawar Fiesta (YF), Diamantes y pedernales (DP), “Orovilca™ (OR); “La
muerte de os Arango” (LM); ‘Hijo sole™ (HS); Los rios profundos (LRP), i sexto (ES);, “La
agonia de Rasu Niti” (LA); Todas las sangres (TS), “El suefio de! pongo™ (ESP); “El homo
vigjo™ (EH); “La huerta” (LH), “El ayla” (EA); “Don Antonio” (DA); £/ zorro de arriba y el
zorro de abajo (EZ).

Se ha respetado integramente la escritura de Arguedas. Cabe sefialar que muchas
palabras quechuas cambian en su expresion escrita a lo largo del proceso creativo del autor.
Por ejemplo: wayno = huayno, harawi, = qarawi = jarawi, etc. En el tiempo en que Arguedas
escribio sus obras no existi una norma unica para la escritura quechua. Ademas, Arguedas
utilizé diferentes variantes del idioma, razones por lo que no realizd un registro uniforme de

los vocablos. En este sentido se recomienda acudir al glosario que se adjunta.

* Actualmente las difcrentes variantes quechuas del Peri tienen su propia norma para la cscritura.



CAPITULO I

MOLINO DE PIEDRA: ESCRITURA Y PENSAMIENTO
;QAQAYLLAS! DESDE AQU{ HASTA ALLA...

Yo soy un rio.
pero a veces soy
bravo

¥

Juerte

pero a veces
no respelo ni a
lavidania

la muerte.

Javier Heraud.

EN ESTE CAPITULO nos proponemes hacer una mirada panoramica al contexto, vida y obra
de José Maria Arguedas, con el objetivo de dar testimonio secuencial de su produccion
narrativa, considerando su entorno més proximo. También hacemos una revision del
indigenismo en el Perti a través del concierto de voces que se ocupan u ocuparon def asunto. La
articulacion de los temas mencionados nos permitira reconocer con mayor objetividad los
rasgos fundamentales de la produccion narrativa arguediana, los mismos que serdn abordados

detenidamente en capitulos posteriores.

[|
Arguedas, su tiempo y su narrativa
(Esbozo general)
José Maria Arguedas (Andahuaylas 1911- Lima 1969) antropologo, etndlogo, cuentista,
novelista y poeta peruano, es uno de los escritores mas representativos de la narrativa
hispancamericana que se ocupd del tema indigena y mestizo de su pais.
Cuando José Maria tenia apenas tres afios fallece su madre, dofia Victoria Altamirano

Navarro de Arguedas.



En 1915, José Pardo sucede en la presidencia a Guillermo Billighurst. Un afio mas tarde
promulga la Ley de Salario Minimo para tos trabajadores indigenas. Al afio siguiente se crea la
Central General de Trabajadores del Perd (C.G.T.P.} y la Federacion de Estudiantes del Pen;
(F.EP)).

En 1917 su padre, se vuelve a casar con dofia Grimasea Arangoitia viuda de Pacheco,
con quien se muda a Puquio. Alli, su madrastra y su hermanastro Pablo le tratan como a un
indio de la hacienda: “Voy a hacerles una confesién un poco curiosa: yo soy hechura de mi
madrastra [...] hubo otro modelador tan eficaz como ella, un poco mas bruto: mi hermanastro.
Cuando yo tenia siete afios de edad [...] pedi a Dios que me mandara la muerte,”

En 1921, 2 los 10 afios de edad,? conjuntamente cont su hermano Aristides, huye de su
casa refugidndose en la hacienda Viseca, cerca de San Juan de Lucanas, lugar en el que les
acogieron sus tios Jos¢ Manuel Pérez Arellano y Zoyla Pefafiel. Es el tiempo en que tiene
mayor vinculacién con el mundo quechua: “Los jefes de familia y las sefioras, mamacunas de
la comunidad, me protegieron v me infundieron la impagable ternura en que vivo.™ Cuando
escribe “Yo no soy aculturado™ también recuerda pasajes de esa infancia dolida que se tradujo

en dulzura bajo la proteccion de los indios:

A mi me echaron por encima de ese muro, un tiempe, cuando era nifio; me lanzaron en esa
morada donde la temura es mas intensa que el odio y donde, por eso mismo, el odio no es
perturbador, sino fuego que impulsa.*

Hablante del runa simi y del castellano,® prefirié al mundo indio que al misti de donde
provenia. Su conocimiento de ambos universos le permitio tener una apreciacion muy
particular acerca de! Peru.

La década de los veinte, precedida por el oncenio de Leguia 1919 - 1929, esta marcada

por el cambio de la economia peruana y su relacién con Estados Unidos que propici la

' Primer Encuentro de Narradores Peruanos, Lalinoamericana editores, Peri, 1969, p. 36

? Mildred Merino de Zzla, considcrada la bidgrafa mis reconocida de Arguedas, aportd inmensamente al
conocimiento de la vida y obra de Arguedas. La autora sostienc que en julio de 1921 José Maria huye de la casa
de su madrastra, en esc entonces el nifio tiene “9 afios”™. Si hacemos cl conteo de la edad de Arguedas podemos
constatar que cn esa fecha ya tenia 10 y no 9. Indudablemente esta observacién no desmerece su trabajo. Cfr.
José Maria Arguedas. Vida y Obra, Concytec, Peril, s/,

* José Maria Arguedas. Los rios profundos, Alianza Editorial, Madrid, 1984, p. 48,

4 José Maria Arguedas. £/ zorro de arriba ¥y el zorro de abajo, Editorial Horizonte, Lima, 1988, p. 13.

* Ultimamente s¢ ha abierto un debate sobre si la primera lengua de Arguedas fuc o no el quechua. Sobre.este
asunlo nos ocuparemos en ¢l capitulo I11.



constitucidn de la economia de enclave. Las empresas encuentran en el Per) materia prima y
mano de obra baratas Julio Cotler observa que en esta década se dio una recomposicion y
reestructuracion de las clases sociales. Se operd una emergencia de los_grandes propietarios
nativos vinculados a la exportacion. Los terratenientes y las empresas extranjeras expropiaron
las tierras de los campesinos, obligandoles a someterse a inaceptables condiciones laborales de
explotacion, lo que propicid movilizaciones indigenas en Puno y Arequipa ®

En 1920, ¢l padre de José Maria es obstaculizado en e! ejercicio de su profesion de
abogado, por razones politicas, teniendo gue laborar en diferentes pueblos del intertor del pais.
En sus retomnos semanales af seno familiar, se entera de las multiples vejaciones que sufiia su

hijo José Maria, por lo que decide lievarlo en su peregrinar por el interior del Peni:

En 1923 empezamos a viajar con mi padre. Mi hermano mayor Aristides estudiaba en Lima con
Ia pequefia pensién que mi padre recibia por sus servicios al Estado. Vigjamos a Ayacucho ida
y vuelta, 12 dias a caballo; luego a Huaytard, 5 dias a caballo y uno en camién; de alli a
Yauyos, cuatro dias a caballo. D¢ Yauyos mi padre se trasladd a Cafiete y de Cafitte
nuevamente a Puquio, donde murid en 1931. Estuve en Abancay, capital de Apurimac, en
1924-1925, mi padre en Chalhuanco.”

Estos continuos viajes hacen que José Maria estudie en Abancay, Ica, Huancayo y
Lima. Cuando, posteriormente, ingresa a la universidad, sus lecturas sobre el indio le causan
irritacion:

Me senti tan indignado, tan extraiio, tan defraudado, que consideré que era indispensable hacer

un esfuerzo por escribir al hombre tal como yo 1o habia conecido a través de nna convivencia
muy directa.

En 1924, Haya de la Torre funda ¢l A. P. R. A. (Alianza Popular Revolucionaria

Americana)’ y José Carlos Maridtegui funda en el Peru el Partido Socialista que, luego de su

5 Cft. Julio Cotler. “Perti: Estado nacién y reformismo militar™. En América lafina: Historia del medio siglo,
Instituto de Investigaciones Sociales-UNAM-Siglo XXI, México, 1982, p. 380,

? Citado por Angel flores. Narrativa Hispanoamericana 1816-1981. La generacion de 1940-1969, Siglo XXI,
México, 1982, p. 210.

% José Maria Arguedas. “La namativa del Peri contemporineo”, En Recopflacion de textos sobre Jusé Maria
Arguedas, Casa de las Américas, Serie Valoracién Miiltiple, La Habana, 1976, p. 412.

® La mayoria dz los investigadores seflalan que ¢l APRA sc fundd en México en 1924. Sin embargo, han surgido
otras hipdtesis como el de Pedro Planas, quien sefala otra fecha y otro lugar de fundacion, Segin Planas, ¢l 22 de
encro de 1927, Haya de la Tome funda en Paris la Primera Seccién del Frente Unico de Trabajadores Nacionales ¢
Intelectuales de América bajo la bandera del APRA. Con ésta ¢l APRA iniciaria realmente sus actividades como
una organizacién constituida. Véase. Los origenes del APRA, Okura, Lima, 1986, pp. 112-114.



muerte en 1930, se convierte en Partido Comunista del Perd. Entre ambos se suscita una
encendida polémica sobre la cuestion nacional y el problema del indio. Mariategui sostenia que
la constitucion de la nacion era un proyecto antes que una realidad; el obsticulo para su
realizacion era la existencia de una gran masa indigena sometida a la explotacién y apresion
gamonalista. En un primer momento, Haya de la Torre comparte este planteamiento, a tal
punto que sus ideas se polarizan con las de los sectores oligarquicos dominantes, En 1931, el
APRA se subleva en Trujillo y en 1932, en la Marineria del Callao, siendo reprimido por la
dictadura derechista gue lo coloca fuera de la ley. Posteriormente, bajo la presidencia de
Manuel Prado, en la primera mitad de los afios cuarenta, el APRA se alia a la oligarquia y
vuelven a la legalidad.

Por otro lade, debido 2 la influencia de la Revolucion mexicana en 1910 y la rusa en
1917, se genera una euforia en los paises en vias de desarrollo por la implantacion del
socialismo, que posibilitaria la solucién a los problemas de atraso y marginacién. A esta
inquietud se suman los planteamientos de José Carlos Maridtegui (1895-1930) con sus Siete
ensayos de interpretacion de la realidad peruana (1928) y la difusion de la revista Amauwta
{1926-1930), que tienen efectos sustanciales en la intelectualidad peruana y en la creacion de la
obra de Arguedas.

A Medida que fui aprendiendo la literatura occidental, y leyendo los clasicos, especialmente
espaiioles y rusos, decidi escribir, no con el prgposito muy expreso de publicar, sino de
desahogar mi estado de amargura, de descontento, o casi de irritacion contra esta descripcion
totalmente falsa que se hacia de la poblacién indjgena.”®

En los afios treinta, la crisis mundial determind la caida de Leguia; la economia
dependiente del Peri se ve perjudicada por el retiro de capitales norteamericanos. Pese a que el
nuevo Jefe de Estado, el Coronel Sanchez Cerro trata de reorientar la economia buscando
apoyo en los sectores populares, no lo consigue. La crisis peruana se ve expresada en el
descontento del Partido Comunista y en ¢l levantamiento del Partido aprista en Trujillo.

A la muerte de su padre en 1930, José Maria se emplea como auxiliar en la
Administracion Central de Correos de Lima, sin que esto afecte significativamente en su

trabajo literario. Entre 1933-1934 publica en La prensa de Lima tres cuentos: “Dofia

1 bidem, p, 413,



Cayetana”, “Cl vengativo” y “Momediano™ o “El cargador™ En 1935 divulga su cuento
“Agua” escrito a los diecinueve afos; en este volumen incluye, ademas, “Los escoleros” y
“Warma kuyay”.

Los permanentes cambios de gobierno en el Pera mantienen al Peri en crisis. En 1933,
luego de! asesinato de Sinchez Cerro, Augusto Benavides apoyado por la clase dominante es
designado presidente. No existia la posibilidad de conciliacion entre los diferentes sectores
sociales.

En 1937, la visita de un oficial fascista al Per: despierta un descontento general. Se
realizan movilizaciones estudiantiles de protesta. José Maria es acusado de participar en ellas,
por lo que es recluido en la carcel El sexto, durante ocho meses. Esta experiencia es relatada en
su novela El sexto, que aparecié en 1961. En 1938 sale de prision y al afio siguiente es
nombrado profesor de Castellano y Geografia del Colegio Nacional “Mateo Pumacahua” de
Sicuani, Cuzco; ese mismo aito se casa con Celia Bustamante.

En 1939 el Presidente Benavides convoca a elecciones generales en las que fue elegido
Manuel Prado, quien gobernd hasta 1945. Los partidos aprista y comunista modifican sus
orientaciones. E1 APRA considera a Estado Unidos, en su nueva politica del “buen vecino™,
como una fuerza democritica que podria favorecer la implantacion de regimenes del mismo
tipo en Indoamérica, mientras que el Partido Comunista colabora en los esfuerzos bélicos
contra el Eje Nazi-Fascista.

En 1940, José Maria viaja al Congreso Indigenista de Patzcuaro, invitado por el
gobierno mexicano. Al afio siguiente s¢ publica su novela Yawar Fiesta, afos después, en
1948, Canciones y cuentos del pueblo Quechua.

En 1945, José Luis Bustamante y Rivero, candidato del frente Democratico Nacional
es elegido presidente. Al afio sigutente, se crea, en la Universidad de San Marcos de Lima, el
primer Instituto de Etnologia.

En 1946, José Maria trabaja en la seccion de Folklore del Ministerio de Educacién. Dos
afios después obtiene el titulo de Doctor en la Universidad de San Marcos de Lima con la tesis
Las comunidades de Espaiia y del Perii, la que fue publicada en 1968. En 1954 aparece su
novela corta Diamantes y Pedernales y una segunda edicién de Agua en la que incluye el
cuento “Orovilca”. Posteriormente publica €l cuento “Waylluy” en la revista Tres y en La

prensa de Buenos Aires aparece el cuento “Kuyay™.



[}

En 1948, Bustamante es destituido por la “Revolucién restauradora”. El general Odra
asume la presidencia iniciando el “ochenio™. Por su lado el APRA se declara fuera de la ley. Al
afio siguiente su lider Haya de la Torre se asila en la Embajada de Colombia por cinco afios. En
1950, Manuel Odria, candidato Gnico, es elegido presidente.

En 1956, Femando Belaunde Terry funda Accién Popuiar, es el afio en que Manuel
Prado es nuevamente elegido Presidente con el apoyo del APRA que buscaba la “convivencia”
en el Congreso. Posteriormente, el pacto aprista con los sectores oligarquicos motiva su
rompimiento. “(un grupo encabezado por Luis de la Puente Uceda, conformara el APRA
Rebelde, luege denominada Movimiento de lzquierda Revolucionaria (MIR) y otro Bupo,
dentro del cual se encontraba, por ejemplo, Virgilio Roel, pasari a engrosar las fuerzas del
Partido Comunista).™' A fines de esa década, Hygo Blanco, lider campesino de la Convencion
(Cuzco), encabeza las invasiones a las haciendas en medio de la crisis nacional que se expresa,
ademas, en la devaluacién de la moneda, poniendo en peligro los privilegios de la clase
dominante. Ante esta situacion, el ¢jército, ia Iglesia v los nuevos partidos reformistas crean
una alianza. En este contexto, el APRA condena los movimientos campesinos y propone una
reforma agraria gradual, técnica y ordenada gue deje inafectos los principales reductos de la
oligarquia terrateniente. "

En 1958 Arguedas publica la novela Los rios profundos, obra que le dio fama
internacional. Posteriormente, en 1961, aparece E! Sexto. Luego en 1964 da a conocer su
polémica novela Todas las sangres. Esta obra es contemporinea del primer gobierno de
Belaunde Terry declarado presidente en 1962, quien busca realizar “la conquista del Peri por
los peruanos”, pero el Parlamento le niega su apoyo, por lo que su proyecto fracasa. Dado el
caso, los campesinos contintian capturando latifundios.

En 1962 el aprista Haya de la Torre esta en condiciones de triunfar en las elecciones
presidenciales. Sin embargo, una Junta Militar anula las elecciones y entrega el poder al
General Pérez Godoy, instaurandose asi el primer gobierno “Institucional” de las Fuerzas
Armadas en América Latina. Al afio siguiente Hygo Blanco es apresado. Por su parte, el

Gobierno realiza parcialmente la reforma agrariz en la Convencién. En la misma fecha

"' Mariano Valderrama, “Los Planteamientos de Haya de la Torre y de José Carlos Mantegui sobre el problerma
indigena y el problema nacional”. En Carlos [vin Degregori y otros. Indigenismo Clases sociales ¥ problema
nacional, Celats, Lima, </ p. 211.

"2 Cfr. Ibidem. p. 211



Belaunde sale triunfador en las elecciones presidenciales, apoyado por la coalicién Accion
Popular-Democracia Cristiana. La coalicion APRA- Union Nacional Odriista (UNQO) cuenta
con amplia mayoria en el Parlamento. Ese afio se multiplican las invasiones de tierras.
Posteriormente, en 1964, se inicia la reforma Agraria y se crean numerosas Casas de Cultura,

En 1965 se incrementan los movimientos guerrilleros en Cuzco, Junin y Ayacucho, los
mismos que declinan al afio siguiente. Ese afio, Hugo Blanco es condenado a 25 afios de
prision.

En 1966, José Maria intenta suicidarse con una sobredosis de barbitiricos, pero
sobrevive; un afio después contrae matrimonio con Sybila Arredondo con guien viaja a Cuba
en 1968. En octubre de ese afio gana el premio de novela Ibercamericana de la Fundacion
William Faulkner, por su novela Los rios profundos.

En un pais donde la caida o llegada de nuevos gobiernos era tan comun, en 1968 se da
el golpe militar de Velasco Alvarado. El “Gobierno Revolucionario de las Fuerzas Armadas™
inmediatamente toma el complejo petrolero en manos de los Estados Unidos, instaura una serie
de medidas antioligirquicas y decreta la reforma agraria, cambiando asi una etapa de la historia
peruana.

Con la reforma se establecia el reembolso econdmico a las empresas afectadas, asi
como también el pago a los terratenientes por sus propiedades. Por su parte, los campesinos,
gue no tenian participacion directa en la reforma, debian de pagar la llamada “deuda agraria™.

La nacionalizacién de las “propiedades norteamericanas™ tenia que ver con la
posibilidad de hacer del Pera un pais exportador de cobre y petréleo, que le daria el control de
su economia,

Con el objetive de regular las movilizaciones campesinas, administrar los excedentes
de produccién agricola y evitar el alza del costo de vida, el gobierno crea la Confederacion
Nacional Agraria. A este proyecto se suma el intento de evitar las migraciones campesinas-
indigenas, lo que no dio resuitado.

José Maria se quita Ia vida en 1969 a los 58 afios de edad:

...pero me cayd un repentino huayco que enterrd el camino que no pude levantar, por mucho
que hice, el lodo y las piedras que forman esas avalanchas que son mas pesadas cuando caen
dentro del pecho. Quiero dejar constancia que el huayco fue repentino pero no completamente



inesperado. Hace muchos afios que mi Animo funciona cemo los camings que van de la costa a
h . . .. L. 1
la sierra peruana. Subiendo por abismo y laderas geoldgicamente ain inestables. "

Su dltima novela EY zorro de arriba y el zorro de abajo, escrita poco antes de su muerte
(1969) fue publicada en 1971,

La compleja realidad geogrifica tripartita del Perii (costa sierra y selva), su divisién en
departamentos; la diversidad sociocultural peruana, la miseria y la explotacion, motivaron e
impulsaron al autor realizar una intensa bisqueda de una forma original de representar
literariamente la realidad de dicho pais, en proceso de transformacion. En este sentido, la

“modemnizacién” no podia ser un caso aparte de la creacion arguediana, ya que

...durante las (kimas décadas de este siglo, la influencia de la cultura modemna en las regiones
andmas del Peri se hizo mucho mis penctrante; como consecuencia de la apertura de las vias
de comunicacién mecanica. Estas vias redujeron el tiempo que duraban los viajes de la Capital
a las provincias y de la costa hacia la sierra y 4 la selva, en proporciones revolucionarias, En
treinta afios el Peri salté del sistema de comunicacion feudal al de las carreteras y aviones.

A la expansion de la red vial se suma el crecimiento de la agricuitura comercial yla
intensificacion del intercambio monetario; de ahi que es importante [a contextualizacion de su
creacion, aunque observando, primordialmente, la resolucién artistico-literaria de su proyecto
ideolégico, siendo que sus obras son construcciones complejas de sentido en las que todos sus

elementos son parte de una cosmovision artistica y cultural particular,

2
El indigenismo
A) Antecedentes histdricos

Para hablar de la literatura en el Peri y, sobre todo, para centrar nuestra atencién en el
desarrollo de la narrativa arguediana, creemos necesario hacer una revision del indigenismo en
este pais, a través de las observaciones de diferentes investigadores que se ocuparon del tema.
Asi podremos sentar las bases de discusion que nos conduzcan z esclarecer el camino literario

seguido por Arguedas.

‘j José Maria Arguedas. “Epilogo™. Carta a Gonzaio Losada. En Op. cit. £ zorro de arriba... p. 201
'* José Maria Arguedas. “José Sabogal y las artes_populares en el Peri”. En Folklore americano, Lima IV, 4,
1956, p. 241.
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De la heterogénea literatura oral quechua prehispanica en runa simi,' antecedente de
la literatura peruana actual, no existen vestigios escritos que hayan permitido preservar su
historia y su literatura. Se sabe que los denominades Aipus fueron documentaciones
estadisticas, recursos nemotécnicos de los que se sirvid el Imperio para su organizacion y
conservacion de algunos pasajes de su historia, los mismos que necesitaban de los
kipukamayoq para su lectura y transmision oral. '

De su escritura simbdlica e ideografica que estaban en proceso de perfeccionamiento
quedan algunos restos en monumentos arqueologicos, tejidos, escultura, pintura, ceramica,
piezas de orfebreria y grabados en tablones. Estos sirvieron para ¢! estudio de cantares épicos y
seguir el desarrollo de! arte y la literatura oral. Sin embargo, no tuviercn, pucs, ¢l avance que
alcanzaron los mayas mediante sus glifos escriturarios que fueron la esencia de su alfabeto, ni
la de las inscripcionies en maguey de los codices nahuas.

Se conoce del doble camino seguido por la literatura quechua: una desarrollada por los
amautas (maestros) vinculada a los intereses de la oficialidad teocratica Inca, que difundia la
historia de la formacion del impetio, sus hazafas y los fastos celebrados con canto y baile, y
otra, por los haravicus (maestros populares) relacionada con las actividades del mundo popular
no oficial. En ellas jugaban un papel importante los diversos ayllus (familias), quienes,
mediante cantos y poemas afloraban sus sentimientos y deseos comunitarios, de acuerdo al
calendario cosmico quechua: siembra, cosecha, fiestas del ayllu, etc., rompiendo asi con los
rituales tradicionales de la literatura oficial Inca.'’

La literatura quechua, variada y fundamentalmente oral, si bien no ocupdé un lugar
importante en la eolonia hasta inicios del siglo pasado, scguia siendo practicada y desarrollada

paralela a la literatura en castellano, que era un apéndice de la literatura espafiola. Esta

13 Alejandro Ortiz Rescanieri manifiesta: “Lo nobles incas coinciden en afirmar a los cronistas que en el
Tahuantinsuyo -asi llamaban al antiguo Peri- “las cuatro partes del mundo” ellos impusicron su idioma, cs decir,
hubo una lengua general. Lo sabian y utilizaban los principales y administradores de ese mundo singular, pero
también la hablaba el pucblo del sur peruano en tres regiones: la cuzquefia (Cuzco, Andahuaylas), La Chanca
{Apurimac, Ayacucho) y la Chincha (valles costeros de [ca y Lima); y en ¢l norte, en 1a sierra del Ecuador. Eran
cuatro variantes de la misma lengua general, lamaba por los cuzquetios quechua, por los quitefios quichua, y por
todos runa simi 0 lengua del hombre. Tales informes y situacién la comprobaron los propios cronistas [...] (enire
ellos Pedro Cieza de Ledn en Cronicas del Peri, 1535:1985, scgunda parte, cap 24)." Véase £l quechua y el
A ‘vmara, Mapfre, Madrid. 1992, pp. 19-20

16 yéase, Augusto Tamayo Vargas. Literatura Peruana, Tome I, Studium Editores, Per, 1977.

17 Sin duda, los cronistas, El Inca Garcilaso de la Vega en sus Cometarios Reales de los Incas y Guaman Poma de
Ayala en su Nueva crénica y buen gobierno, hicieron registros valiosos de la cosmovision quechua y su literatura,
donde sale a relucir el sentido colectivo, agrario y religioso de los quechuas prehispinicos.
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literatura ocupaba un lugar extraoficial, vinculado a los sectores periférices, sometidos y
explotados. Su estética literaria, pese a su condicién subordinada, llegé a influir a muchos de
los escritores y poetas de diferentes tiempos en el Perii. Por ejemplo, Mariano Melgar, pocta de
la época emancipadora, toma la estructura y caracter poético del harawi, para escribir lo que en
castellano lo se vino a llamar Yaravi, una especie de cantar poético de corte lirico.

Indudablemente, como lo demuestran sus mitos, leyendas, canciones, etc,, los pueblos
quechuas practicaron una literatura oral sumamente rica y variada, De esa manifestacion
artistica que vivié y vive en la memoria colectiva, existen algunas evidencias reunidas por los
cronistas como Guaman Poma de Ayala, El Inca Garcilaso de la Vega e investigadores de
nuestro tiempo.'®

El imperio incaico abarcaba parte de lo que hoy es Ecuador, Chile, Argentina y casi la
totalidad del territorio de Pen: y Bolivia. Este espacio contaba, aproximadamente, con una
poblacién de 10 millones de habitantes que, como consecuencia del proceso de conquista y
colonizacion, disminuyé hasta menos de un millon; esto no significo la anulacion del mundo
quechua, pere si la introduccién de cambios que se expresaron no Q(nicamente en la
disminucion de la poblacién, sino en todos los Pplanos de la organizacion social, cultural y
economica.

El descubrimiento y colonizacién transformaron no sélo al mundo americano sino
también al europeo. Para este tltimo, significo la obtencién de riquezas materiales que
propiciaron el desarrollo de! capitalismo, fa intensificacion del comercio a nivel mundial
(poniendo en contacto, ademds, a Africa Yy Asia) y la consecuente transformacion de la visién
del mundo que tenian los europeos.

La literatura hispanoamericana escrita, preducto de esa convergencia cultural compleja
y violenta, se inicia con las crénicas de Ia conquista escrita desde “el Nuevo Mundo
descubierto”. Recordemos que los primeros espaiioles llegados a América venian de un reino
donde dominaban el feudalismo y la monarquia. Estos hombres en su mayoria no eran letrados
y casi ninguno de ellos temia vocacion literaria, pero estaban obligados a informar por escrito
acerca de lo sucedido; algunos de ellos sinticron la necesidad de narrar a historia de lo que

hacian o veian hacer. De esta forma nacieron las cronicas, y un poco mas tarde, los poemas

' Muchos trabajos de nuestro tiempo rednen en diferente medida la produccién literaria del mundo quechua
prehispdnico. Véase por ejemplo: Jesis Lara. La poesia quechua. Fondo dc Cultura ccondmica, México, 1979.
Mario Floridn. Panorama de la poesia quechua incaica. Muestrario de la poesia quechua incaica., Peni, sf,



épicos al estilo renacentista,'” Es evidente que entre los cronistas hubo quienes dieron una
vision tergiversada y parcial de la historia de los quechuas, entre los que tenemos a Pedro
Cieza de Ledn (1520-1560), Pedro Sarmiento de Gamboa (1532-1592) y Agustin de Zarate (7).

Las primeras muestras de reclamo de justicia frente a las atrocidades de los espaiioles y
de la misma iglesia se dan con religiosos espafioles descontentos con los maltratos hacia los
indios, entre los que destaca, por sus duras protestas mediante discurses y campafias a favor del
indio, fray Bartolomé de tas Casas (1484-1566),

Mas tarde esta lucha continda mediante los cronistas indios y mestizos que hacian uso
del casteltano, como Felipe Guaman Poma de Ayata (;1550?-1615) y El Inca Garcilaso de la
Vega (1539-1616). El primero escribi¢ acerca de la realidad de los indios y conguistadores.
Este, en su E! Primer nueva crénica y buen gobierno, expusa el funcionamiento politico social
de la colonia, denunci6 los abusos de las autoridades y llegd a criticar a la Iglesia catélica por
su participacion en el sometimiento de los indios. Guaman Poma en muchas ocasiones reforzo
sus criticas con interesantes dibujos respecto a algunos hechos importantes ocurridos en la
cotonia.” Otro documento de este mismo autor que no debemos dejar de mencionar es e libro

% en el que refifdd a su intensa disputa por la

incompleto denominado ¥ no ay remedio...,
propiedad de la tierra en Huamanga y, por consiguiente, hablo sobre la realidad india y mestiza
de la colonia.

El Inca Garcilaso de la Vega fue hijo de la palla Chimpu Ocllo, sobrina de Huayna
Capac, y del Capitan Sebastidn Garcilaso de la Vega, ligado a ilustres personajes de la historia
espafiola. Su condictdn mestiza, producto de esa compleja interrelacion que se manifestaba en
Ameérica, le dio cierta representatividad y comprension de las dos culturas. En 1609 publicé los
Comentarios reales y en 1617, un afio después de su muerte, se divulgo la segunda parte de la
misma, bajo el titulo de Historia general del Peri. Sus dotes de historiador, humanista y sus
conocimientos de la lengua castellana lo convirtieron en un escritor con talento particular,

siendo reconocido entre los mas destacados de su época. El Inca Garcilaso de la Vega buscod

1% Cfr. Yerko Moretic. “Tras las huellas del indigenistno literario en ¢l Peri”. En Op. cit. Recopilacion de textos...
. 34.

Abraham Padilla Bendezii ¢n su libro Guaman Poma el indio cronista dibujante, Fondo de Cultura Econdmica,
Meéxico, 1979. p. 10, sostiene que entre Guaman Poma y el Inca Garcilaso de la Vega existia un parentesco, dado
que ambos fucron descendientes de los Incas, como nieto y bisnieto respectivamente de Tupac Inca Yupangui. Por
lo tanto, et autor de los Comentarios Reales fuc sobrino del cronista dibujante.

! Phelipe Guaman Poma de Aiala. ¥ no ay remedio... Mens. Elias Prado Tello y Alfredo Prado Prado, Centro de
[nvestigacidn y Promocién Amazdnica, Lima, 1991.
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demostrar su vinculo sanguineo con los Incas y tratd de que la corona espaiiola le reconozca
como tal con testimonios de la historia y cultura quechua. Sus textos tuvieron una clara
influencia de la vision cristiana europea y tratd de conservar ia memoria histérica del mundo
quechua.”

Espafia no mostré real interés por mejorar las condiciones de vida de los habitantes de
sus colonias, entre ellos el Perii. Dos siglos después de la conquista, a situacién empeoraba,
dando lugar al descontento de los diferentes sectores sociales de este pais y a diversos
levantamientos armados. Entre estos tenemos a la rebelion del cacique mestizo Tupac Amaru,
en el Cuzco (1780). Su descontento con las medidas econémicas aplicadas por Espafia en sus
colonias, la explotacion, el abuso y la muerte de los indios, llevan al cacique a encabezar una
insurreccion armada de caricter anticolonialista, antiesclavista y reivindicador det indio,
convirtiéndose asi en uno de los precursores de la independencia. Este movimiento es anterior
a la Revolucion francesa.

Por su parte “los criollos intensifican su actitud de autoconocimiento, constituyendo un
centro integrﬁor de aspiraciones colectivas. Aparecen como defensores de indios, mestizos y
pardos, distanciamiento entre criollos y peninsulares que provoca fa aparicion de caudillos
violentos y mentores pacificos”,” lo que culmina con el movimiento de independencia del
siglo XIX. Asi, entre rebeliones continuas, sale a discusion el tema del indio presente a lo

largo de la historia latinoamericana.
B) El indigenismo en discusién

Iniciemos aclarando las confusiones existentes respecto al indianismo y al indigenismo. Si bien
es cierto que existen estudios interesantes que abordan estos temas, surge la necesidad de
redefinirlos y ponerlos en claro considerando la naturaleza de 1a literatura peruana.

La imagen del indio en la literatura varia a lo largo de los afios, desde la aparicién del
indio como personaje accesorio hasta convertirse en protagonista de la construccion de una
sociedad nueva basada en rasgos culturales indigenas, quechuas en el caso peruano. En este

sentido, ¢l indigenismo como término y como corriente es controvertido, partiendo por la

z Cfr. .A]bcrto Escobar. La narracién en el Perii, Estudio preliminar, antologia y notas, Lima, 1960, p. XVI.
Daniel Valcdreel. La rebelidn de Tupac Amaru. Fondo de Culiura Econdmica, México, 1975, p. [9.
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denominacién “indio™ con que equivocadamente nombraren los conquistadores a los habitantes
originarios de este continente y por cuanto el concepto es mangjado por sectores no indigenas
Como se explicard mas adelante, hay quicnes utilizan e! término para englobar a toda la
literatura que toma al indio como su tema central y busca reivindicarle. Hay también quienes la
utilizan para indicar la relacion que tuvo el hombre europec con los originanios de América,
desde su llegada al continente.?*

Angel Rama plantea que la reivindicacion del indio en la literatura ha pasado por cuatro
etapas: la primera corresponde a aqueila literatura misionera realizada en la conquista; la
segunda se remite al periodo de ta burguesia mercantil con su caracter precursor y
revolucionario, que tomo el neoclasicismo como su molde estilistico; la tercera, la que se
desarrolla con caracter romantico y la cuarta, que comresponde al siglo XX, planteada bajo
perspectivas mas amplias, donde el indio se inserta en una sociedad y en problematicas mas
complejas, aun cuando deja de ser el centro esencial.”

Para Rama el término indigenismo quedd acuilado

por la generacién posmodemista latinoamericana, siendo ella la que I confirid el significado
con el cual fue aceptado en todo el continente. Como en los gjemplos paralelos y
contemporaneos del "negrismo” antillano y del "revolucionarismo” mexicano, se traté de una
formulacién local, peculiar, referida a la problemitica cultural de la region, de esa tendencia
generalizada, regionalista, criollista, nativista, que se posesiond de América Latina con
posterioridad al novecentismo modemista, desarrollindose en la década de los diez y los veinte:
propuso unma nueva apreciacion de la realidad y del funcionamiento de las sociedades del
continente que estaba modernizindose, a través de la gptica de los sectores de la baja clase
media en ascenso, quienes entablaban su lucha contra las consolidadas estructuras del poder. Su
franco y rudo realismo; su aspimcion a un reconocimiento sedicentemente objetivo y ain
documental de! entorno, su poderoso racionalismo clarificador; sus esquemas mentales simples,
contrastados, rotundos, gue proponian interpretaciones simples pero eficaces del mundo; su
fuerza que’le otorgd una nota recia y dspera; su espontaneo emocionalismo elevado z la
categoria de valor artistico y moral; su combatividad que forzd la nota denotativa de cualquier
texto refiriéndolo al discurso global de la sociedad; su confianza en las ideologias que,
abundantemente producidas, enmascararon las gperacicnes concretas de esta clase en avance
dentro de la sociedad; su eticidad que se tradujo en una permanente militancia, todos esos
rasgos pueden encontrarse en las novelas, las obras de arte, los estudios sociales o scondmicos,
las consignas politicas de la época y unitariamente en el lenguaje que utilizaron todos esos
textos: tanto los Siete ensapos, de Mariitegui, como Matalaché de Lopez Albijar o la pintura
de José Sabogal *

24 yéase Henri Favre. Ef indigenismo. Fondo de Cultura Econdmica, México, 1998
 Cfr, Angel Rama. Transculturacién narrativa en América latina, Siglo XXI, México, 1982

* Thidem. p. 180.
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Aunque la vision de Rama parte de la valoracién sociologica del indigenismo, su
observacion es valida, ya que abarca y reconoce a los productores de la literatura indigenista. A
través de la historia la literatura que se ha ocupado del indigena ha recibido varias acepciones
de acuerdo a la época: indianismo®, indigenismo ortodoxo e indigenismo. En general, se dice
que la literatura del XIX lamada indianista tomé al indio como personaje "exdtico”,
decorativo, de tarjeta postal, como un “menor de edad” que debia ser cuidado por el blanco: es
un indio idealizado bajo la influencia de la tradicién renacentista que lo veia como a un “buen
salvaje”, dejandolo asi fuera de la reafidad concreta. Esta vision responde fundamentalmente a
las descripciones imaginadas que se hicieron en la Conquista y _posteriormente, al
romanticismo europeo, francés, a través de la influencia de las obras de Chateubriand, Atala
(1801} y René (1802), obras que acaloran el ambiente cultural y literario de la época, dando
paso a numerosas obras estudiadas por Concha Meléndez® El indio es transformado y
presentado con aspectos europeos como resultado del desconocimiento de la cultura indigena.
A esta etapa Tomdés Escajadiilo la reconoce como “antecedente”, mientras que al indigenismo
lo ve como una etapa posterior a {a que denomina “indigenismo ortodoxo ™™

En el panorama peruano no se debe olvidar la derrota del Perti en la guerra con Chile en
1887, que trajo como consecuencia la muerte, la devastacion politica, econémica y moral del
pais, despertando un mayor interés por la realidad indigena y reconocer su papet en el tejido
de la historia peruana. El desastre de la guerra influiré en el pensamiento de Manuel Gonzilez
Prada quien, en su movilizador discurso en el Teatro Politeama {1888), explico la falta de una
formacién nacional peruana, debido a que se explotaba y oprimia al indio que constituia la
mayoria de la poblacion, y era, como en la actualidad, el verdadero sustento de la nacionalidad.

Manuel Gonzilez Prada sostuvo, en su ensayo “Nuestros indios™ (1904), que “la cuestién del

¥ Carmen Alemany a entrar a esta discusion aclara que el término “indianismo” es utilizado de diferente modo en
Brasil, pues asi se les denomina a atquellas obras que se produjeron en et siglo XX y que se ocupan del indio en
general. Véase “Revision del concepto de neoindigenismo a través de tres narradores contemporineos: José M*
Arguedas, Roa Bastos y José Donoso.” En Anthropos. Revista de documentacion cientlfica de la cultura, N° 128,
enero, 1992, p. 74,

3 Concha Meléndez. La novela Indianista en Hispanoamérica (1832-1889), San Juan, Cordillera, 1970

® Tomds Escajadillo, siguiendo la clasificacién que hizo Fernando Alegria de la Novela Hispanoamericana,
marifiesia que existen cuatro prupos: 1) “La novela de Ia propicdad™; 2) “La novela de los conflictos urbanos, de
caricter social y econdmico ya sea que sucedan en las grandes ciudades o cn las provincias™; 3) “La novela
psicolégica o imaginista™; 4) La novela biografica o histérica”. Escajadillo sostiene que “la novela indigenista o
“indianista” como Alegria prefiere llamarla, es uno de los tres subgrupos de la “Novela de propiedad™ (los otros
dos son “la novela campesina” v “1a novela antiimperialista™), Véase “Seiiales de un wrdnsito a la universalidad”,
En Op. cit. Recopilacidn de textos... p. 76.
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indio, mas que pedagogica, es economica y social” (sin que esto signifique que la educacién no
interese). ™ Esta tesis se opone principalmente a la de Riva Agiero quien, en 1920, defiende
sistemdticamente la conquista y el aporte hispanico a la cultura peruana. Ademds, plantea que
la raza indigena constituye el principal factor de atraso y propone la educacion y la
occidentalizacion de éste. Llega al extremo de justificar la explotacidn y exterminio del indio.”

Alrededor de Gonzilez Prada se reunid un grupo de escritores que empiezan a ocuparse
del problema del indio. Entre ellos figuran Clerinda Matto de Turner, Abelardo Gamarra (“El
tunante™) y Mercedes Cabello de Carbonera.

Esta misma preocupacion se manifestd en Lima con la creacion de la Asociacion Pro-
indigena en 1909, encabezada por Pedro Zulen, Dora Mayer y Joaquin Capello. Esta
institucién que buscod la reivindicacion india, asesord en los conflictos con los gamonales y
propuisé investigaciones relativas al mejoramiento social indigena.” También s¢ sabe de la
aparicion de nucleos indigenistas como la “Bohemia Trujillana”, encabezado per Antenor
Orrego en Trujillo. En Puno, la destacada actividad de Alejandro y Arturo Peralta, quienes, en
1926, fundaron el grupo Orkopata junto con Mateo Jaica, Emilio Armanza y otros. La
fundacion de la “Escuela Cusquefia™ en el seno de la Universidad del Cuzco. La actividad
indigenista sumamente¢ intensa encabezado por Hildebrande Castro Pozo en Piura y por
Abelardo Solis en Jauja. También hay que distinguir la aparicién del “Grupo Surgimiento™,
impulsado per Luis E. Valcircel, Luis Felipe Aguilar, Casiano Rado, Luis Felipe Paredes, J.
Urie! Garcia y Félix Cosio, en 1926. Este grupo traté de organizar un frente indigenista a nivel
nacicnal, con proyecciones politicas. Fue considerado como el abanderado del movimiento
indigenista cuzquefio de su época.

Entre los factores sociales que dieron lugar al debate en torno al problema agrario y el

problema nacional de los afios veinte, estan los movimientos campesinos en la sierra sur que

* Manue! Gonzilez Prada. “Nuestros indios”. En Ideas en forno de Latinoamérica, UNAM-UDUAL, México
1986, p. 417.

3 Veéase José de la Riva Agiiero, La historia en el Pert, Universidad Catélica, Peri.

Para un mayor acercamiento a los_planteamientos en torno al indigena en el Pen, véase también Carlos Ivin
Degregon, et. al. Indigenismo, clases sociales y problema nacional. La discusion sobre el "problema indigena™
en el Perd. Ediciones Centro Latinoamericano de Trabajo Social, Lima. ¢/.f.

* Para mayores referencias véase entre otros a: Jorge Basadre, Historia de la Repiblica, Edit, Universitaria, Lima,
1972 1. XTI, pp. 188-189. Mariano Valderrama y Augusta Alfgjeme “El surgimiento de la discusion de la cuestién
agraria y del llamado problema indigena”. En Ibidem. pp. 61-62.
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tuvieron como antecedente el levantamiento de Atusparia en 1885, Al respecto Ernesto Reyna

manifiesta:

La sublevacion de Ancash hize nacer una ola indiéfila en Lima. Los editoriales de “El
Comercio™ y de la “Opinién Nacional” se mostraron humanitarios doliéndose de la masacre de
los indigenas. Se publicaron algunos estudios sobre la raza quechua y un anénimo eseritor
peruanc da las gracias en un remitido que principia asi: “Consuela el alma que mientras
escritores se ocupan del Afganistin, de Tonkig y del Sudan, hay quienes se ocupan del Pert y
de los indigenas peruanos, ™

En Puno, la sublevacion de Rumi Maqui (1915), posteriormente la matanza de
indigenas en Layo, Provincia de Canas y Trocroyoc, Provincia de Espinar (1922) y los
levantamientos indigenas en Ayacucho, La Mar, Tayacaja, Huancané, Azingaro vy
Quispicanchis (1922-24), motivaron la protesta de amplios sectores sociales del Peri. Estos
movimientos estaban en contra del despojo de tierras del campesinado y el régimen de
opresion gamonal,

Jos¢ Carlos Mariategui serd quien, a través de sus ensayos sobre la realidad peruana y
Su revista Amauta, analizara el problema del indio desde e dngulo marxista. Mariategui plantea
la reivindicacion social y cultural indigena abordando primeramente el problema de la tenencia
de Ia tierra, como punto central de discusién, y no asi la cuestién racial que era el asunto que
les ocupaba a los intelectuales de los afios veinte. Asi, el indigenismo del sigle XX toma al
runa como parte de la realidad americana y lo vincula con la tematica de la tierra y su
consecuente reivindicacién sociocultural. Con ellos pretende evitar su presencia superficial,
“ornamental”, “roméntica”, para ubicarlo en un contexto complejo y conflictivo del cual forma
parte, pese a la existencia de voces que niegan su participacion en la configuracion de la
sociedad y la cultura. A esta forma de ver al indio (desde fuera, por los no indios) se le

considera indigenismo.

El problema indigena tan presente en la politica, la economia y la sociologia, no puede estar
ausente de la literatura y del arte. Se equivocan gravemente quicnes, Jjuzgandolo. por la
incipiencia o el oportunismo de pocos o de muchos de sus corifeos, lo consideran, en conjunto,
artificioso.™

* Hernesto Reyna. “El amama Atusparia”. En Amauta, N°. 26, 27 y 28, 1928, p. 30. Citado por Mariano
Valderrama y Augusta Afejeme. En Ibidem. p. 57,

 José Carlos Mariitegui. Siete ensavos de interpretacion de la realidad peruana, Era, México, 1988, p. 300. Esta
obra es escncial para entender el indigenismo en el Pera



Mariategui considera que en una sociedad en la que conviven el capitalismo, el
feudatismo y la propiedad comunal, y siendo la propiedad feudal de la tierra la que mantiene al
indio en la total miseria, es necesario la instauracién del socialismo, sistema inherente a las
comunidades indigenas, herencia del tiempo de los Incas.

El caricter colectivista de la sociedad quechua, que constituia la base de las
proposiciones de Mariategui, fue el sustento para plantear la reivindicacion definitiva del indio
y el cambio del Per) para los peruancs. Como dice Coulthard: *“Desde Maridtegui, Luis
Valcarcel (Tempestad en los Andes, 1927), Lopez Albijar, Ciro Alegria y ain José Maria
Arguedas, han hecho hincapié en el sentido colectivista y en lo que Sebastian Salazar Bondy
llama "la equilibrada ecuacion de instituciones de trabajo colectivo y comunal y otras
caracteristicas de planificacion incaica, latentes todavia en el pueblo quechua,™ que segiin €l,
el partido Accién Popular de Fernando Belaunde Teiry se proponia llevar a la practica.”™

Mariategui al enfocar el problema de la literatura peruana manifiesta que esta tenia que
pasar por un cambio sustancial, de ser una literatura indigenista practicada por mestizos a una

netamente indigena que estaba por venir:

La literatura indigenista no pusde damos una version rigurosamente verista def indio. Tiene que
idealizarlo y estilizarlo. Tampoco puede damos su prapia anima. Es todavia una literatura de
mestizos. Por eso se llama indigenista y no indigena. Una literatura indigena vendrd a su
tiempo. Cuando los prapios indios estén en grado de producirla’

El indigenismo —segin Cornejo Polar- inicia y se consolida en los afios veinte del siglo
pasado, pero es rastreable desde los aflos posteriores a la [lega de los espaiioles. “La conquista
es precisamente el hecho histérico que al escindir nuestra historia, quebrando su desarrollo
autoctono, escinde también la composicion del cuerpo social del Peri. Relaciones cronicas y
alegatos son algo asi como un germen del indigenismo.™

Este autor al referirse al planteamiento de Maritegui sobre la literatura indigenista e

indigena, comenta que el Amauta puso en evidencia la heterogeneidad del indigenismo dentro

1 Gehastin Salazar Bondy. “La evolucién del llamado indigenismo”. En Sur, mar-abr, Buenos Adres, 1965.
Citado por G. R. Coulthard. “Un problema de estilo”. En Op. cil. Recopilacidn de textos... p. 113.

* Idem.

*? Maridtcgui. Op. <it., p. 292,

® Antonio Comncjo Polar. Literatura y sociedad en el Peri. La novela indigenista, Editorial Lasontay, Peri , s/f.
p. 33.
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de un cosmos complejo, conflictivo y diverso. En este sentido, Cornejo Polar manifiesta que ef
planteamiento de Maridtegui es aplicable a otras “literaturas latinoamericanas y puede
esclarecer no solo las rupturas provenientes de la conquista, en los casos en que el estrato
nativo no fue liquidado por el impacto de la metrépoli, sino también otras formas de
heterogeneidad como, por ejemplo, las que surgen de la implantacion del sistema esclavista en
Latinoamérica, ¢l negrismo centroamericano y caribefio, pero también la literatura gauchesca
del Rio de la Plata v en cierto modo la ligada a la poética de lo real maravilloso”, que
indudablemente son variantes del fendmeno que preocupaba @ Mariategui. En todos estos
casos, “sc trata de literaturas situadas en el conflictivo cruce de dos sociedades y dos
culturas.™

Por su parte, Washington Delgado hace una periodizacién (no rigida) de “las etapas de
nuestra historia literaria”. Este critico y poeta, basandose en la “actitud Iiteraria yenla
“coyuntura histérica”, prefiere hablar de literatura agraria, debido al predominio de temas
rurales entre 1930 y 1950, a la que también reconoce como literatura nativista donde ubica a
Ciro Alegria y José Maria Arguedas como sus méaximos exponentes.**

Por unanimidad los investigadores del tema, reconocen como precursores de la
literatura de tema indigena en el Per) a Narciso Eridstegui con su novela £/ padre Hordn
(1842); José Totres y Lara (o José Itolarres, como se le conocia) con su novela Za Trinidad del
indio o costumbres del interior (1885). Sin embargo, se considera que la mas importante fue
Clorinda Matto de Turmner ( 1864-1909) con su novela Aves sin nido (1889). Vargas Llosa,
quien prefiere hablar del indigenismo en general, con diferentes etapas de desarrollo, sostiene
que la autora, a quien ubica dentro del “protoindigenismo”, es la primera indigenista (lectora
de Emile Zola y de los fildsofos positivistas) que con “su novela Aves sin nido inauguré una
larga sucesién de libros comprometidos en los que se retrata, desde diversos angulos, la vida
campesina, denunciando fas injusticias ¥y reivindicando las costumbres y tradiciones indigenas

hasta entonces ignoradas por la cultura oficial”.*! En Aves sin nido® Ia autora plantea desde la

* Thidem. p. 3

“ Washington Delgado. Historia de g literatura republicana. Nuevo cardcter de la literatura en el Pery
independiente, Rikchay Peri, Peri, 1984,

“ Mario Vargas Llosa. La Utopia arcaica, José Maria Arguedas y las ficciones del indigenismo, Fondo de
Cultura Econémica, 1996, pp. 20-21.

“ Es importante resaltar la visién del indigena que plantea la autora de Aves sin nido porgue ros permitird
contraponerla con la narrativa de Arguedas er pdginas posteriores. Citemos un pérmafo de ta novela de Clorinda
Matto de Turner: “Oh plegue a Dios que algin dia ejercitando su bondad decrete la extincién de |a raza indigena,
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visién cristiana, blanca, hispanica, la incorporacion del indio al proceso histérico de la realidad
nacional, para posibilitar el progreso

En la actualidad, casi por consenso, ceinciden en que los mas claros exponentes del
indigenismo narrativo en el Perti dei siglo XX fueron Ciro Alegria y José Maria Arguedas.
Tanto £l mundo es ancho y ajeno como Yawar fiesia. Estas aparecieron en la década del
cuarenta y representan la produccion textual nutrida del contexto indigenista de los primeros
treinta afios del siglo XX. Los rios profundos (1958) y principalmente Todas las sangres
(1964) inauguran un tipo de narrativa distinta a la acostumbrada en las obras catalogadas como
indigenistas. Dentro de este nuevo tipo de narrativa también se puede considerar a Manuel
Scorza (1928-1983), con sus novelas Ef camtar de Agapito Robles, Garabombo el invisible,
Redoble por Rancas, entre otros trabajos.

Esta cormiente es revisada per Arguedas en F/ indigenismo en el Peri®, un escrito
postumo que comienza por prescindir de la aportaciéon que en el siglo XIX hizo Manuel
Gonzilez Prada. Arguedas establece tres periodos indigenistas:

1.- El correspondiente al novecentismo, donde aparecen los primeros tintes de la
corriente tndigenista en la obra de Julio C. Tello, oponiéndose al “pensamiento hispanista® de
José de la Riva Agiiero y Victor A. Belaunde. En esta etapa se reconoce el valor de la cultura
inca preshispanica y se prescinde del indio actual. ‘

2.- Un segundo periedo que es el fundamental, encabezado por José Carlos Maridtegui,
donde se establecen las bases para la reivindicacién social y econdmica del indio. A través de
Amauta, se llama a escritores y artistas a comprometerse con la causa del indio y a tomar como
tema el Perd contemporanec. El trabajo de esta generacidén, no necesariamente con altas
cualidades antisticas, contribuyé al descubrimiento del indio real: miserable, maltratado y
expoliado. En este periodo se dio la difusién de la tesis dualista de la sociedad peruana: costa-

sierra, indios-mistis. No se reconoce la contribucion de los sectores mestizos, Tampoco se

que después de haber ostentado la grandeza imperial bebe del todo del oprobié. Plegue a Dios la extingién, ya que

no es posible que recupere la dignidad ni ejercite sus derechos”. El problema del indigena es reducido a una

solucién moral, corresponde al blanco ser el redentor del indio visto como una criatura a la cual habia que
roteger.

E José Maria Arguedas. “El indigenismo en el Peri”, en /deas en torno de Latinoamérica. UNAM, México 1986.

pp. 764-781. Este mismo estudio aparece en Op. cit. Recapilacién de textos... con el nomhre “Razén de ser dzl

indigenismo en €l Perd™.
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admiten los rasgos diferenciadores de las clases enfrentadas, ni la variedad de las comunidades
indigenas existentes, ni de terratenientes.

3.- En este periodo, posterior a Mariategui y Valcarcel - autor de fempestad en los
Andes (1927), integrante del grupo “Surgimiento™ de Cuzco e importante protagonista del
indigenismo-, se cuentz como principales exponentes a Ciro Alegria* y José Marta Arguedas,
quienes salvan las carencias antes indicadas. Ambos rescatan las demandas sociales,
econdmicas y politicas del indigenismo de los Siete ensayos... pero desde diferentes angulos (el
siguiente apartado aclarard mas este asunto). Esta generacion tiene mayor conocimiento de a la
realidad indigena (cosmovision y tradicion cultural) y de la sociedad peruana. Esta etapa tiene
una nota “culturalista” y el tema no es exclusivamente el indio, por lo que la misma
denominacion es cuestionable. Una de las nuevas preocupaciones s el asunto nacional y la
biisqueda de la expresion de la cultura peruana, la que sera antecedente de las modificaciones
politicas y sociales, que pronto habrian de introducirse en el campo peruano (la reforma
agraria).

Como podemos notar, las concepciones en tomo al indigena y al indigenismo en el
Pert han ido cambiando histéricamente. En Iz narrativa, desde una aparicion meramente
decorativa hasta la presencia de un indio poseedor de una compleja cosmovision, capaz de
hablar y pensar por si mismo, pero sin dejar de estar inmerso en un contradictorio contexto

nacional, definido por sus peculiaridades econémicas y sociales. *

* Las obras de Ciro Alegria tienen como escenario la sierra norte de! Perti, Los indios de esa zona no hablan el
quechua a consceuencia de 1a presencia espafiola que impuso el uso de su lengua y su cultura; muchas de sus
tradiciones comunitarias ya no son practicadas. En cambio los indios de 1a zona central y del sur del Peni aitn
practican las costumbres comunitarias vinculadas con la religién heredada de sus antepasados, el quechua es
hablado incluso por los mestizos. Al respecto Arguedas manifiesta que “hay un error cuando se considera que en
las marraciones que escribi yo es donde se descubre por primera vez al indio. No es cierto, Lo que ocurre €s que en
las novelas de Ciro Alegria aparece un indio que es tal desde el punto de vista social, pero no lo es desde ¢l punto
de vista cultural, José Maria Arguedas. “La narrativa en el Perii contempordnec”. En Op. cil. Recopilacion de
fextos... p. 412. Por su parte, Ciro Alegria afima: “...si bien el indio es el objeto de nuestros desvelos y cuidados:
mi indio no es el de Argucdas. E] indio es una proposicion cargada de autoctonismo. Existe una gama infinita de
indios”. “Otras opiniones”, En Thidem, p. 317 N

“ Entre los representantes més importantes del indigenismo peruano de los afios veinie y treinta, tencmos, entre
otros, a Luis E. Valcdrcel, quien publica De la vida inkaika (1925), Del ayltu al imperio (1926) y finalmente
Tempestad en los Andes (1927), En este ltimo Valcarcel plantea cf retorno del pasado frente a ta explotacién va
la injusticia. Augusto A. Morales en £/ pueblo del sol (1927). César Falcon quicn publica Pueblo sin Dios (1928).
Al igual que sus obras: Plante! de invdlidos ¥ Los buenos hijos de Dios. Enrique Lopez Albujar con sus Cuentos
andinos (1920} y Nuevos cantos andinos (1937). César Vallejo, con Los heraldos negros (1918) y su novela £/
Tungsteno (1931) donde sc remiic a la problemdtica de exterminio de los indios soras duranic las operaciones de
una compajiia minera norteamericana. En ésta sc privilegia una postura marxista que denuncia les atropellos a los
derechos del indio y busca establecer una postura idcolégica en los personajes de la obra. Porfirio Meneses que en
1948 publicd los cuentos de Campos marchitos.
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Finalmente, consideramos que Gonzilez Prada, desde el ambito del discurso politico, y
Clerinda Matto de Turner, desde [a literatura, constituyen los antecedentes mas representativos
del indigenismo que en el siglo XX tienen a José Maria Arguedas y a Ciro Alegria como a sus
maximos exponentes, con la advertencia de que el primero supera los preceptos del
indigenismo,

No cabe duda, la evolucion literaria indigenista tuvo que pasar por etapas en las que,
paulatinamente, e} centro de su preocupacion, €l indio, deja de ser periférico para ser el centro
de atencion. Urrello sintetiza, de algiin modo, todo este proceso historico de la siguiente

manera.

Cronistas, historiadores y poetas reflejan su propia vision, condicionada al ambito
renancentista, Los romanticos harian lo suyo a través del wvelo de la idealizacién. Los
naturalistas terminarian por plantear el tema del indic como un problema social; los marxistas
lo presentarin como una estructura en vias de integrarse a la “revolucion del proletariado”.
También existieron los que negaron at indio toda esperanza de redencién, apoyados en el
evolucionismo positivista, cuyos postulados de la “supervivencia del mis apto™ y la “seleccion
natural”, lo relega al nivel de raza inferior, condenada a desaparecer. Sin embargo, es mayor el
niimero de los escritores que aptan por el espiritu cristiano del amor y la compasién.*

3
Arguedas ;indigenista?
;Interesa definir st José Maria Arguedas se inscribe dentro del indigenismo literario? jDe qué
modo la ubicacion de la obra de Arguedas ayudaria a esclarecer su proceso creativo? jEs
imprescindible establecer relaciones de su obra con el movimiento indigenista peruanc y
latinoamericano? Para responder estas interrggantes seguiremos con atencién los diversos
planteamientos de algunos criticos de la obra de Arguedas que aportan elementos para el
estudio de su produccién literaria.

Para Tomas Escajadillo, Arguedas tiene dos etapas: la primera abarca desde “Agua”
hasta Los rios profundos y podria seguir llamandose indigenismo. La segunda, desde E! sexio
hasta Ef zorro..., que preferiblemente no deberia recibir etiquetas. Sostiene que la primera
etapa tuvo como escenario a la sierra (se refiere a la zona sur andina del Perd) y la segunda

toma como eje central a la costa.” Considera que Ciro Alegria se queda en el indigenismo,

* Antonio Urrello “El nuevo indigenismo peruano™. En Cuadernos Americanos, v® 6, vol. CLXXXV, Tallcres de
la edit. Libros de México, nov-dic, 1972, p. 186.
? Op. cit. Recopilacion de textos... p. 74
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mientras que Arguedas “lo supera, lo amplia v modifica... Arguedas fue mas alla del
indigenismo, sobrepasé las caracteristicas y limitaciones —-segun se las quiera mirar- de
indigenismo.™ En este sentido, el término indigenismo no es adecuado para la narrativa
arguediana, pues ésta escapa de las ataduras que le quiere imponer una corriente literaria o la
“comodidad pedagogica.”

Esta afirmacion esta respaldada por Arguedas quicn en 1965, en el Primer Encuentro de
Narradores Peruanos, manifestd: “en mi tercer libro que es Todas las sangres yo lo que he
hecho es esto: el Peni esta ahora debatiéndose, en este momento el Peri se debate entre dos
tendencias: ;Qué es mejor para el hombre, cémo progresa mas el hombre, mediante la
competencia individual, el incentivo de ser uno mas poderoso que todos los demas, o mediante
la cooperacion fraternal de todos los hombres, que es o que practican los indios? Esa es la
alternativa que se presenta en Todas las sangres. Me parece que con Todas las sangres hemos
rebasado el tema estrictamente indigenista o tradicionalmente llamado indigenista. Nosotros
hemos escrito principalmente sobre el indio porque era lo que conociamos mejor, pero después
de treinta afios de vivir en la ciudad de Lima, estamos en condiciones de escribir también sobre
la ciudad de Lima.™ En este sentido la estrategia narrativa ya no se centra del todo en el indio,
sino también en los otros sectores sociales y culturales motivando una ampliacion espacial de
su narrativa, de ahi que Arguedas reconoce su alejamiento del indigenismo.

Tomas Escajadillo extiende su reflexion no solo al ensanchamiento geografico
manifestado en el desarrollo de la obra arguediana, sino también al de “esos nuevos matices Yy
tonalidades™ que desde su primer cuento ya se veian aparecer. Esto también “significa un

alejamiento o superacién” del indigenismo:

-.-85 curioso observar cdmo esa presencia de elementos simbdlicos, la existencia de una prosa
poemitica y el empleo de lo que desde Alejo Carpentier s¢ ha llamado en América hispana
“realismo magico o lo “real maravilloso”, tienen, en Arguedas un empleo que va de menos a
mas,*

Carlos Eduardo Zavaleta, al hacer un estudio sobre los aportes de Ciro Alegria y José

Maria Arguedas, llega a la conclusion de que ambos escritores dejan de ser indigenistas cuando

“* Op. ¢it, Primer Encuentro... PP 239-240
** Idem,
* Tomas Escajadillo, Op. cit., p. %0
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consideran que el indio es parte de la heterogénea composicion social del Pend, por lo que al
final de sus carreras, “cuando sus conocimientos y experiencias literarias eran ricas, ambos
decidieron huir del molde y pintar el Per mestizo total, como lo hizo el primere en Ldzaro
{1973) y el segundo en £i zorro de arriba y el zorro de abajo (1971). Pues bien, esta actitud ya
ta habia tomado la generacidn de los afios cincuenta, casi veinte afios antes.”™' Zavaleta
reconoce que Alegria puli6 la prosa y experimentd la “arquitectura novelistica, cada vez menos
lineal y mas rica en planos y entrecruzamientos™, alejandose asi de la narrativa lineal del
indigenismo tradicional, lo que es extensivo para el caso de Arguedas. Sin embargo, la Gltima
novela de Alegria no es la mds representativa ni la mas lograda en el conjunto de su creacion,
siendo la mas reconocida Fl mundo es ancho y ajeno que tiene fundamentalmente
caracteristicas indigenistas.

Antonio Urello prefiere hablar desde la posicion del narrador (hablar desde adentro o
desde afuera), a partir de la cual scfiala una diferencia sustancial entre el indigenismo y el
neoindigenismo. El primero caracterizado por narraciones y narradores que abordaron el tema
desde fuera con una idea preconcebida o condicionada por las ideas de la época; el segundo,
caracterizado por el relato de la imagen del indio y de su mundo desde una posicién nuclear
opuesta a la literatura que antecede a Arguedas. El neoindigenismo esti relacionado con la
presentacion de vetas “espirituales del mundo indio [...] visto a través de los ojos de un
narrador capaz de ver el orbe indio y su personaje en su totalidad.”

E! trabajo de Arguedas en su conjunto tuvo una marcada evolucidn en cada una de sus
obras. Si nos acercamos a su primer cuento “Agua” encontramos una primera muestra de
ruptura con el indigenismo al narrar sus vivencias desde adentro y desde fuera, a través de
personajes ambivalentes. En este sentido se avizora la paulatina separacion del indigenismo.

Pero jserd suficiente sefialar un antes y un después considerando una narracion desde
dentro o desde fuera? Para que la ruptura tenga una solida justificacién se debe reconocer en la

narrativa arguediana, el punto de irrupeion (punto de vista del narrador) desde donde se inicia

* Cfr. Carlos Zavaleta. “Algunos mitos o clichés en la narrativa pernana”, en Cuadernos hispanoamericancs N°o
509, Graficos 82, Madnid, Nov. 1992. p. 118. Cabe aclarar que 1a generacion de los afios cincuenta centra su
atencion en el problema urbano, principalmente en la clase media instalada en las barriadas limefias y no asi como
to hace Arguedas partiendo por reconoecer ¢l problema de la sociedad y cultura peruanas desde €] mundo indio
andino emigrado.

52 thidem. p.115

¥ Cfr. Op. cit., p. 186,
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la construccién del producto artistico; la invencion del lenguaje; el rescate de la tradicién oral;
la configuracion escénica compleja y cambiante; la transfiguracion literaria de la marafia social
del Peri; las miradas de sus personajes considerando su condicion sociccultural: sus
“elementos” (simbolos) de los que hablaba Escajadillo, etc., los que al final de su carrera
literaria le permitieron a Arguedas adelantarse a su tiempo con la novela I zorro de arriba y el
zorro de abajo.

Mario Goloboff hace una interesante observacion al reconocer que en la evolucién de la
namativa se puede percibir la “falta de simultaneidad entre procesos politicos y literarios, {por
lo que) también puede comprenderse que la literatura se haga cargo de las definiciones
ideoldgicas o culturales de un modo repentino™. Posiblemente por esta razén “Quiza ... tengan
que pasar tantos afios hasta que la mirada patemalista se extinga en la novela "sobre indios" y
ocupe su lugar una obra que asuma lo nacional en su complejidad v en su totalidad, una obra
que ya no seri seQuramente “indigenista” puesto que, sin representar, presentara al sujeto de su
historia haciéndola (Nos referimos a Ia obra de José Maria Arguedas) ™ Agrega que en el
proceso del indigenismo se va diferenciando la verdad de lo verosimil. Respecto a este asunto
Arguedas manifests, en el Primer Encuentro de Narradores Peruanos, que esa verosimilitud y
ficcién es una “realidad real” en tanto que sus personajes son abstraidos de la realidad y
reconfigurados literariamente por lo que “existen”.

Cornejo Polar prefiere hablar de l2 evolucién de la narrativa arguediana aclarando que:

La mixima amplitud de! espacio de representacion mo significa que el espacic primero,
indigena o andino, desaparezca. En todas las novelas de esta indole, tanto en E! mundo es
anche y ajeno, que a su vez supone una ampliacién con Tespecto a las dos primeras novelas de
Alegria, cuando en Todas las sangres, el crecimiento del ambito de representacion no parece
ser criterio suficiente para considerar que se ha iraspasado el limite del indigenismo. En Ef
mundo es ancha y ajeno con toda evidencia, pero también en Todas las sangres, el peso de la
presentacion sigue recayendo sobre ¢l espacio tradicionalmente adscrito al relato indigenista.*

Continuando con su reflexién, Cornejo Polar manifiesta que nuestro escritor prosigue la

enfatizacion de lo indigena y la valoracion de la cultura quechua (reivindicacion y

* Gerardo Mario Goloboff. "Elementos para un balance del indigenismo™. En Cuadernos hispanoamericanos N°
47, Madrid, marzo 1985, p. 6.
* Antanio Comgjo Polar. Op. cit., p. 85.
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revalorizacidn). Lo que Arguedas admite al manifestar que el indigenisme perduraba como
adhesion de ciertos escritores a los valores de ese pueblo

Es cierto, los rasgos indigenistas no desaparecen del todo Se insertan en un campo
muche mas complejo donde las estructuras sociales y culturales no se reducen al mundo
indigena sino que se abren a toda esa compleja sociedad peruana en busca de una integracion a
través del mestizzje. En este sentido, Comejo Polar considera la necesidad de ver al
indigenismo como el resultado de un gjercicio cultural. “En la intersecciéon de dos sistemas
socioculturales™ donde se intenta un dialogo muchas veces potémico vinculado “en el nivel que
le corresponde™ con el problema de la nacionalidad. “La novela indigenista es la representacion
mas exacta del modo de resistencia del Periy. ™"’

Asi como lo plantea, la narrativa arguediana se inserta dentro del indigenismo que
ensaya otra forma de autenticidad, derivada de la asimilacion de ciertas formas propias del
referente, parangén que implica un sutil proceso artistico tan importante -0 mas- que el
cumplimiento de la decision realista ™ Esta otra forma de autenticidad deviene de un proceso
de transculturacion de ida v vuelta estudiade por Rama y que, a nuestro entender, es fruto del
movimiento de la sociedad y cultura a2 espacios ajenos y ficcionalizados como ocurre en £/
zorro de arriba y el zorro de abajo, con el objeto de configurar una sociedad y cultura
alternativas, futuras.

Por su lado, Mario Vargas Llosa al referirse a José Maria Arguedas, el “serranito,
tuérfano, provinciano, némade” con guien tuvo una “relacion entrafiable”, manifiesta que éste

fue un:

...gran escritor primitivo; nunca llegé a ser modemno en el sentido que lo fue Rulfo, aunque
escribiera también sobre el mundo rural, estuvo cerca de serlo con Los rios profundos, donde,
gracias a una scnsibilidad y una intuicion que suplian su falta de contacto con las grandes
innovaciones formales —el uso de la lengua, en el punto de vista, en la organizacién del tiempo
y del espacio- que la narrativa habia alcanzado desde Marcel Proust, Franz Kafka, Joyce v
Faulkner, llegd a construir una historia con !a autonomia y coherencia intemnas que son rasgo
esencial de la narracion moderna, Pero, en vez de perseverar con esta linea, en sus ficciones
futuras mas bien retrocedio, formalmente hablando, a las técnicas mas convencionales y
rudimentarias del realismo y del naturalismo, lo que frustrd es buena medida su mas ambicioso
proyecto novelistico: Todas las sangres. Que Arguedas fuera consciente de ello parece

* Ihidem. p. 86.

" Ibidem. p. 88.

% Cfr. Antonio Comejo Polar, Sebre literatura y critica latinoemericanas. Ediciones de la Facultad de
Humanidades de Educacion. Universidad Central de Venezuela, Caracas, 1982, pp. 84-85.
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demostrarlo el desesperado intento final de ser ‘modemo’ que es £/ zorro de arriba velzorro
de abgjo. libro que, aunque fracasado también como obra de ficcion, es un experimento, un
temerario esfuerzo del escritor para liberarse de toda inhibicién y mezclar fantasia. Memoria,
testimonio y accién en un relato al que la inmolacion final de quien lo escribe dota de tragica
autenticidad.*

Como vemos, Vargas Llosa descalifica el desarrollo del trabajo literario arguediano
considerandolo “primitivo” (indigenista) por ser dizque un producto “intuitivo.” Para Vargas
Llosa, ia clave para ser un escritor moderno esta en el dominio de las “técnicas” que parte por
las innovaciones lingiiisticas, como si Arguedas no hiciera lo propio en su lucha por narrar en
espaiiol lo que se piensa en quechua, en su forma de configurar sus personajes y su tiempo,
tomando en cuenta su experiencia y anhelos innovadores. El zorro de arriba y el zorro de
abajo es una muestra de como Arguedas vincula personajes, tiempos y espacio disimiles para
presentar las tensiones del momento desde su perspectiva novelesca, definitivamente
latincamericana (sobre este asunto nos iremos ocupando en otros apartados).

William Rowe nos sefiala tres factores importantes que demuestran que Arguedas esta
fuera del indigenismo: primero, porque “intenta articular una visién interna de todos fos
sectores de la sociedad andina y no simplemente del indio y el gamonal”, caracteristica basica
del indigenismo; segundo, su atencion al problema del lenguaje (de estructuras derivadas de la
cultura quechua) y tercero, la relacion que tenia Arguedas con el mundo indio y su cultura ®
Estos factores van constituyéndose ¢n el proceso creativo arguediano y no asi como una
propuesta marcada desde su primera obra “Agua”.

Una similar observacién y acaso mas detallada, la formula Martin Lienhard en su
articulo “La “andinizacion" del vanguardismo urbano”. En €l sefiala que los relatos de
Arguedas desde “Agua” hasta Todas las sangres parecian seguir a “contracorriente” en el
cauce de la llamada narrativa indigenista, a su vez “variante y continuacidén de la “narrativa
social” europea. Adaptando los principios de Zola (Germinal) o de Gorki (La madre), los
escritores indigenistas (A. Arguedas, J. Icaza, C, Vallejo, C. Alegria en los Andes; G. Lopez y

Fuentes, en México) solian “pintar”, con prioridad, la lucha desesperada de los trabajadores

* Mario Vargas Llosa. Op. cit., p. 198.
 Cfr. William Rowe. Mifo e ideologia en la obra de José Maria Arguedas. Instituto Nacional de Cultura, Lima,
1997, pp. 12-13
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indigenas (campesines, mineros, etc) contra los hacendados y empresarios capitalistas,
nacionales y extranjeros ™'

Con base en un complejo tejido linguistico quechua-andino, Arguedas subvierte la
estructura del lenguaje occidental para dar pase al “/lla” desde donde “habla™ su mundo.
Arguedas, a diferencia det indigenismo tradicional no se agotaba en una representacién exterior
cientifica (naturalista) del mundo indio y sus conflictos con el mundo occidental, capitalista (al
que también pertenecian el autor y el lector), sino que procuraba devolver “z la cultura, a la
cosmovision, al pensamiento de los hombres andinos --quechuas- un papel estructural en sus
textos.”™

Con El zorro de arriba y el zorre de abajo cuando el autor consigue hablar por la
mayoria andina ¢ de origen andino. En esa novela la franja costefia chimbotana deja de ser un
privilegio de los costefios. Con £I zorra.. se subvierte ¢l modelo de la novela urbana
occidental, mediante la cosmovision rural y la realidad urbana de una ciudad del Tercer
Mundo.®

Edgardo Rivera Martinez, al hacer una reflexién en torno a los caracteres de la
literatura arguediana y el neoindigenismo, manifiesta que Arguedas se ubica dentro de las dos

vertientes (indigenismo y neoindigenismo) “complementarias y entrelazadas™;

...como que hablaba a partir de una experiencia intima y personal, desde el alma del hombre
andino, como se ha subrayado muchas veces, su narrativa fue Tour 4 tour, y a la vez de modo
recurrente, narrativa de demuncia, de desvelamiento, de protesta. Fue luego propuesta simbélica
de rescate y salvacién. Y la voz de alarma, desesperada, angustiada, en £f zorro de arriba y el
zorro de abajo. Narrador, pues, que pertenece por miltiples razones tanto al indigenismo
clasico como a un neoindigenismo en evolucién, y defensor siempre, en todo momento, de los
oprimidos y marginados.” %

El autor, sigutendo el razonamiento de Tomas Escajadilio, revela que en el
neoindigenismo se pueden reconocer claros puntos de referencia;
a} El foco de atencion se desplaza del indio al mestizo.

b) El problema de la tierra deja de ser el centro de atencion.

® Martin Lienhard. “La “andinizacién” dcl vanguardismo urbano”. En José Maria Argucdas. £ zorro de arriba y
el zorro de abajo, Exe-Marie Fell (coord), Edicion Critica México, 1992, p. 321.

2 Cft. idem. p. 322

8 Cfr. Tidem. p. 323

& “Arguedas y ¢l ncoindigenismo”. En Hildebrando Pérez y Carlos Garayar. José Maria Arguedas. Vida y obra.
Amaru, 1991, p 76.

& [dem.
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¢} Hay una intensificacion del lirismo.

d) Se utilizan recursos técnicos mas complejos y modernos.

e) Hay una notable expansion del espacio narrativo.

f) Se apela al realismo magico.

Todo esto incitado por la extrema pobreza de la no que no se salva ni la clase media, la
violencia estructural y personal por las multiples frustraciones, la represién armada a los
movimientos sociales y el soterrado racismo que motivan “formas de asociacién de raiz
mestiza andina, basadas en la reciprocidad y solidaridad, y de las que son ejemplo a nivel
urbano los clubes de madres,”™*

En fin, el proceso creativo de la narrativa de Arguedas se podra resumir en los
siguientes puntos:

Primero: las producciones iniciales de Arguedas desde “Agua” hasta los rios
profundos, se insertarian todavia en el indigenismo tradicional, dado sus caracteristicas de
bisqueda de reivindicacion del indio (algunas caracteristicas se prolongaran hasta Todas las
sangres). la utilizacion de un lenguaje en proceso de cambio del quechua al castellano andino,
la secuencialidad narrativa lineal. En esta etapa ya se advierte que el autor no es un blanco que
mira ¢l mundo indio desde afuera, como los autores indigenistas: Icaza, Alcides Arguedas,
Alegria y otros, sino uno que pese a ser blanco se identifica y vive con los indios, un mestizo
que habla desde dentro y fuera del mundo quechua.

Segundo: es sin duda con 7odas /as sangres cuando la ampliacion de espacio
geogrifico (sierra-costa), el rompimiento del tiempo (no lineal), la multiplicacion de sus
personajes (ya no trata solo de indios ni gamonales), su mirada desde adentro y desde afuera, y

su incesante busqueda de un lenguaje adecuado para su narrativa, constituyen un rompimiento

“ El autor rescata de su comunicacién personal con Tomds Escajadillo la agrupacion que hace de los Hamados
neoindigenistas: “Escajadillo piensa que luego de Arguedas de Los rios profundos y “La agonia de Rasu Niti™,
hay un primer grupo neoindigenista compuesto por el autor de £1 redoble por Rancas, por Carlos E. Zavaleta,
Marcos Yauri y el autor de esta ponencia, El segundo estarfa conformado por Porfirio Meneses de Un solo camino
tiene el rio, Félix Huaman Cabrera, Hildebrando Pérez Huarancea ¥ Oscar Colchado Lucio. Habria un tercero. que
integran autores jovencs por ahora poco conocidos”. Ibidem, p. 74. El autor propone otra diferente basado en la
temdtica de las narraciones. Asi, cntre quiencs abordan “los problcmas de entretejimiento cultural” reconoce 2
Marcos Yauri Montero y Carlos E, Zavaleta. Quienes se¢ ocupan del problema del desarmaigo tienen como
represemante a Félix Huamén Cabrera. Los que desarrollan una narrativa de tematica amazénica a Roger Rumrili
¥ Panaifo Texeira. A csta linea perteneceria también Vargas Llosa con su novela £ hablador “en la que hallamos,
mds alld de un cierto exotismo de un buen tono, una reinvencién gozosa de la produccidn mitica”. Ibidem. p. 82.
Por otro Jado, habria que recordar también & Elcodoro Vargas Vicufla y Gregorio Martinez quienes, a nuestro
eniender, estarian en ¢l primer grupo que propone Escajadillo y entre la primera y segunda de Edgardo Rivera
Martinez,
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con el indigenismo tradicional, pero, como dijera el mismo Arguedas cuando se refiere a Todas
las sangres, es una narrativa que refiere al transito histérico de un pais que no ha dejado de
preacuparse por los valores indios * [sta etapa de rompimiento, segin Arguedas podria seguir
llaméndose “indigenista” por su adhesion a los valores de la poblacion nativa; sin embargo
constituye, en esencia, otra literatura que se concreta en un impulso posterior

Tercero: con Ef zorro de arriba y el zorro de abajo el autor revela, la compleja
pluralidad social, cultural y linguistica del Perti, visto (como en sus obras anteriores) desde el
Ande. En ella Arguedas rescata la tradicion oral y establece un dialogo intertextual entre e
zorro de amiba y abajo, ente el pasado y el presente. Este caracter le diferencia del indigenismo
propiamente dicho. En este sentido no cabe la denominacion “neoindigenismo”, como
extension del indigenismo, en tanto que por el caracter de sus novelas después de Los rios. ya
no responden ni siguen su modelo.

Entonces ;donde ubicar a Arguedas? ;Seria pertinente pensar en un espacio
denominado Literatura andina - urbana o Literatura serrana? Creemos como Tomas
Escajadillo, que tal vez no sea necesario poner etiquetas al trabajo de Arguedas, pero si
considerar a su proceso creativo como a una biisqueda incesante de una literatura alternativa de
caracter universal y a la vez local, caracterizado por una vision andina.

Posiblemente estamos frente a una respuesta literaria a la pregunta constante de los
criticos jcuando y donde empieza la literatura peruana? La respuesta literaria de Arguedas es, a
nuestro entender, una respuesta valida. A lo largo de su produccién nos demuestra que el
sustento de arte y la cultura peruana esta justamente en el pasado historico del Perii y, por lo
tanto, como ocurre en £f zorro..., habria que dialogar con el pasado para entender el presente y
proyectarse al futuro, si es posible subvirtiendo los modetos literarios occidentales para bien de

las letras peruana y latinoamericana.

%" Cfr. José Maria Arguedas. “Razén de ser del indigenismo en ¢l Peri”. En Op. cit. Recopilacion de textos... pp.
429-430,
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CAPITULOII

WANUYMANTA PISIPASQAM QATARICHKANI
(DE TANTA MUERTE ESTQOY VIVIENDO)
LOS PERSONAJES ARGUEDIANOS

Maiz hermano, granito eterno
Jinete de rayos negros
Abrigo de nifios tristes

Si al silencio te condenan
Ruges en las cataratas

Y eres fuego

Si pereces en las grutas
Alzas tus brazos poblados
Y asi vuelves.

CHL.

EL PROPOSITO de este capitulo es hacer un seguimiento al papel de los personajes en la
configuracion de las obras de Arguedas, considerando que su literatura responde a un
movimiento de la sierra a la costa y de la costa a la sierra, evolucionando asi en sus espacios y
problematicas con un doble movimiento, uno interior y otro exterior, como resultado de la
interpenetracion costa-sierra, indio-misti.

Cabe aclarar que existen muchos estudios sobre el papel de los personajes en la
narrativa arguediana; sin embargo, creemos necesario realizar una relectura y una
resistematizacion de éstos, partiendo por la diferenciacion del caracter y transtiguracion de los

personajes en cada una de las obras consideradas ¢n el presente trabajo.

1
Algunas aclaraciones sobre el narrador personaje

La mayoria de sus criticos reconocen en los personajes principales de las obras de Arguedas al
mismo autor, de tal manera que encuentran en ellas una especie totalizadora de la vida de éste,

por lo que éstas son denominadas autobiograficas. Tal es el caso de Cornejo Polar cuando dice:
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La caracterizacion de cada submundo, y en especial del conflicto que los vincula y opone,
funciona en orden a la presencia de un personaje, al menos en la mayoria de los casos. Se trata
de un personaje tnico con base autobiografica. Puede cambiar de nombre en un texto u otro:
Emesto (en “Agua”, “Warma Kuyay”, Los rios profundos), Juan, en “Los escoleros™), Santiago
( en todos los relatos de “Amor mundo™), ¢ a permanecer innominado (como en “Orovilca™,
“La muerte de los Arango”), puede cambiar de situacion, vivir sucesos dispersos; empero,
es siempre la misma persona. Los nombres, las situaciones, fos sucesos miiltiples equivalen
a variantes, por lo demds muy parejas, de un solo personaje.

Por su parte, Tomas Escajadillo coincide con Comejo e incluso va mas alld al
identificar los espacios narrativos con espacios reales del mapa geopolitico del Pen), como el

pueblo de San Juan referido en “Agua’™

Efectivamente [...] en “Agua” (1935) tenemos recreada la vida de una aldea y el enfrentamiento
total de dos mundos antagénicos: el gamonal vy los indios. La aldea se Nama San Juan (de
lucanas) en el cuento “Agua” Ak'ola en los escoleros” o la hacienda Viseca en “Warma
kuyay”; el narrador-protagonista (personaje autobiogrifico) encamnacién del Arguedas-nifio (un
mak 'tiflo “falsificado™, pues es hijo de un misti abogado) se llama Emesto (“Agua”, “Wama
Kuyay”) o Juan (“Los escoleros™), y el hacendado » ¢l gamonal, duelo o “rey” de ese pequefio
mundo, es el mismo {don Braulio en “Agua”, don Ciprian en “Los escoleros”, don Froylan en
Warma kuyay”). Se trata de un hombre malvado, pistola al cinto, borracho, dvido de dinero %

El asunto no queda ahi, hay criticos que no sdlo ven al autor como personaje
representado por un doble, al modo teatral, sino que sus otros personajes corren la misma
suerte”. En este sentido, los que van apareciendo en sus diversas obras son el resultado del
doblaje o de la sustitucién de un personaje por “otro”, a fin de que realice o imite Io que ¢l

verdadero hace o haria,

Otro factor no menos importante que une las obras de Arguedas es la existencia de ciertos tipos
permanentes, semejantes, la aparicion de los “dobles™, ¥ya que entre las figuras de los indios, ya
entre las de los blancos, sea con la misma obra, sea en las varias obras del escritor. De Ia
multiplicidad de tipos constantes reaparecidos con frecuencia (p. e, el subprefecto, el
mayordomo, e! varayok’, el pongo, etc.)’!

“®Antonio Cornjo Polar. “El sentido de 1a narrativa en Arguedas”, En Op. cit. Recopilacién de textos... p. 48
(negrita nuestra).
70 Tomis G. Escajadillo. “Las scfiales...”. En Op. cit. Recopilacion de iextos... p. 81.

Véase Jean-Marie Lemogodeuc. “De Ia cpopeya de! drama: Las transformaciones del personaje en la novela
indigenista peruana”. En Literaturas andinas, Instituto de Estudios Cultura y Sociedad en Los Andes, Afio 1,
Primer semestre, Perd, 1989, p. 32. '

" Péter Biksfalvy “Identidad y Variedad en los planos narrativos de Arguedas”, En Op. cit. Recopilacién de
textos.,. p. 132,
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En fin, hay una tendencia considerable a reconocer al autor y al personaje como si
fueran especies clonadas (dobles) de la memoria biografica del escritor, insertos en sus
diferentes obras. Es posible que estas respetables opiniones fueran el producto de una primera
impresion del encuentro con los personajes de las obras de Arguedas y que por eso, con
“justicia”, se reconozca en ellos al escritor reconstruyendo su biografia. Es innegable que las
obras de! autor tienen algo de sustento autobiografico, el mismo gue recorre como si fuera una
columna vertebral toda su obra; sin embargo, no es posible que los personajes o personaje
“autobiogrifico” presentado por €l autor en primera persona sea una especie de reflgjo de la

vida de éste. Basta recordar las palabras del mismo Arguedas en una entrevisia, cuando dice:

TGE.- José Maria, tii que eres el nifio de agua y el adolescente de Los rios profundos, jeres,
también, el adulto Rendén Willka de Todas las sangres?[El novelista senrie, duda un poco, y
me confia, como quien habla consigo mismo:]

-Ove, si pero también soy un poco don Bruno.

TGE.- ;En los bueno y en lo male, José Maria, o solamente en los rasgos positivos? [Esta
pregunta no la esperaba nuestro entrevistado. Nuevamente sonrie, y me cuenta una historia que
es toda una respuesta; |

[Al efecto, evoco las frases iniciales de presentacién —“prologo a si mismo- de José Maria en el
rectente Encuentro de narradores de Arequipa. En aquella oportunidad, él comenzd su especie
de autobiografia con estas palabras: “Yo soy hechura de mi madrastra...”] ™

Las respuestas de Arguedas demuestran que los personajes-narradores de sus obras no
son copia ni calco de su persenalidad, sino el producto de un hacer literario vinculado con ia
realidad sociocultural a la que Arguedas le fue fiel Cabe aclarar que esa fidelidad relacionada
con su vida entre los runas, se ha sometido a un trabajo literario de ficcionalizacion, sin que
esto quiera decir que su obra (por ficcional) sea falsa (volveremos sobre este asunto). Para la
construccidn de sus personajes el autor recurre a su propia memoria autobiografica como
también a otros momentos extrapersonales, a fin de configurar un personaje que lo represente a
él mismo y también a otro, y darle un caracter transindividual. Solo asi se entiende que €l sea
Rendén Willka en Todas las sangres y también un poco don Bruno.

Frecuentemente los criticos toman las palabras de Arguedas que a coatinuacién

citamos, en forma literal, dindole una interpretacion equivoca. Veamos:

Entonces cuando llegué a la Universidad lef los libros en los cuales se intentaba describir a la
poblacion indigena los libros de Lépez Albujar y de Ventura Garcia Calderon. Me senti tan

" Tomas Escajadillo. “Conversando con Arguedas”. En Op. cil. Recopilacién de textos... p. 25,
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indignado, tan extrafio, tan defraudado, que consideré gue cra indispensable hacer un esfuerzo
por describir al hombre andino tal como era y tal como vo lo habia conocido a través de una
convivencia muy directa.

Sin duda, cuando Arguedas manifiesta su necesidad de “deseribir al hombre andino tal
como era y tal como yo lo habia vivido™ no esta refiriéndose a su intento de buscar “describir™
o “eseribir” la realidad como si se tratara de una radiografia de la memoria, sino de ese hacer
literario, artistico, que somete al objeto de arte a un proceso de ficcionalizacion en el que se
incluyen ios personajes biograficos o no, y que estan sujetos al interés del autor para la
configuracion de su obra, sea cual fuere,

En el Primer Encuentro de Narradores de Arequipa, Arguedas esclarece este asunto al
aludir al ejemplo de Cervantes y su obra el Quijote de la mancha. Su reflexion parte por
manifestar que “la literatura es una gran verdad, no una gran mentira; si fuera una gran mentira
estariamos muy mal.”™™ Para Arguedas, Cervantes fue un conocedor de la realidad histérica
espafiola y justamente por eso fue capaz de crear personajes como el Quijote, un personaje que
es “una gran mentira desde el punto de vista de gue no existi6 [...] sin embargo sabemos que es
quiza la mas grande verdad de la literatura universal; todos nosotros nos identificamos en gran
parte con Don Quijote y también nos encontramos en Sancho, pero, ¢habria sido posible que
Cervantes escribiera el Quijote si no hubiera tenido una experiencia tan descarnada a través
principalmente del dolor y de la meditacion sobre Espafia? Yo no lo creo. Si él hubiera sido un
sefior que hubiera pasado su vida en los salones, si no hubiera estado preso, si no hubiera
peleado, si no hubiera pasado toda clase de vicisitudes, que le permitieron conocer al hombre
espafiol y a través de €l al hombre universal, no habria podido escribir el Quijote.”

La nocion de verdad de la que Arguedas habla parte por el conocimiento directo del
mundo andino peruano, el mismo que dard lugar a una obra literaria “no falsa”, en tanto que
responderd ai contexto historico social y cultural del escritor desde el plano artistico y no
exclusivamente desde el plano sociologico o antropologico tal como ocurrid con algunos de sus

criticos cuando, en una mesa redonda, realizada el 23 de junio de 1965, un selecto grupo de

” José Maria Argucdas. “La narrativa en e} Peri contempordneo”. En Op. cit. Recopilacion de texios ... p. 412.
{Cursiva nucstra).

 Op. cit., pp. 106-107.

" 1dem.
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intelectuales evaluaron su novela fodas las sangres™ y concluyeron que se trataba de una
novela equivoca, segun ellos, por no responder a la realidad contextual del Peri de ese
entonces, dejando en un segundo plano el trabajo artistico ficcional de la novela, evaluacion a
nuestro parecer ideologizada, miope y carente de razonamiento artistico. Arguedas argumenta

al respecto:

Cuando he releido con temor las pocas cosas que he escrito, he tenido la conviccién, la felicidad
indefinible de saber que eso que he dicho es absolutamente la verdad. No alli un apice de
mentira, es la verdad. Yo puedo demostrar que es la verdad, a pesar que, como en el caso de
Ciro, muchos de los personajes descritos en sus novelas fueren totalmente creados, o casi
totalmente creados, como en el caso, por gjemplo, de Don Bruno y de Renddn Witlka en Todas
las sangres. ;Hasta qué punto den Bruno es una mentira? jEs una verdad! jes una verdad
absoluta! Este sefior que no es un catélico peruanisimo, que cree en el maquinismo, que el
individualismo va a destruir al ser humano, existe, ¥ lo he canocido, lo he mostrado quiza no
tan palpitantemente, no tan tremendamente como en realidad son los personajes en los cuales
esth inspirado este fenomenal personaje que es una mezcla del indio, de mestizo, de oriental y
occidental.”

El hecho de que el personaje don Bruno de Todas las sangres fuera resultado de un
conocimiento directo (“lo he conocido™) de varios personajes de la realidad, aclara que
Arguedas construye sus personajes condensando rasgos sobresalientes de éstos que son
reconocibles en sus personajes, quienes, por sus caracteristicas, fungen como representantes de
los grupos o sectores sociales que aparecen en sus obras. Por esta razén Arguedas no acepta el
calificativo de “realidad verbal” gue Sebastian Salazar Bondy formula en el mismo Encuentro
para reconocer fa verdad de la literatura, como tampoco esta de acuerdo con Miguel Oviedo
quier reconoce a lo mismo como “realidad lingiiistica”. Arguedas plantea, finalmente, que esa
verdad es una “realidad literaria” o “realidad transfigurada”. Esta aseveracion tiene que ver con
la reatidad del mundo andino-quechua en la que todos sus elementos estan vivos y participan
activamente en fa configuracion del cosmos, Asi como el hombre es parte de la vida de la
naturaleza, la literatura también lo es, en tanto que es un espacio artistico donde vive y se
activa el universo narrado al ser leido, interpretado: “Yo le decia a Ciro [Alegria]: ;Como
diablos va a ser realidad verbal Rosendo Magui? jEs realidad! Que esté dicho en palabras eso

no quiere decir que sea solamente realidad verbal. Esta puede ser la desviacion que se llegue a

% | dase ;He vivido en vano? Mesa redonda sobre Todas las sangres. 23 de junio de 1965, Instituto de Estudios
Peruanos, Lima, MCMLXXXV.
" Op. ¢it. Primer Encuentro... p, 110
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provocar entre la gente que nos escucha. Nada més.”™ Por eso, cuando en una entrevista se le
pregunta si cree en la realidad, Arguedas responde: “-No hay realismo puro. Pero creo que la
novela es tanto ¢ mas profunda cuando mis profunda esta en la experiencia directa de la vida.
Creo en la literatura que ha sido escrita como testimonio acerca de una época.”™

Consideramos que las posteriores reflexiones de Cornejo Polar aclaran algunas

confustones de los criticos cuando dice:

Las anteriores novelas de José Maria Arguedas nos han habituado a un cierto tipo de caracteres,
que presuponemos en su técnica y en la realidad figurada de aquellos. Uno de estos,
extraordinaric por el vigor que comunica y ol acento de autenticidad que traduce, es, sin duda,
el corte autobiografico de la mayoria de sus piginas. Entiéndase que puede resuitar cierto o
falso que el hombre-Arguedas haya experimentado situaciones equivalentes a las que produce
¢l escritor-Arguedas; lo que se sefiala en este caso es la técnica de concebir a un personaje de la
obra como actor y relator de la historia novelada.®

El caso de los Diarios de Ef zorro de arriba y el zorro de abajo merece una particular
atencion debido a que el autor confiesa su propia realidad en su lucha contra la muerte (lo que
podria desdecir lo planteado anteriormente). Es cierto que Arguedas como narrador y persongje
entra definitiva y claramente en la configuracion de la novela cuyo final abierto, pese a su
muerte, tiene que ver con el encuentro literario de la “ficcién™ y la “realidad”. Sin embargo, no
es posible reducir a los diarios a una mera explicacion psicologista como pareciera que asi lo
entendiera Julio Rodriguez-Luis al decir que “esos diarios constituyen un documento de
inestimable valor para entender la personalidad de Arguedas y ¢l proceso que lo conduce al
suicidio.”™ En este sentido cabe recordar las palabras de Vargas Llosa cuando advierte:
“cuidado con deducir que el interés de EI zorro de arriba y el zorro de abagjo es solo
psicologico, que se trata de un documento clinico para estudiar la personalidad del suicida.
Estamos en verdad, ante una obra literaria —por su ambicién y su forma, por el modo cémo se
acerca y se aleja de la realidad-, e incluso, de vanguardia.”™ También es necesario rescatar las
reflexiones de Lienhard cuando dice: “un documento de interés puramente psiquiatrico, no

entraria, por definicion, en ninguna relacion reciproca, por sus pocas probabilidades de resultar

™ Ihidem. pp. 140-141.

** Alfonso Calderén. “Conversando con Arguedas”. En Op. cit. Recopilacién de textos... p. 27.

¥ Afberto Escobar. “La guerra silenciosa de Todas las sangres”. En Ibidem, p, 290,

® Julio Rodrigucz-Luis. Hemeneutica Y praxis de indigenismo, La novela indigenista de Clorinda Matto de
Turner a José Marla Arguedas, Fondo de Cultura Econtmica, México, 1980, p. 202.

8 Mario Vargas Llosa. Op. cit., p. 300.
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inteligible para wun pablico no especializado (tampoco se difunden las radiografias
pulmonares).™ Por esias razones los Diagrios son documentos literarios que cuentan con
limitadas referencias autobiograficas, dado que el autor elige solo algunos aspectos de su vida
para engarzarlos en su literatura. Esto no descalifica algunos rasgos “autobiograficos” de los
Diarios, hacerlo seria negar el fatal balazo que le dio la muerte.

En este sentido, hacemos eco de las palabras de Frangoise Pérus cuando dice: “El
hecho de que esta reflexion termine amparada por un acto real [se refiere al suicidio de
Arguedas] la convierte en una suerte de testamento personal y literario, ¢ impide a nuestro
juicio etrcunscribir los Diarios a su sola dimensién ficcional. Lleva mas bien a reconsiderar la
refacion entre “ficcion” y “realidad™®™ Esto nos lleva a pensar, finalmente, que los rasgos
autobiograficos de las obras de Arguedas estan mediatizados _por lo literario. La autobiografia
en si aparece como un referente artistico de algunos pasajes de la vida de Arguedas, pero no

justifica que sus personajes “dobles™ sean una copia de la vida de Arguedas.

2
“Agua” y otros cuentos

Agua es el primer libro de cuentos de Arguedas, integrado por “Agua, “Los escoleros”, y
“Warma Kuyay”; abordan fundamentalmente los temas de la violencia social, la injusticia y el
forasterismo. Estos relatos contienen la vida de un pueblo andino donde los personajes indio y
misti, totalmente diferentes se muestran y enfrentan permanentemente.

Arguedas manifiesta en el Primer Encuentro de narradores Peruanos:

No se puede conocer al indio sino se conoce a las demas personas que hacen del indio lo que es;
solamente pueden conocer al indio las persomas que conccen también, con la misma
profundidad, a las gentes o sectores sociales gue han determinado que ¢l indio sea tal como es
ahora, tal como va cambiando o evolucionando; es decir, era necesario y es necesario conocer
¢l mundo total humana, como el contexto social ¥

En ese sentido, se les denomina misti a los “sefiores de la cultura occidental o casi

occidental que tradicionalmente, desde la colonia dominaron en la region politica, social y

® Martin Lienhard. Cultura popular y forma novelesca. Zorvos y danzantes en la iltima novela de Arguedas,
Ediciones Taller Abierto, México, 1998. p. 100,

¥ Francoise Perus. Los diarios de los “zorres” (La problemdiica de la escritura en la dltima novela de
Arguedas). Conferencia en el II Coloquio de Antropologia y literatura “José Maria Arguedas”, desarrollado en ta
Escucla Nacional dz Antropologia e Historia, ENAH, México, marzo de 1999.

8 Casa de 1a Cultura del Peri, Lima, 1969, p. 172,
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economica. Ninguno de ellos es ya, por supuesto de raza blanca pura ni de cultura occidental
pura. Son criollos”. Por lo tanto, el concepto misti es utilizado para referirse a los blancos o
mestizos {con preponderancia de rasgos europeos) que poseen poder econdmico y politico. Si
no se rednen estas caracteristicas no son considerados como tal.

Por otre lado, se les denomina indios a los miembros del mundo quechua-andino
sometido, y explotado por el misi.® Este personaje tucha permanentemente, de modos
diferentes, por su reivindicacion sociocultural. Su mundo no es homogéneo al igual que el de
los mistis, pues, a su interior existen divisiones y contradicciones gue hacen de su composicion
una sociedad plural. Los el pasado histérico, el presente sometido al poder del otro y el futuro
esperanzador.

En “Agua”, el terrateniente-misti aparece convencido de su superioridad sobre los runas
y estos como los sometidos que luchan irrenunciablemente por la vida y la unidad de su
cultura, En ese espacio andino: la tierra, los cerros, los rios, las quebradas, el agua, los arboles
también participan del entramado narrativo, el personaje central del cuento es la comunidad
nativa, de la cual aparecen individualizados el cornetero, el repartidor de agua, el varayo 'k Y,
en oposicion a éste, el misti principal seguido por otros de menos poder. A la condicidn del
indio explotado, apegado a sus costumbres y a la vida conjunta con la naturaleza, se opone la
del misti encabezado por don Braulio quien es asociado con un “ladrén mas todavia que el
atok’ zorro™ y que representa la arbitrariedad, la prepotencia, la avaricia y la buasqueda
constante del poder. Entre ambos mundos enfrentados esta el niiio Ernesto, hijo de abogado,
identificado con el sector indio pere no aceptado del todo.

El grado de explotacion misti y sometimiento indio estd representado de modos
diferentes: el “arriba” socialmente ocupado por el misti y el “abajo” per el runa. La plaza
{corazén- vida) dominada por el misti; la puna (a donde fueron empujados paulatinamente y
donde la tierra sélo puede parir un poco de paja), por los indios. Asi la vida y la muerte como
resultantes de la violencia social y cultura! son caminos distintos impuestos por el poder.

Tanto por el silencio, la falta de agua, la miseria, €l aislamiento, la aparicién del misti
don Braulio y sus seguidores como don Vilcas, los indios, lejos de la proteccion del tayta Inti

(padre sol) y los dioses montafia, se aferran a otros elementos indicadores de la vida en el

Evidentemente también se les conoce bajo la misma denominacion a los micmbros de otras culturas sometidas
por los conguistadores.
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mundo comunal: la charla, la musica, el baile de los nifios, estimulados por las canciones del
cornetero que se va extendiendo a los runas adultos y va reforzando el ansia de justicia.

La miseria y la muerte que persiguen a los comuneros no son 6bice para que el pueblo
quechua demuestre su fortaleza en su bisqueda de reivindicacion ante la injusta reparticion del
agua. A diferencia de los Sanjuanes, quienes guardan el recuerdo de haber sido victimas de una
masacre por parte de los mistis y huyen ante la amenaza de muerte, la pobreza de los Tinkis
que “tienen su piel sucia y quemada por el frio, el cabello largo y sudoso” (AG pp. 96-97) no
hace que les falte capacidad expresiva para reclamar sus derechos. Como se advierte, el mundo
indio no es homogéneo, las experiencias trazan surcos en la memoria y generan actitudes
disimiles frente a un mismo problema.

La protesta contra la injusta distribucion del agua desemboca en la muerte del indio
Pantaleon en manos del principal don Braulio. Esta derrota y humillacién, en oposicion al
reclamo de los runas a sus derechos vitales, pese al dolor, el temor y la injusticia que infunden
los mistis, se ira desarrollande posteriormente en Los rios profundos a través de la rebelion de
las chicheras y luego en Todas las sangres con la actitud rebelde de los indios encabezados por
Rendon Willka.

Por otro lado, el narrador-testigo-participe del cuento, Ernesto, hijo de misti, es un
personaje ambivalente que se ubica entre ambos mundos, es quien, detesta al sector misti
opresor y se siente parte de la comunidad sin conseguirlo, debido a sus rasgos fisicos, caso que
serd acentuado en los otros cuentos: “Los escoleros™ y “Warma Kuyay”.

En “Agua” los runas que ain conservan un poco de tierra, pero no pueden sembrar por
falta de agua, son obligados por la necesidad a safir a las haciendas u ocuparse como
concertados o lacayos, 1o que es aprovechado por el misti para apropiarse de la poca tierra que
les queda. El capitulo IT de Yawar Fiesta (“El despojo™) ilustra con claridad fa actitud negativa
de los mistis frente a los indios: “Los mistis que llevaban reses a la costa regresaron platudos.
Y casi se desesperaron los principales; se quitaban a los indios para arrancarles sus terrenos; e
hicieron sudar otra vez a los jueces, a los notarios, a los escribanos...Entre ellos también se
trompearon a balazos muchas veces [...] Entonces se acordaron de las punas: jPasto! jGanado!

Indios brutos, ennegrecidos por el frio. jAlli vamos! Y entre todos corrieron, ganandose,

¥ José Maria Arguedas. “Agua”. En Relatos completos, Alianza Edilorial, Madrid, 1983, p. 93.
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ganandose a la puna. Empezaron a barrer para siempre las chukllas, los pueblitos; empezaron a
levantar cercos de espino y de piedras en la puna libre.”® (YF. P. 19)

Las estadisticas realizadas en el Peri para conocer et grado de despojo de que fueron
victima los runas de los afios veinte hasta los afios sesenia con algunos cambios, fueron
rescatadas par Gladys Marin del siguiente modo: “Pumaruna-Letz en su trabajo "Algunos
aspectos economicos de la sociedad peruana” aparecido en la revista Los libros (n® 22, de
setiembre de 1971) sostiene, apoyandose en el censo de 1961, que el 99% del numero de
propietarios posee solo el 17% del area cultivable mientras que el 1% posee el 83% de las
tierras restantes. Si al hecho de la posesion de la tierra se agrega las dificultades de riego de las
misma, €l cuadro que pinta JMA es completo.”®

Ya Mariitegui en sus Siete ensayos habia advertido que el problema central del mundo
quechua era la tierra, siendo necesario su solucién para lograr una distribucién equitativa de las
riquezas naturales del pais. Arguedas fiel a este precepto denuncia desde el Pplano literario los
abusos de los que son victimas los comuneros. Agua es sin duda, la conjuncion de voces indias
levantadas para destapar las injusticias en el interior del Peru.

En “Los escoleros”, el personaje central es igualmente el mundo quechua en oposicidn
al misti hacendado don Cipriano. Al igual que en “Agua”, los comuneros son victimas de las
injusticias del principal, esta vez no sélo por el mal reparto del agua sino también por el robo
descarado de animales perpetrado por el hacendado arguyendo “dafio” en sus propiedades. Este
cuento, ademis de poner en tela de juicio el problema de la injusticia y la propiedad privada,
también pone en discusion la validez o no del pensamiento mitico-religioso indio con relacién
al occidental-misti, visto, fundamentalmente, desde la perspectiva de su personaje narrador
ambivalente, Juan.

Para este personaje ubicado entre los dos mundos, como Emesto en “Agua”, el tayta
Ak’chi que, segiin los indios, es ¢l duefio de las tierras ¥ de las altas cumbres, no es el
verdadero duefio ya que incluso el mismo tayta, las tierras, los pastales y los ganados,
pertenccen a don Cipridn quien recorre sus propiedades, de noche, para hurtar los_ganados de
los runas. La aseveracion del amigo inseparable de Juan, Banku, quien dice que “todos somos

hijos del tayta Ak’chi” (LE. p. 118), se opone a la impresion de Juan quien reconoce en el cerro

¥ Jos¢ Maria ‘Arguedas. Yawar Fiesta (fiesta de sangre), Editorial Horizonte, Lima, 1988, p. 19.
¥ Gladys, C. Marin. La experiencia Americana de José Marla Arguedas, Coleccién Estudios Latincamericanos,
Argentina, 1973, pp. 27-28,
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a un “nadie” con calidad de “nada”, que vive con una nube negra sobre la cabeza: “jMentira!
El Ak’chi es nada en Ak’ola, taytacha también es nada en Ak’ola. En vano e ork’o se molesta,
en vano tiene aire de tayta, de “Seflor”, nada hace de esas tierras; para el paradero de las nubes
nomas sirve. E] taytacha San José, patron de Ak’ola, tampoco es dueifio del distrito: En vano el
6 de agosto, los comuneros le sacan en hombros por todas las calles [...] El también es sordo
como el tanta Ak’chi; es amiguero, mas bien, del verdadero patrén, don Cipran Palomino”
(LE. P.136). Sin embargo esta descalificacion no es valida para los indios quienes ven en el
Dios-montaiia a la vida y no a un “nada” sentado como un sordo indtil.”

Como antes en “Agua” el intento de establecer la justicia por parte de los escoleros
Juancha y Teofacha, matando con wikullo de piedra al principal ladron de la vaca “gringa”,
fracasa al ser éstos llevados presos. El temido principal, asesino de don Ciprian, uno de los que
habia reclamado agua para los Ak’olas y lucanas, se mantiene firme dividiendo a los pueblos y
haciéndoles pelear.

Si en “Agua” el desigual reparte del agua conduce a la protesta india y a la consecuente
impotencia y huida de éstos frente a la presencia de la muerte, en “Los escoleros™ el mal
reparto del liquido vital, el asesinato, la apropiacion de los bienes, de las tierras, de animales
como “la gringa”, justifican fa rebeldia que fracasa, Sin embargo funciona como indicador de
la posibilidad de reivindicacién que se ird acrecentando en las posteriores obras del autor.

El forasterismo y orfandad de Juancha es el resultado de la imposibilidad de fundir los
dos mundos en cuyo centro se encuentra indefinido. Algo similar ocurre con la chalhuanquina
Dofia Josefa, esposa de don Ciprian, quien habia sido llevada a Ak’ola por éste y a quien
también le “ajeaba y golpeaba” (LE. p. 142).

Por otro lado, el autoritarismo y e} autodiosamiento de don Cipridn vienen de marcar
las pautas de vida que deben seguir los indios incluido el “maktillo” Juan. El poder de don
Cipridn se representa mediante diversas formas, por ejemplo la descripcion de sus animales
como el kaysercha, un perro grande cuya “voz que retumbaba en la plaza, llegaba hasta la
quebrada” (LE. p. 125), a diferencia de los perros chaschas asociados a los indios por

pequefios, ordinarios y bulliciosos que no tenian una “voz” potente como el anterior.

* Sobre ¢l asunto religioso José Carlos Maristegui hace un analisis profundo en su ensayo “Factor religioso™, en
¢l que marca las diferencias del cardcter de la retigion del Tawantinsuyo y la religién catélica. Véase Op. cit. Siete
ensayos...
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El personaje Ernesto en “Warma Kuyay” es cercano al protagonista del mismo nombre
en “Agua” y a Juan en “Los escoleros™. Ernesto es un personaje ambiguo de catorce afios. Este
nifio-adolescente, en su despertar amoroso siente un “warma kuyay” (amor de nifio) hacia
Justina, la mujer india que fue violada por el patron don Froylan, Por otro lado, también siente
celos y a veces carifio por el cholo Kutu quien desea a Justina. Pero asi como siente afecto por
Kutu también le desprecia por ser incapaz de vengarse por el ultraje que fue victima Justina,
Kutu por su parte, desfoga su impotencia maltratando a los becerros de don Froylan. De este
modo, la humillacién, la imposibilidad de la victoria del amor personal se traducen no solo en
odio hacia el misti y desprecio al cholo Kutu, sino hacia ¢l sistema inmoral y antiético
promovido por el blanco.

El cuento narrado desde un espacio costeiio, lejano a los “llanos frios” en que Ernesto
sintié por primera vez el fuego del amor, es un puente entre la sierra y la costa que abre y
acentia la memoria: “Ef kutu en un extremo y yo en otro. El quiza habra olvidado: esta en su
elemento; en su pueblecito tranquilo, aunque maula, sera el mejor novillero, el mejor
amansador de potrancas, y le respetaran los comuneros. Mientras yo, aqui, vivo amargado y
palido, como un animal de los llanos frios, llevado a la orilla del mar, sobre los arenales
candentes y extrafios.” (WK. p 164)

Los cuentos de Agua no resuelven el conflicto indio-misti, pero si instalan un hilito de
odio como distancia total frente al sector dominante. La ambigitedad de los personajes
narradores de los tres cuentos, le imprime un caracter a veces unilateral en tanto que no marca
la potencialidad del mundo indio de buscar la justicia deseada, presentindole relativamente

€Omo pasivo.

3
Yawar fiesta

Las limitaciones de Agua son superadas en Yawar Fiesta con una vision mas amplia y flexible
sobre las posibilidades ¢ imposibilidades de reivindicacion social, econdmica y cultural de los
runas. En los primeros capitulos de esta novela se da informacion sobre ef pasado histérico de
Puquio y sus alrededores, que en otros tiempos pertenecian a los ayllus. La llegada de los
mistis, trescientos afios después, para establecerse a consecuencia del cierre de las minas, abre

la relacion de convivencia muchas veces violenta entre ambos mundos,
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La llegada de los mistis con “su Nifio Dios extranjero” (que nos tecuerda a los
espafioles de la conquista), la construccién de su plaza, su iglesia y su calle recta trastocan el
orden indio: “y empezé e despojo a los aylius. Con el apoyo de las autoridades, los mistis
empezaron por el barrio K’ollana. K’ ollana tenia buena chacras de maiz, de cebada, de trigo.
Los jueces y los notarios firmaron papeles de toda laya” (YF. P. 14). Esto constituye una suerte
de nueva oleada de invasion y sometimiento blanco hacia los runas. Esta nueva instalacion
(invasion) es seguida por la apropiacion de las tierras de los diferentes gyifus de Puquio para la
ganaderia por parte de los mistis, generando un auge del comercio ganadero y afectando
inmensamente a la economia quechua puguiana, como se manifiesta en el capitulo IL.

En las relaciones sociales conflictivas entre indios y mistis, y su interdependencia, se
pueden evidenciar dos mundos: uno oficial y otro extraoficial dependiendo del sector del que
se mire. Para el mundo indio la autoridad méxima es el varayok’, sin embargo debido a que el
otro sector s el dominante, en muchos casos éste también se somete a la autoridad del misti
encabezado por el Subprefecto, seguido por los jueces, los principales, los guardias, quienes,
en conjunto, siembran el desorden y la injusticia, interfiriendo en el desarrollo del mundo indio
(un ejemplo inverso de sometimiento se puede ver en Diamantes y Pedernales a la muerte de
don Marianc). La interdependencia indio-misti revela la validez de la organizacion india
manifestada a mediante el poder colectivo a través de la distribucion del agua, la construccion
y mantenimiento de canales de riego, la capacidad de trabajo colectivo como la construccion de
fa carretera Puquio-Nazca en 28 dias, que los mistis serian incapaces de realizar.

Indudablemente, frente al dominio blanco, la actitud quechua estd encaminada a
mantener y continuar con la tradicién, la misma que se pone de manifiesto en ¢l furupukiiay
indio, prohibido y ajustado a los_gustos mistis que, gracias a la fuerza india, no se concreta sino
bajo la linea tradicional quechua, venciendo asi, desde el lado cultural, al misti-blanco.

§i bien es cierto que tanto el toro como el pwkliay (cormda de toros) no son
propiamente indios, éstos fueron indianizados y adaptados al universo quechua, pasando asi a
formar parte de la tradicion festiva de los runas. En este sentido, la tradicidon india no es
estatica sino movil ya que cambiz y se remodela con la apropiacion de tos aportes del otro. La
permanencia y continuidad del mundo gquechua, revelan asi su capacidad de proyeccion y

adaptaci6n a la naturaleza contextual del momento.
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La apertura vial de Puquio a Nazca (de la sierra a la costa), pese a ser el medio por e
que se introduce ¢l capitalismo, es una necesidad para el contacto con otras realidades. Esto ya
se veia, en losa cuentos de Agua. La carretera es un conducto hacia la modernidad, hacia el
cambio que Arguedas planted, en sus obras posteriores, como una necesidad ineludible.

Por otra lado, cabe sefialar dos aspectos fundamentales en la composicidn y
funcionamiento de los sectores sociales interrelacionados, interinfluenciados y a la vez en
conflicto. Tanto indios como mistis estén divididos. Los primeros divididos entre los K’ayaus,
quienes quieren que el Auki Misitu sea el toro que juegue en la fiesta india, y los K ofianis que
desean que el Misitu se quede en el k’enwal de Negromayo. Estos sectores indios
representados por sus varayek’s y layk ‘as (brujos), que tienen como dioses a los Aukis Ak 'chi y
K'arwarasu respectivamente, entran en disputa al contactarse con sus dioses cerro mediante
sus layk ‘as, concretando una comunicacién méagica entre hombre y divinidad.

Los indios de K’ayau consideran que la captura det Misitu indianizado y mitificado, es
para demostrar a don Julian su capacidad organizativa (quien antes ya habia fracasado en su
intento de capturar al Misitu) y prestigiarse apoyados en el poder de la naturaleza, lo que
también supone el triunfo del ayilu y la concrecion de la fiesta al modo tradicional indio.

El mundo misti dividido entre quienes apoyan al sefior subprefecto, representante del
gobiemo estatal y aquellos que desean la continuidad de la fiesta al modo tradicional, se
refaciona con la penetracion de la cultura quechua en la del missi. La division vista desde el
enfrentamiento entre don Julidn, “propietario del Misitu” con el subprefecto, se debe a que el
primero pretende demostrar su mayor poder y capacidad frente al otro, puesto que su Misitu
destriparia a cualquier torerito “dansak’ extranjero”, propuesto por la autoridad. En sintesis, el
apoyo de don Julian a los indios no es del todo afable sino que lo hace con la intencién de que
el Misitu se “banquetee”, goce con la muerte de los runas. Esta posicién ambigua de don Julidn
sale a relucir por sus propias palabras al hablar en Ia prisién con don Pancho quien esta a favor
de la fiesta india por principio: “yo, pues, a veces, los he acogotado feo. En su adentro, segure,
me maldicen. Es, pues, de razén. Yo, como a perros nomas los arreo. Ya usted sabe, don
Pancho, mucho indio hey fregado. Asi es, pues. Dios me ha puesto en Puquio para que los
aguante.” (YF. p. 122). El otro sector de principales encabezados por don Demetrio y don
Antenor, respalda al subprefecto y prefiere la modernidad capitalista tmpositiva, no menos

viclenta que la feudal defendido por don Julian.
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Por su parte, la aparicién de dansak ' durante los preparativos de la fiesta representa la
expresion poderosa de apw quien gobierna al mundo y al hombre. Este personaje, vestido con
los aportes indumentarios espaiioles, indigenizados,” también encamma et poder y la
continuidad del mundo quechua en tanto que el dansak’ esta acompafado por su pueblo,

representando su voluntad:

-;Dénde habiendo de mistis? Con su caballito nazquefio, con su apero de plata, con su corbatita,
badulaquean. Con trapo no mas, jdénde habiendo hombre para Tankayllu?

Por eso los K'ollana confiaban para el 28 en el tankaytlu v en el tayta “Untu™. Decian en los
barrios que ese afio el Tankayllu iba a lucir otra rgpa y montera (YF. p. 36).

En los cuentos de Agua aparecen personajes ambivalentes, mestizos (Emesto y Juan).
Sus razonamientos sobre la naturaleza de los mundos enfrentados parecen continuar, en
diferente medida, en otros personajes de sus obras posteriores. En muchos momentos se ubican
entre ambos sectores y en otras optan por una. Es el caso de los chalos (mestizos) de Yawar
Fiesta: Rendon Willka en Todas las sangres o el de Asto en £l zorro...

Para Arguedas el mestizo es fruto de la interrelacion existente entre indios y blancos. Se
nutre de ambos grupos tanto cultural como racialmente. A partir de esta novela Arguedas
planteara al mestizaje como parte del problema sociocultural peruano. En sus obras posteriores
¢l mestizaje sera entendido como la via que concretara la armonia y unidad nacional

La participacion de los chalos destapa la discusion de la realidad del mundo indio
sometido a las exigencias del sistema feudal,

Escobar, seguidor de Mariategui, es incapaz de transmitir sus ideas a la comunidad

quechua. Piensa en la eliminacion del feudalismo que traeria consigo la instalacion de [a

%' Sobre el cardcter y funcién de este personaje simb6lico en la narrativa arpuediana nos ocuparemos
detalladamente en el capitulo VI.

% La nocién del mestizaje aparecerd a partir de sus estudios antropolégicos sobre el Valle del Mantaro y El arte
popalar en Huamanga, en los afios cincuenta.

En su ensayo “La sierra en el proceso de 1a cultura peruana”, publicado en 1953, Arguedas manifiesta; “En cuanto
el indio, por circunstancias especiales, consigue comprender este aspecto de 1a cultura occicental [la racionalidad
econbdmica capitalista], en cuanto se arma dz ella, procede como nosotros, se convierte en mestizo y ¢h un factor
de produccién econdmica positiva. Toda su estructura cultural logra un reajusie completo sobre una base,” Véasc
Formacién de una cultura nacional indoamericana. Op. cit., p. 26.

Son varios les autores que s¢ ocuparon def tema: Véase por ejemplo Alberto Flores Galindo. Buscando un Inca:
Identidad y utopla en los Andes, Casa de las Américas, La Habana, 1986. Fermin del Pino “Arguedas en Espaiia o
Ia condicidn mestiza de ta Antropologia. En Maryja Martinez. Nelson Manrique (edit.} Amor y Fuego. José Maria
Arguedas 25 aftos después, Desco-Cepes-Sur, Lima 1995. pp. 23-56. Nelson Manrique. *José Maria Arguedas y
1a cuestién de! mestizaje”. Ea Op. cit,, pp. 77-90. Manue! Castillo Ochoa. “José Maria Arguedas, el conflicto
cultural y la intervencidn triunfantc”. En Op. cit., pp. 91-108.
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modernidad capitalista, pero se encuentra con que ésta es mas peligrosa, pues no tardaria en
desaparecerla. Esta falta de claridad en su pensamiento Je induce a pedir apoyo de los guardias
para tratar de impedir un derramamiento de sangre en la fiesta, creyendo que con el apoyo del
gobierno se puede luchar contra los terratenientes. Su falta de ideas claras y su incapacidad de
poner en practica los lineamientos socialistas de Maridtegui hacen de este personaje un ser
racionalmente limitado, que no entiende la significacion real de la muerte del Misitu. Ni
Escobar ni ¢l resto de los chalos encuentran una solucion clara al problema y se ven rebasados
por la propuesta india de demostrar que, si el runa quiere, es capaz de matar, incluso a un Dios
y sobreponerse al enemigo. Por eso Yawar Fiesta es una novelz donde el indio triunfa

culturalmente, pero permanece sometido ante el poder misti.

4
Los rios prafundos

En Los rios profundos, al igual que en las obras anteriores, el semifeudalismo est fuertemente
arraigado. A esta realidad responden los personajes mistis, mestizos, indios, cholos, negros que
participan en la obra cuyo centro de accién es Abancay (Aqui ya no se trata solamente de ese
enfrentamiento bipolar indio misti sino que involucra, ademas, a los otros sectores sociales
componentes del mundo andino). A través de la convergencia de diferentes sectores sociales y
culturales del Penl, Arguedas plantea la pluralidad sociocultural, rasgo determinante de la
identidad nacional en proceso de mestizacién,

La presencia del misti hacendado permea el ambiente social de la novela; aparece
estratégicamente en momentos claves. Estos mistis (e! hacendado, el sacerdote, las autoridades
civiles y militares, quienes se ubican en la cispide de la piramide social y tienen rasgos blancos
¢ poseen recursos econdmicos suficientes para considerarse como tales) permiten la
subsistencia del sistema feudal (vinculado al sistema capitalista incipiente), y son duefios de las
mejores tierras que logran tragarse, incluso, a la misma ciudad de Abancay.

El vigjo es el personaje representativo del hacendado todopoderoso, avaro y mezquino.
En ¢l se puede ver representado el sistema feudal que esta en descomposicion. El lado opuesto
¢s el pongo, * personaje totalmente desposeido y sometido a tal punto que ni siquiera su propia

sombra es suya. El Viejo se presenta ante la sociedad como a un cristiano, pero ante los ojos de

* En tomo a cste personaje, Arpucdas cscribe un interesante cuento denominado £ swedo del pongo. Véase
Relatos completos, Alianza Edilorial, Madrid, 1988,
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Emesto (narrador personaje) y el resto de la poblacion, esa actitud es falsa; por eso, incluso,
odia a su propio hermano, el padre de Ernesto, un abogado itinerante

La compesicion del sector social misti no es homogénea (como tampoco lo es el mundo
indio) pues existen mistis de hacienda de pueblo grande, y mistis de hacienda de pueblo indio,
chico. Estos ultimos se dejan influenciar por ta cultura dominante del contexto, o sea la
indigena, incluso hablan el quechua y participan de los festejos tradicionales sin que esto les
reste autoridad.

En el sector misii, hay una generacion decadente representada por el Viejo, otra en
hegemonia y una tercera que se encuentra incubdndose en el internado, como el caso de Antero
Markask’a quien “evoluciona™ desde ser un estudiante que preferia la cultura india, hasta
configurarse como el legitimo heredero de los mistis que justifica el sometimiento y la
explotacion: "Ya no parecia un colegial [...] Podia haberse vestido de sombrero alén de paja.
Tendria el aspecto de un hacendado pequefio, generoso, lleno de ambicién, temido por sus
indios. ;Donde estaba el alegre, el diestro colegial campedn del zumbayllu? Sus ojos que
contemplaban el baile del zumbayllu confundiendo su alma con el juguete bailador, ahora
miraba como los de un raptor, de un cacherro crecido, impaciente por empezar su vida libre™
(LRP. p. 119). Lo mismo ocurre con Afiuco, el violento adolescente, el Grico intemo gue
desciende de una familia de terratenientes venida a menos. Este personaje representa a otro tipo
de misti jugador, ¢namorado y borracho que finalmente se queda en la ruina.

Otra figura importante es el Padre Linares, director del colegio, maximo representante
de la ideologia dominante, puesto al servicto de los poderosos de Abancay. Este se mueve en el
mundo indio y misti, y los trata de relacionar. Asi como halaga a los estudiantes, hijos de
mistis, también halaga a los hacendados manifestando gque ellos son los pilares de la patria;
mientras que a los indios los invoca para que acepten su condicion de explotados y les induce a
la resignacidn. Para €l la situacion social esta predeterminada por Dios, por lo tanto no hay
nada que hacer. Al hablarles les produce dolor y cree que su suffimiento es inherente a su
condicién.

El poder de los hacendados esta siempre resguardado por su propio cuerpo armado,
pero también acude al poder del ejército nacional (dirigido por costefios), que se encarga de
aniquilar todo intento de levantamiento como el de la mestizas chicheras, poniendo en

evidencia la historica rivalidad entre serranos-indios y costefios-mistis, que no es una stmple
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rivalidad de poder y dominio politico y econdémico, sino que ademds involucra el aspecto
cultural; “. _coronel... Era trujillano, tenia un apellido historico v su solemnidad, su adustez,
como sus ademanes, parecian fingidos, pero en la lglesia mosirdé un semblante severo que
impresiond a todos [...] lo contemplamos como algo mas que a un gran hacendado..." (LRP. p.
210). Ante el poder det militar costefio, el_pueblo es solo un “gusano” que puede ser aplastado
facilmente.

(Donde ubicar a Emesto?, jen qué mundo? como el mismo dice “junto a quién, en
donde?” (LRP. p.178). Su identificacion con el mundo indio no resuelve el_problema, ya que
Emesto pese a tratar de incorporarse al mundo quechua, no lo logra, pues en ese cosmos donde
los polos enfrentados no encuentran tregua, sus rasgos fisicos le detatan su origen misti, Sin
embargo, no se le puede determinan categéricamente como tal. Ernesto, es un personaje
mestizo, indigenizado culturalmente, por adopcion y afecto. En ¢l libran una Buerra feroz los
dos mundos a los cuales pertenece por lo que en el internado se le dice peyorativamente: “jEres
un indiecito, aungue pareces blanco! jUn indiecito, nomas!” (LRP. P-83), como si ser indio
fuera sindnimo de ser casi nada o simplemente nada.

Su preferencia por ¢l mundo indio le hace merecedor del calificativo de “sonso” y tiene
que ver con las capacidades cognoscitivas vinculadas peyorativamente al indio o “loco™ que es
la explicacion gue se da el Padre Linares para justificar la interpretacién de las actitudes de
Ernesto hacia la cultura indfa. Esa extrafieza se ve enriquecida con su participacién en el motin
de las chicheras; el Padre Director le dice: "Te vieron correr tras las mulas. Parecias loco”
(LRP. p. 122). Su actitud identificada con los humildes era —segun el padre Director- metivo de
adquisicién de enfermedades, de contagio de la “inmundicia de las indias rebeldes”, (LRP. p.
121)

Ernesto, “el loco”, el “disvariado”, el “sonso™ ama al mundo indio. Siente soledad y
afioranza por su padre quien gustaba oir misica indigena y hablar en quechua, “habia preferido
andar solo entre indios y mestizos, por los pueblos” (LRP. p. 22)). Su padre, abogado
itinerante, habia renunciado a su posicion de misti y buscaba un lugar propicio _para instalarse y
echar raices, acaso como lo hicieron Manco Capac y Mama Oclio enviados por el padre Sol en
busca del centro del mundo, el hoy Qosgo, para fundar un nuevo pueblo donde no exista la

injusticia.
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El complejo pueblo indio esta compuesto por indios en condicion de pongos, indios
colonos, indios comuneres, indios forasteros. De esta masa indigena son, fundamentalmente,
los indios comuneros quienes conservan sus tierras y sus tradiciones. Las mujeres participan de
las actividades en el trabajo de la tierra como también en los cabildos: “En los pueblos de
indios las mujeres guardan silencio cuando los hombres celebran reuniones solemnes. En las
fiestas familiares, aun en los cabildos, los indios hablan a gritos ¥ a un mismo tiempo. Cuando
se observan desde afuera estas asambleas parecen una reunion de gente desaforada. ;Quién
habla a quién? Sin embargo existe un orden, el pensamiento llega a su destino y los cabildos
concluyen en acuerdos.” (LRP. p. 105)

Por otro lado, el indio de hacienda es erk'e (llorén o presto a llorar), pues no posee
siquiera un retazo de tierra, es sdlo un objeto de trabajo, pues, segin los mistis, ellos nacieron
para obedecer y mantener la riqueza del hacendado y por consiguiente mantener al sistema
opresor. Ellos no cuentan con libertad para expresar sus tradiciones y costumbres, por esta
razodn optan por ¢l silencio que es una forma de protestar. “En las haciendas grandes los
amarran a los pisonayes de los patios o los cuelgan por las manos desde una rama, y los
zurran” (LRP. p. 160). A estos indios parece que se les hubiera arrebatado la memoria por lo
que prefieren el silencio que es objeto de critica por parte de los comuneros. “A un indio [...] le
pregunté si era un indio de hacienda y me contesté con gran indignacién que €l no era un indio
de hacienda porque esos eran unos miserables a quienes si el duefio de la hacienda les decia:
"Dale tu lengua al perro”, sin duda le daban la lengua al perro.”

Sin embargo estos indios colonos son capaces de movilizar al mundo indio como en el
caso de la exigencia al cura Linares y sus seguidores mistis, la realizacién de una misa para
desterrar la peste del tifus, misma que escapa a la racionalidad occidental. Esto explica la
posibilidad de su reivindicacion sacial v cultural,

A esa diversidad indigena se suma el pongo gquien esti sometido por el hacendado; es
un ser totalmente desposeido. No tiene ni “‘si siquiera su sombra”, ni su pasade, por lo que se le
niega el futuro. En la narrativa de Arguedas es el personaje que ocupa un lugar preferente que,
con base en una narracion popular, aparece posteriormente en el cuento £ sweflo del pongo,
como también en la novela Todas las sangres: “Esos piojosos, diariamente flagelados,

obligados a lamer tierra con sus lenguas, hombres despreciados por las mismas

% Arguedas, José Maria. “La nasrativa en el Perd contempordneo”. En Op. cit. Recopilacion de textos... p. 415.
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comunidades...”™ suelen ancarnar la condicion de explotacion y humillacidn extrema en la que
esta un ser humano y que como inkarri podria también ocupar el lugar opuesto.

Los mestizos, que son el resultado de la interrelacion cultural y racial entre indios y
blancos, tienen un papel importanie en la configuracion novelesca de Los rios profundos. La
actividad que desarrollan de capataces, sirvientes o guardias, los ubica por encima de los
indios. Son los intermediarios entre el misti y el indio. Los runas y mestizos suelen encontrarse
en la chicheria del barrio de Huanupata. Alli la cultura sometida y humillada se reconforta a
cada momento mediante la miisica y la danza. En ella las chicheras envuelven con sus encantos
a los parroquianos y son también quienes se convierten en el eje motor del levantamiento en
contra del “acaparador salinero”. Las chicheras encabezadas por doiia Felipa, que sienten como
suya la cultura india y la explotacion a la que estan sometidos los indios, realizan la rebelion
partiendo por unir a los pobres de Abancay y tomar la ciudad con cantos y gritos de protesta,
para luego apoderarse de algunas armas. El reparto de la sal por parte de las chicheras
constituye una muestra de justicia efimera para los indios pobres que encuentran en Felipa a
una lider esperada y necesariz. Su huida ante la persecucién de los soldados la convierte en
mito, pues ella retornaria en la posteridad con los chunchos a establecer la justicia definitiva.

Otra figura importante es la opa, apelativo que proviene del quechua upa y que
significa: tonto, idiota, sonso, orate, semiloco, ausente, sordo, sordomudo. Alrededor de esta
mujer demente giran los conflictos sexuales de los intermos; ella les inicia sexualmente. Su
apariencia sucia y grotesca, que por momentos la presenta como un ser repugnante, suele
invertirse por ser considerada por los internos como la mis descada pese a los insultos y el
menosprecio. Ante la huida de la Felipa quien abandona su rebozo en la cruz def Pachachaka,
la opa toma la indumentaria y parece encontrar la lucidez, asi desde lo alto parece enjuiciar ¢on
los ojos, a las autoridades mistis dei pueblo. Su muerte a manos de la peste, la purifica y la
convierte en santa,

Hay otro sector social interesante constituido por los cholos®. Esta denominacion tiene

diferentes connotaciones dependiendo del grupo social que lo usa. Se les llama asi a aquellos

9’”Hugo Blanco y José Maria Arguedas/ Correspondencias®, Amarw, 1969, n° 11, p. 13. Citado por Ignacio Diaz
Ruiz.. Literatura y biografia en José Maria Arguedas, UNAM, México, 1991, p. 9t
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que siendo parte de la cultura indigena absorben y muchas veces se identifican mas con la
cultura occidental Sufren un proceso de aculturacién, de automutilacion cultural voluntaria y
explicita. Esa ruptura con su origen no es del todo, pues su “pasado” les despierta algunos
retornos nostalgicos a su cultura madre. También se *“considera como choele al mestizo con
evidentes rasgos indigenas, al indigena acriollado, es decir, que ha asimilado et estilo de vida
criollo, a aquellas personas que no poseyendo rasgos indigenas proceden de la sierra, tienen un
estatus socioeconomico bajo y muestran costumbres de tipo indigena™®” Para los criollos,
cholo es sindnimo de serrano, palabra cargada de menosprecio.

En Los rios profundos, los cholos como el padre de Palacitos, se alienan culturalmente
y se adecuan al grupo social opresor. Sin embargo, sus rasgos quechuas no desaparecen. Por
otro lado, los cholos que conforman e! ejército son indigenas que pese a mantener sus
costumbres (como ocurre con los danzantes de tijeras en chicheria), se subyugan al mundo
blanco, sirven a las conveniencias de sus jefes y someten a los indios a favor de los mistis.

El cholo, en general, tiende a considerarse diferente y a menospreciar su aorigen,
sobrevalorandose. En fin, este personaje tampoco escapa de ser una victima del sistema que lo
absorbe y lo conduce a enfrentarse a su propio mundo.

El negro™ es otro componente de la heterogénea realidad social peruana que aparece en

Los rios profundos, tiene poca mayor presencia en la costa que en la sierra, es un ser marginal

* EI problema del cholo, al igual que €l de! indio, ha sido motivo de diversos estudios. Entre ellos tenemos los de
Anibal Quijano,. Describe a los choles como un grupo social emergente, que viene de lo indigena y se debate
entre asimilarse a lo crioilo o fandar un proyecto propio. Dominacidn y cultura. Lo cholo y ef conflicto cultural en
el Perii, Mosca Azul Editores, Lima, 1980. Por su parte Carlos Franco considera que “En los caminos a Limay las
capitales departamentales mds importantes, se fue produciendo una decisiva mutacién cultural que concluyé
convirtiendo a los indigenas en cholos”. Esto estd intimamentc ligado a! proceso econdmico de la soctedad
peruana de los afios 5¢, cuando ante la escasez de tierras, la explotacion de las haciendas y los incentivos de la
modernizacién urbano-industrial se unen para dar inicio a un dramético y masivo éxodo hacia las ciudades. Todo
este proceso se acelera con la reforma agraria de Velasco Alvarado en los 70, “por clla los cholos irrumpieron
masivamenie. Se apoderaron definitivamente de las calles, plazas y rncones de las ciudades imponiendo su
presencia abigarrada y coloridad”. La cultura chola es esencialmente urbana y su estrategia de sobrevivencia es
una combinacion de los intereses particulares y colectivos. “Nacidn, Estado y clases: condiciones del debate en los
80”. En Secialismo y participacién, Lima, N° 29, marzo, 1985.

*! Jos¢ Alva Quifiones y Marx Silva Tuesta, “Complejo de cholo: probiematica en el procesa de identificacion del
chelo”, en Cuadernoes Médicos-sociales, Nim. 6-7, Lima 1979, pp. 10-11.

® La presencia del negro en el Penii se remonta 2 1a época colonial: su presencia esta vinculada a! desarrolio de 1a
agricultura de plantacién destinada a la exportacién de cafla de azicar y algoddn, aunque también realizaron
funciones de sirvientes en las casas de sus propietarios en las ciudades. Los negros eran traidos hacia América a
través de la trata negrera que Liene su mayor auge en el siglo XVIIL Hisiéricamente, negros ¢ indios tuvieron poca
vinculacién, y hasta la fecha sus mundos estin scparados. En el Peni, el negro es un grupo social minoritario que
se asentd bisicamente en a Costa: El Callao y Chincha, por lo que la presencia d2 un negro en la sierra resulta un
hecho extrafio.
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y disciminado, La presencia del hermano Miguel en la novela es objeto de la fuerte
discriminacion racista” por parte de blancos y mestizos. El hermano Miguel, pese a ser querido
por los jovenes del internado, no deja de ser “un negro” despreciable y hasta objeto de
verglienza por parte de su agresor el Lleras: "El Lleras ha dejado su maldicion en Abancay; ha
dicho que tumbo al Hermano y que lo revolcod a patadas. La gente ya sabe; las beatas y las
sefioras estan rezando por el Hermano (LRP. p. 159). La presencia del negro completa la | gama
de los sectores sociales en conflicto en el mundo sermano que Arguedas se encarga de
totalizarlo.

Cabe sefialar que en esta novela el personaje central ya no es el mundo indio sino un
blance indigenizado, un mestizo (Ernesto).

5
El sexto

En 19371 el ex-presidente Oscar R. Benavides, influenciado por los triunfos fascistas, propugna
la visita del General Camarota a la Universidad de San Marcos. En esa, los estudiantes
universitarios protagonizan una movilizacion de protesta llegando a agredir al visitante y a su
séquito. Son apresados quince estudiantes entre ellos José Maria Arguedas, siendo recluido en
la carcel El sexto durante ocho meses (1937-1938). Esta experiencia carcelaria es volcada en su
novela Ef sexto, escrita casi veinte afios después. Como se puede observar en uno de los diarios
de EI zorro.., este acontecimiento nunca dejo de ser para el autor materia de recuerdo
desagradable: “Hasta he vivido un afio en la prisién ciudadana (arafias, arco iris, semen) de un
pais del tercer mundo, y escribi una novela sobre esa carcel. Alli s6lo miraba, incrementaba,
sufria con mi infancia anticuada” (EZ. p. 73). Esta queja se parece a la de Vallejo, quien
también estuvo recluido en una carcel del Perd y lo evoca en su poema “El momento mas grave
de la vida" '®

En Ef sexto, Arguedas, una vez mas, plantea el tema de la pluralidad sociocltural

peruana. En €l convergen indios, blancos, cholos, negros, japoneses; adinerados costeftos,

® El origen colonial del racismo en el Perd sigue tenicndo un gran peso y ¢l caricter de las formas de
discriminacién que justifican y legitimen las desigualdades sociales, no ha dejado de ejercer su dominio en I vida
peruana contemporinea. Alicia Castellanos manificsta que “cl racismo ¢n ¢l sentido amplic como conjurto de
representaciones, de valores y normas expresadas en pricticas que conducen a lz inferiorizacitn del otro, cuyos
atributos fisicos o culturales son percibidos como distintos de los que comparte ¢l grupo hegemdnico s también
una forma de enfrentar al indio” o al negro. Alicia Castellanos Guerrero, “El indio en el discurso social”. En
Memoria, Cemos, N° 75, México, marzo, 1995.pp. 15-18.

1% Véase su libro Poemas humanos.
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politicos, estudiantes, obreros, criminales comunes, ladrones, mendigos, vagos, locos,
distribuidos en tres pabellones. El primero destinado a los vagos. El segundo poblado por
criminales, asesinos y ladrones. El tercero compuesto por politicos divididos en apristas y
comunistas. En este itimo piso se encuentra el personaje central de la novela, Gabriel, quien
no tiene filiacion politica definida.

Por abordar un tema con espacio costefio El sexto se constituye en uno de los
antecedentes de Ef zorro de arriba_y el zorro de abgjo, junto con el cuento “Orovilca™ y los
cuentos de Amor mundo. En esta novela, la violencia y la corrupcion carcelaria generada por
los fuertes frente a los débiles, acarrean formas de vida infrahumanas en donde la muerte esta
ligada a diferentes modalidades de explotacién y humillacion que responden al sistema politico
peruano. Entre ios personajes representativos victimas de estos abusos encontramos a El
pianista, El japonés, Clavel y el indio Libio Tasaico.

El pianista, es un ex estudiante de musica gue enloquecio al ser violado en la carcel por
los maleantes. Este, luego de haber sido arrojado por Maravi de su celda, duerme con ladrones
y vagos que lo aceptan, ente ellos el negro que cobraba por mostrar su inmenso miembro viril,
Cubierto de andrajos, “El pianista” ro es capaz de pedir sus alimentos, es (como la mayoria del
primer piso) otio ser que vive su muerte en vida, raguitico y triste, es maltratado
permanentemente hasta el punto de quedar desnudo y finalmente, asesinado por los mismos
presos, para apropiarse de su ropa donada por Gabriel.

El japonés, por su parte, no entiende ni siquiera la lengua en la que se le habla; sin
embargo, a diferencia del pianista, lucha diariamente por una misera racién de comida que le es
insuficiente, teniendo que comerse su propia mugre, sus pulgas. Maltratado y humillado, su
vida se reduce a lo biologico. Al caer enfermo nadie le presta auxilio ni muche menos le
ayudan en su alimentacién, por lo que muere en medio de la fetidez y el abandono.

El personaje homosexual “Clavel” es explotado como si fiuera una prostituta. Por
razones desconocidas su amante, e! Maravi, lo vende al negro Pufialada quien organiza un
burdel en la carcel en la que los presos hacen cola, infestindole de sifilis y finalmente
volviéndole loco. Ante esta descarada comercializacion y destruccion paulatina de fa
humanidad del Clavel, la reaccién y protesta de los politicos destapa la vergonzosa aprobacion

y proteccion de las autoridades hacia los malhechores.
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El Clavel, en sus momentos licidos tiene la capacidad de ver el futuro, rasgo que
Arguedas adjudica a los locos como el caso del personaje Moncada en [/ zorro de arriba y el
zorro de abajo. Por esta razon, la muerte de Camac, “el tuertito”, compafiero de celda de
Gabriel, esta precedida por la mirada premonitoria del Clavel: “-;Qué mal tendré? -pregunto-.
i Viste que levanto los ojos y me mird? {No estaba con locura en ese rato; el corazon roto tenia,
mas que el mio; pero seguro que me ha dafiado, me ha dafiado con fuerza!™®'. La mirada que
lee el mal de muerte de Camac despierta en él la preocupacion por la evaluacién de su salud
que, inexplicablemente, se deteriora y le lleva a la muerte.

Por otro lado, el encarcelamiento injusto del joven indio quechua pampachirino Libio
Tasaico y su violacion por parte de los negros completa el multiforme rostro del abuso yla
humillacion, que despierta la protesta de don Policarpo Herrera y luego de Gabriel.

La violencia carcelaria, la podredumbre moral de asesinos, criminales, ladrones y sus
complices, son reverberaciones de un sistema politico que afecta a la sociedad representada en
FEl sexto. “El sexto huele como si todos alli encerrados estuvieran pudriéndose.” (ES. p. 163).

Personajes como “Pufialada™ y su séquito, respaldados y promovidos por la autoridad
carcelaria: el teniente “Pato”, asesino e inmoral, representan la maldad que como dice el
personaje “piurano “nu’hay en fos pueblos [ ... ] ;Qué’s ese fiero animal? El demonio, pues, lo
que propiamente decimos el demonio. Los antiguos de mi pueblo le llaman Sacra, aungue
nenguno habra de visto comandando a la gente como aqui” (ES. p. 163). El poder demoniaco
que esta vez gobierna la carcel es decapitado de un hachazo por el piurano como si descabezara
la podredumbre excremental del sistema en la que la gran mayoria vive sometido, embarrado,
semimuerto o muerto en vida; sin embargo esto no basta para solucionar y cambiar el sistema
imperante. El “Pato” es solo un tomillo de la inmensa maquinaria del gobierno.

En la cércel, la recurrencia a la memoria por parte Gabnel, como el paseo de los
condores que vio en su infancia, le permite (también at lector) comparar y valorar la libertad, la
justicia, la salvacién que llegaria solamente con acciones decididas como la de Palicarpo
Herrera al descabezar al “Pato™, decision a la que se suman tanto apristas, comunistas y
apoliticos. La decision de sobreponerse a! mal que rige al pais y a la cércel es comparable con

la fortaleza del indio Libio Tasaico que busca sobreponerse y vencer a sus violadores “parando

1! José Maria Argucdas, £V sexto, Losada, Buenos Aires, 1974, p. 102,
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fuerte”, decision que es mayormente explicitada en Todas las sangres y en la Gltima novela de
Arguedas Ef zorro de arriba...

Por otro lado, habria que referirse a los presos politicos apristas y comunistas gue
pertenecen a partidos politicos aparecidos durante et Gobierno de Legiia en los afios treinta: el
primero (Alianza popular Revolucionaria Americana) fundado en México por Haya de la Torre
y el segundo por José Carlos Mariitegui. Partidos politicos que fueron perseguidos
posteriormente durante el gobierno del General Oscar R. Benavides. Ambas agrupaciones
aparecen en la novela caracterizadas por su fortaleza y orgullo partidario; aman al Peru y
sustentan tdcticas politicas diferentes en la bisqueda de una alternativa para su pais, con base
en una particular interpretacion de la historia peruana y su realidad presente. Entre ambos se
ubica Gabriel Osborno, personaje-narrador-testigo que segin Torralba es un pequefio burgués
idealista. Gabriel, que no desmiente tal calificativo, pretende buscar que la interpretacion del
Peni, tanto de apristas y comunistas parian del incario, y reconozcan et valor del mundo indio
que, al parecer, no 1enia mayor importancia para ellos.

La novela esta dirigida hacia la interpretacidon del hombre en su capacidad de
liberacion. Por eso Gabriel cree que la justicia esta ligada a la idea de libertad, que no solo se
puede lograr mediante el conocimiento de las doctrinas politicas partidarias, sino también
mediante ¢l conocimiento directo del mundo y las condicienes del hombre en general, como es
el caso particular del comunismo empirico de Alejandro Camac y el apolitico Policarpo
Herrera.

Las teorizaciones de los lideres politicos van desde una interpretacion ideologizada de
la realidad peruana hasta ¢l conocimiento y la critica de la realidad internacional. Ello les
conduce a evaluarse y evaluar a los integrantes del partido politico opositor. Qigamos por

ejemplo al lider comunista Pedro cuando al referirse a Camac dice lo siguiente:

El oportunismo al menudeo y en lo grande es la linea fiel del apra. Y por tanto maniobrar se
embarullan, se extravian, se embrollan ellos mismos. La doctrina no es ni quiere el “jefe” que
sea clara. Tampoco la puede plantear claramente, No es por entero fascista; declara ser marxista
y esta contra el comunismo, ¢s anti-imperialista y ataca a la URSS para neutralizar o ganarse el
apoyo de los Estados Unidos. El “jefe” se proclama antifeudal, pero se rodea de seiiores que son
grandes del norte; ellos ko esconden en sus casas, lo protegen, hasta lo mantienen; y es idolo de
los obreros y de eses mismo sefiores feudales. (ES. p. 31)
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Asi como Pedro critica al partido politico oponente, el lider aprista Luis también hace

lo mismo:

-Los comunistas no tienen nacion, patria ni destino -dijo, por fin, Luis, revolviéndose en su
sitio-. Trabajan para un pais extranjero, todas.a sueldo. Nosotros el apra, representamos ai Perq,
SOIMOS Su Cuerpo, su sangre, por eso los comunistas luchan antes que nada contra el apma;
desprestigiar a sus dirigentes es su mira, envolverlos en cualquier cochinada, mancharlos.
Provocar la revuelta permanente, el caos, la ruina del pais, porque sélo asi campearian para
imponer el yugo sangriento de los soviets. (ES. p. 67)

El odio mutuo, que les conduce a termribles enfrentamientos verbales, los ubica en
sectores fuertemente diferenciados. Ante estas oposiciones calurosas existen personajes como
¢l comunista Alejandro Camac y el aprista Juan “Mok’ontullo” quienes llegan a enfrentarse a
sus lideres por su interpretacién alejada de la realidad, en tanto que ellos fundamentan sus
teorias en sus experiencias personales para buscar la verdadera liberacion dentro y fuera de la
cdreel,

La actitud independiente de Gabriel Osbomno, conocedor del Perti profundo (el mundo
quechua), conduce a una reflexion mayor sobre la realidad peruana. Sus observaciones llevan a
ponderar mas las virtudes de! comunismo; sin embargo, previo a la muerte del “Pato”, la
interpretacion de sus himnos por separado, como si se tratara de un atipanakuy {competencia
dancistica) induce a pensar que ambas agrupaciones no tienen la absoluta verdad y que ambos
constituyen, de algin modo, la heterogencidad de las voces peruanas que deben unirse Jpara
vencer al unico enemigo que es el sistema politico vigente que se sustenta en la explotacion, la

injusticia y el sometimiento;

Estin arrojando a los indios por hambre, do las alturas, v los amontonan en las afueras de las
ciudades, entse el polvo, la fetidez de! excremento y el calor. Pero se estin poniendo una cuiia
ellos mismos. A un hombre con tantos siglos de historia, no se le puede destruir y sacarle el
alma facilmente; ni con un millén de maleantes y asesinos. No queremos, hermano Cimac, no
permitiremos que of veneno de! luero sea el principio y el fin de sus vidas. Queremos la técnica,
el desarrollo de la ciencia, el dominio del universo, pero al servicio del ser humano, ne para
enfrentar mortalmente a unos contra otros ni para uniformar sus cuerpos y almas, para que
nazcan y crezean peor que los perros y los gusanos, porque ain los gusanos y los perros tienen
cada cual su diferencia, su voz, su zumbido, o su color y su tamaiio distintes. No rendiremos
nuestra alma. (ES. pp. 80-81)
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Esta justicia futura tiene en el ajedrez peruano, inventado por Pacasmayo, la necesidad
del reencuentro con la historia peruana y su realidad presente. De este modo se entenderia a
cabalidad, la figura y valor del rey -Inca v la reina-Coya, el torito de Pucara, la torre y el puma,

insertados y vivos en la nueva realidad sociocultural y economica.

6
Todas las sangres

Esta novela es considerada por los criticos de su momento como fallida, debido a que no
respondié a la realidad contextual que atravesaba el Perd) de 1965 Qtro critico severo de
Arguedas, Vargas Llosa manifiesta que Todas las sangres es una novela frustrada y que
responde a las limitaciones de ia literatura indigenista en la que luchan una fuerza racional y
otra irracional,'™ o sea, la del misti y la del indio respectivamente (sobre este asunto nos
ocuparemos en €l capitulo IV).

La produccion de esta novela, tiene relacion con el contexto social, politico y cultural
del Peni de los afios sesenta, asi también con la penetracion del capital extranjero y la
industrializacion del pais que afectan profundamente la estructura tradicional del mundo
andino. En estos afios se da la ampliacion del mercado interno con la insercién de campesinos
indigenas ¢n la economia del mercado, se abren carreteras y se instala la primera planta de
ensamblaje de carros. Esta ampliacién del mercado capitalista industrial lleva al levantamiento
de obreros y campesinos principalmente er la Convencién, Cuzco, encabezado por Hugo
Blanco. Estos son sofocados por Belaunde tras largos acuerdos de mejoras econdmicas, siendo
la mas importante para el sector campesino la Reforma Agraria. Belaunde, quien habta logrado
el poder con el apoyo de los obreros y campesinos, pierde poder al descubrirse sus
compromisos con el capital extranjero.

En una conferencia dictada en la Casa de las Américas en 1968 (Ciclo sobre literatura
latinoamericana actual), Arguedas reflexiona sobre las intenciones de su novela escrita como

respuesta a la “descomposicion™ que atravesaba el pais:
p

Se ha tratado de demostrar en este libro la relacion de poderes y de los mecanismos de
dominacion que va desde las potencias que dominan el mundo, hasta cémo esas potencias, por

YO0, cit. ;He vivido en vano?...
193 Véase La utopla arcaica... Op. cit., p. 254.
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intermedio de los grupos dominantes del pais, aceleran esa descomposicion de la Sierra
peruana. La forma de explotacion de las tierras mediante sierves, que fue hasta hace treinta
aitos, ahora ya no lo es, Hay la intencién planificada de acabar con ese tipo de explotacién de la
tierra, y de los indios que estin siendo desalojados, o ellos mismos estan abandonando los
feudos y se estan convirtiendo en obreros o en sirvientes en las ciudades.'™

Parafraseando a Gabriel, personaje central de £/ Sexto, Arguedas manifiesta que los
recursos de la modernidad deberian servir a laz humanidad y no servir para enfrenta a los
hombres. Para el mejor provecho de esa modernidad, se deberia empezar por interpretar y
conocer la Historia desde adentro, viviéndola. Por esta razén, Arguedas cree que “esta masa
esta esperando una novela, que no ser4 dificil escribir para quien haya sido parte del camino
con cllos mismos. Es la gesta mis importante del Peri desde la conquista [...] algunos
contempiamos y participamos en esta contienda tocados por la esperanza, pero sobrecogidos
por grandes preocupaciones, No quisiéramos que lo que hay de legendario fuera aplastado por
el cemento, el asfalto vy la cocacola; deseariamos que el cemento y el acero estuvieran
animados y mancjados con una sabiduria en que la belteza que nos viene del pasado llameara
en la mente de los conductores y creadores, ¥ que la sociedad se reorganizara sin matar estas
mismas fuentes del pasado. El arte puede contribuir en esta contienda, pero no precisamente
por medio de proclamas™.'® En este sentido, Arguedas plantea como alternativa el mestizaje
sociocultural, en el que el mundo quechua-andino sea el que tenga mayor peso.

Pero ;seria posible tal hazafia considerando que la moderidad marcha a
contracorriente del mundo andino? ;Es posible construir un camino nacional, alternativo, sin
dejarse absorber por el modelo de las_grandes metrépolis? ;Sera necesario un cambio radical
del sistema de vida que salve al mundo quechua y la historia pretérita? Indudablemente,
Arguedas intenta responder a estas interrogantes novelando el enfrentamiento entre el
capitalismo moderno y el mundo quechua-andino precapitalista, de donde se desprende la
posibilidad de gestar una alternativa mestiza, favorable a la mayoria de seres que habitan el
Peri1.

Como el mismo titulo de la novela lo refiere, Todas las sangres mucstra toda la
heterogénea sociedad y cultura peruanas del momento. En ésta, los personajes-narradores de

“Agua”, “Warma Kuyay”, Diamantes y pedernales, El sexto, Los rios profundos (nifio,

:2: José' Maria Arguedas. “La narrativa en el Peri contemporaneo™. En Op. cit, Recopilacion de textos ... p. 416,
José Maria Arguedas, “Discusion de la narracidn peruana”, Citado por William Rowe en Op. cit. Mito ¢
ideologia... p. 134,
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adolescente o adulto, dependiendo de la obra), desaparecen. Arguedas propone una narracion
impersonal que provoca una descentralizacion del foco de la accion para darle mayor
movilidad al desarrollo de la historia, como dijera Alberto Escobar “multiple y
multitudinaria™,"® con lo cual posibilita la aparicién de una gama amplia de personajes de
diversa “naturaleza psicologica y social”. Asi tenemos a personajes como los Paraybamba, los
Lahuaymarca, los Pukasira o personajes individuales vinculados por lazos familiares como don
Andrés y sus hijos, don Bruno y don Fermin u otros miembros de la comunidad como Renddn
Willka, Asunta o0 Anto. Aparecen también el tayta Apukintu, padre del pueblo de san Pedro de
Lahuaymarca; El Pukasira cercanc a la hacienda “La providencia” de don Bruno. El Apark’ora
cuyo vientre esté contenido de plata, y se ubica en Ja hacienda “La esperanza™ de don Fermin,
Asi también el K’oropuna y el Salk’antay, cerros igualmente sagrados y lIgjanos a los que
imploran lo alcaldes indios. También aparecen personajes invisibles: el consorcio, la patria, los
accionistas. Estos personajes, mediante sus diferentes funciones, ensambian la novela y se
encargan de configurar el espacio geografico, social y mitico de la novela.

La novela empieza con la maldicion profética de don Andrés a sus hjjos don Bruno y
don Fermin y su posterior suicidio, culminando con un sonido subterraneo del caminar de las
montaiias que se va acrecentando y acercando: es el sonido que indica el futuro del Per, el fin
de la explotacion del que ha sido victima el hombre bajo un sistema feudal o el yugo industrial
de los grandes consorcios nacionales e internacionales, gue enriquecié a pocos y empobrecit a
muchos. Ese seria la inversion del orden y la distribucion equitativa de las riquezas del pais.

Entre los personajes terratenientes de Todas las sangres contamos con Don Bruno, don
Fermin y don Lucas. Entre é€stos, el primero y el ultimo responden a las preocupaciones
feudales, pero es €l primere, don Bruno, aceptando su odio a la explotacion, como resultado de
un proceso paulatino de cambio (“purificacion™) luego de la muerte de su padre, siente que la
estructura del sistema estd cambiando y que el poder feudal va perdiendo fuerza, por lo gue
decide aunarse (a su modo) a la causa india, reconfigurindose como un personaje mitico,
salvador de algunas comunidades. Este personaie inicialmente lujurioso (violador de la Kurku)
es la imagen del encomenderc violento y abusivo, pero también sensible y religioso. Don
Bruno llega ser reconocido por los runas como arcangel Gabriel, aquel quien luchd con el

demonio hasta vencerlo, por hacer justicia asesinando al hacendado don Lucas.

196 Alberto Escobar. “La guerra silenciosa de Todas las sangres™. En Op. cil. Recopilacion de textos ... p. 291,
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Don Bruno se considera depositario de las vidas, de las almas y hasta de los pecados de
los indios: “ [ K’oto] ;No sabes que tu alma es también de mi, que yo respondo por ella ante
Dios, nuestro sefior?.™"" Asi como castiga y premia a nombre de Dios también recenoce sus
propias debilidades y la pureza de sus indios: “jYo hago suffir! Eso es pecado, es mancha,
ensucia, Ustedes sufren, son puros” (TS. p. 41). Desde esa dimensidn pecadora, don Bruno
togra la purificacion y salvacion mediante el amor a la mestiza Vicenta con quien tiene un hijo,
el nifio Alberto Federico Aragon de Peralta y Gutiérrez Chalcos, y su adhesién paternalista a
los indios.

Don Bruno, representante simbolico de una parte de la historia peruana, abre la
posibilidad de continuacion de su estirpe al decidir la unificacion entre & y el indio Rendon
Willka a quien posteriormente nombrara albacea de su hijo y administrador de sus propiedades.
Su fanitica bisqueda de unir fuerzas para vencer al enemigo (la industria nacional e
internacional) es motivo de preocupacion ya que a la larga, segiin sus contendientes, ésta seria
la opcion que triunfaria. Esto es comentado por Jorge Hidalgo en su pltica con Fermin; “El
tiene patria ~me dijo-. Eso 1o salva, a pesar de que nos trajo a los desalmados y apétridas. Mis
indios, Fermin y usted, venceran. Rendén Willka vencera después definitivamente, porque
tienen creencias, dijo, y patria.” (TS. p. 460)

Por otro lado, don Fermin es un terrateniente que desprecia las tradiciones indias y
descalifica la unidad magica entre el hombre y la naturaleza; no cree ni en el Dios catélico yes
visto como un demonio: “don Fermin carga al demonio” (TS. p- 33) “Otro sufrimiento pues;
feo, sin Dios.” (TS. p. 33).

Como propietario de la mina Apark’ora, busca el progreso técnico que le levard a
lograr mejoras econdmicas para el pais y por consiguiente, mejoras para el sector social
dominante. Es un personaje que ama, a su manera, al pais, por lo que intensamente trata de que
los recursos no caigan en manos de los extranjeros, utilizando, sin escripulos, para su fin, a
tedos cuanto integran la diversa sociedad andina y no andina con que se relaciona, incluide su
hermano don Brune. Su conocimiento del ruma simi (lengua de los quechuas), del pensamiento
quechua, de sus costumbres y tradiciones, como también su conocimiento de la mentalidad de
los sefiores de la costa, le favorece para sus fines: -“Yo si, amo a mi patria, sefior Cabrejos! —

Exclamé entonces don Fermin-. He cometido algunos crimenes, no como los suyos sino de otra

' Jos¢ Maria Arguedas. Todas las sangres, Alianza Tres, Madrid, 1988. p. 42,
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indole, contra los que es necesario exterminar, pulverizar para que este pais recupere su
grandeza, el tiempo perdido. Nada de pilpitos z2némicos. jUn dinamo que transforme lo salvaje
de estas montailas y de estas gentes en un hormiguero de trabajo industriall. (TS. p. 167). Esa
recuperacion de la “grandeza™ y del “tiempo perdido™ esta ligada a la construccion de un
capitalismo independiente, diferente al que postula el consorcio internacional mediante
Cabrejos, quien no entiende a Rendon que seglin el mismo Fermin anhela lo mismo, “pero para
defender su raza, para desarrollarla.”(TS. p. 167).

En franca oposicion a Fermin esta el terrateniente don Lucas, que tiene mucho de don
Braulio en “Agua” y de don Ciprian en “Los escoleros”. Es el prototipo prepotente y
explotador del indio y del mestizo de su propiedad. Mientras que el paternalista don Bruno
busca la justicia para sus indios y don Fermin la capitalizacién nacional, don Lucas se ocupa de
sus intereses personales, no le interesa el pais ni sus indios, sélo quiere mantener su poder
feudal que se va quebrando. Estos tres personajes representan las diferentes posturas del
terrateniente que permite a Arguedas pintar e} cuadro del sistema imperante en proceso de
cambio.

Hay un sector de terratenientes que siendo, como los anteriores, descendientes de los
antiguos espafioles conquistadores, siguen poblando San Pedro de Lahuaymarca. Estos
hacendados fueron paulatinamente empobrecidos y divididos por el odio y la envidia. Al
sentirse incapaz de mantener el sistema feudal, optan por migrar a la costa y salvar su dignidad
sometiéndose a las exigencias de un espacio regido por normas a las que no estan
acostumbrados. Por esta razén queman su propia iglesia como signo de destruccion y muerte
del sistema en la que fueron amos y sefiores. Entre ellos se rescata a Doiia Adelaida y Ricardo
de la Torre y Condemarin, este ultimo seftor y alcalde de la Villa, quien rescata su honor
acrecentando su poder pero que igualmente estd condenado a la desaparicion. No hay
posibilidad de detener, ni cambiar el curso de la historia.

Por otro lado, aquellos quienes se quedan para no perder su condicidén de amos deciden
no trabajar o trabajar en forma oculta (el trabajo s el indicador de haber perdido la dignidad de
amo). Finalmente, absorbidos por [a miseria, son recibidos por la comunidad en su iglesia, pero
la fuerza del cambio los tiene condenados, no hay posibilidad de reivindicacion.

Asunta, quien asesina al representante del consorcio, implicado en !a muerte de

Gregorio, en la destruccion del pueblo indio e incluso de los poderes de los sefiores, Cabrejos
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Seminario, es un personaje justiciero (al igual que don Bruno), A lo largo de la historia permite
que Jorge Hidalgo comprenda la intrincada composicion y funcionamiento del pais: “Vine en
busca del Peri. Lo encontré primero en el rostro “formidable” de esa sefiorita que le destapo
los sesos a Cabrejos; luego en Jerdnimo que escapo llorando al pueblo, y ahora en usted.” (TS.
p. 390)

En la compleja marafia de personajes de esta novela también encontramos a cholos
convertidos en grandes propictarios. Es el caso de Adalberto Cisneros, caracterizado por su
potencialidad en el trabajo, pero también por su ambicién, odio y hasta desprecio a los runas.
Este personaje, que no tiene alternativa de subsistencia dentro de la estructura social india, es
vencido por la comunidad al ser desnudado y enviado a las cumbres frias. En este caso, enfriar
su alma es sindnimo de matarlo, o desaparecerlo para siempre.

Los comuneros colonos, lacayos y pongos conforman la comunidad campesina india
sometida y humillada. Dentro de esa gama Rendén Willka es el personaje sobresaliente que
representa en si a la comunidad. Su gestacion es paulatina. Si recordamos las obras anteriores
de Arguedas, veremos que en “Agua” Pantaleoncha es ¢l personaje que vuelve de la costa y
habla af pueblo para que exija justicia en el reparto del agua, como también es quien llama a la
reflexion de su propia realidad y a la decision de “parar firme” frente al enemigo hasta lograr
Su$ propositos, pero que resulta un fracaso al ser asesinado por el misti don Braulio. En Yawar
Fiesta, la comunidad opta por luchar por la continuidad de la cultura quechua a través de la
corrida de toros al estilo indio. Su permanencia cultural indica las posibilidades de liberacion
total. En Las rios profundos la fracasada rebelion de las chicheras, la posterior mitificacion de
su lider y su posible retorno para la restauracién de la Justicia, indican la posibilidad de
reivindicacion soctal, cultural y econémica del mundo indio, pero es la reunificacién en contra
del mal del tifus la que hace que los indios sometidos y humillados demuestren que con ia
union y la decision de exigir sus derechos, se puede lograr la victoria final. En Ef Sexto, con la
bisqueda de justicia del indio vejado, Libio Tasaico, se demuestra que, pese a las adversidades
que acarrea un sistema imparcial, se puede lograr la Justicia social. Este proceso largo y
doloroso da lugar a la creacion de un Rendén Willka que en Ef zorro de arriba y el zorro de
abajo tendra como continuador a Hilario Caullama, un runa Aimara de la altiplanicie punefia,
lugar en que el lago Titicaca fue el vientre de donde nacieron los iniciadores de la civilizacion

quechua: Manco Cépac y Mama Occllo. Este personaje emigrado estd ahora inserto en un
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€spacio ajenc y propio a la vez, en tanto que los emigrados, como él, logran dominar la costa
absorbida por un sistema de explotacion industrial

Rendon, expulsado de la escuela, migra a la costa a vivir en las mas horrendas
condiciones de marginalidad de las barriadas de Lima. Al conocer la costa y sus miserias,
puede valorar desde un punto de vista practico, antes que 1edrico, las propuestas de apristas,
comunistas e incluso las de los militares. El vinculo con la costa no rompe con el respeto y la
honestidad hacia su pueblo y a la naturaleza, pero también, la misma experiencia “lo ha
liberado de ciertos y oscuros temores magicos que impiden una adecuacién a los tiempos
nuevos.™ Por esta razon, tanto los mistis como el consorcio no pueden entender su modo de
pensar y actuar, por lo que le consideran un enemigo temible, Al lado de Renddn Willka estan
los alcaldes varayok’s, k’ollanas, cabecillas y mandones que viven siempre leales a la cultura
quechua.

La experiencia historica de su pueblo y la de él mismo como persona, permiten a
Rendén Willka entender el Peru desde sus propias raices culturales y plantear la resistencia
hasta lograr la liberacién total sin importar la muerte. Esa libertad Hegaria con la igualdad y
respeto entre los hombres luego del cese del ruido justiciero que viene desde el fondo de la
tierra. Para lograr este proposito busca contar con el apoyo de personas influyentes en Lima
como Jorge Hidalgo, un joven adoctrinado ¢n Francia que proviene de una familia reconocida,
quien, tras su breve experiencia carcelaria, logra entender e! papel del consorcio a quien sirve,
por lo que toma una actitud diferente con relacion a aquellos quienes someten al Perii.

Otro personaje importante es el invisible consorcio Wisther and Bozar, cuyos
tentaculos, como los de un pulpo, van creciendo y tragindose las riquezas del pais. Esta
representado en Lima por el Zar y Palalo, quienes no tienen nombres propios. Para este Gltimo,
su patria es la poderosa empresa capitalista que mediante el dinero somete a sus opositores. El
consorcio utiliza a todos cuantos les pueden servir para sus propésitos, para luego desecharlos
como ocurre con Fermin, Cabrejos, el Subprefecto y el resto de personajes que inicialmente
aparecen con algo de poder sobre el mundo indio. El Zar, mezquino, corrupto, inmoral e
tmponente, es un claro antecedente de Braschi que aparece en la iliima novela de Arguedas.

56lo le interesa someter a sus contrincantes por la buena o por fa mala.

' Gladys C. Marin. Op. cit., p. 205.
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En Todas las sangres se pretende abarcar la compleja y heterogénea estructura social y
cultural del Peru. No se trata de plantear sociedades y culturas paralelas o yuxtapuestas sino de
revelar la multiforme realidad peruana. En ésta, ademas, opera un proceso de mestizaje, que
seria la alternativa para la unidad nacional. Ejemplo de éste es Renddén Willka, caracter del
indio amestizado que Arguedas pensaba para el futuro peruano.

La busqueda de la desaparicion de sistemas como el feudalismo o el capitalismo
internacional e incluso el nacionat se debe a la explotacién, sometimiento y humillacion de los
desposeidos, y postula una salida a los problemas con base en el reconocimiento y respeto & la

historia y a las tradiciones de los pueblos, para su incorporacién a la nueva realidad peruana,

7
El zorro de arriba y el zorro de abajo

£l zorro de arriba y el zorro de abajo es una novela supuestamente inconclusa compuesta por
los Diarios, el relato (ambos unidos por una especie de bisagra que es el didlogo mitico de los
zorros) y el epilogo constituido por sus cartas de despedida. Esta novela ha recibido muchas
criticas, por ejemplo la de Sara Castro Klaren, quien en Ef mundo mdgico de José Maria
Arguedas, dice: “Para mi tanto £/ sexto (1961) como Ef zorro de arriba ¥ el zorro de abajo
(1971) son obras narrativas menores” ... obras débiles en estructura y desarrolio narrativo”, '
Por su lado, Vargas Llosa manifiesta que este libro [es] un ejemplo de obra literaria que seria
injustificado llamar agradable, pues en verdad incomoda y hasta exaspera a ratos por sus
trampas sentimentales™ '\

Tal como muchos de sus criticos anotan, la novela tiene rasgos intimos, ademds, como
el mismo Arguedas lo anuncia en la dedicatoria de la novels, se trata de un “lisiado y desigual
relato” que, al revelar en sus Diarios una lucha con la muerte, también esclarece la realidad
contradictoria, personal y social del autor. Cabe mencionar que el suicidio anunciado al “final”
de la obra no es en si una muerte fatal para Arguedas y para el mundo quechua; es, sobre todo,
una via de renovacion y continuidad vinculada a la realidad cosmica quechua-andina. En este
sentido no estamos de acuerdo con Vargas Llosa cuando afirma que Arguedas se vale de

“trampas sentimentales” para enaltecer su trabajo, ni mucho menos constituye un chantaje al

'® Sara Castro Klaren, £/ mundo mégico de José Maric Arguedas, Instituto de Estudios Peruanos. Perd, 1973, p.
199

"1° Mario Vargas Llosa. Op. ciL. La utopfa ... p. 296
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lector. La -muerte —como dice Comngjo Polar- “en ocastones es ademas sefia de redencion:
cambio de la negatividad del mundo, por obra del héroe, en plenitud afirmativa. Es dentro de
ese contexto que debe leerse el silencio que se expande al final de E{ zorro de arriba y el zorro
de abajo. Como el danzak’ Rasu Niti -y hay que recordar que los “zorros” son danzantes- y
como Demetrio Rendon Willka, Arguedas instala la muerte en la corriente de su tiempo gue no
se detiene™'": £f zorro de arriba y el zorro de abajo es una novela compleja y nueva dentro de
la literatura peruana y latinoamericana de su tiempo'? que cuestiona los canones literarios
narratives tradicionales, quechuizandolos. Esto también sucede con sus poemas.

En los diarios, en repetidas ocasiones el suicida da un testimonio personal y literario en
torno a su lucha “desigual” contra la muerte. Sobran ejemplos: “En abril de 1966, hace ya mas
de dos afios, intenté suicidarme. En mayo de 1944 hizo crisis una dolencia psiquica contraida
en la infancia y estuve casi cinco afios neutralizado para escribir” (EZ. p. 17); “Se pelean en
uno, sensualmente, poéticamente, el anhelo de vivir y el de morir. Porque guien esti como yo,
mejor es que se muera” (EZ. p. 17). Su dolencia psiquica, que a veces lo neutraliza para
escribir o leer, es también un impulso para seguir escribiendo puesto que el autor encontrara la
“sanidad” escribiendo y leyendo. El silencio es para él una suerte de muerte, como tambiéa lo
es la falta de intensidad en sus fuerzas para seguir participando activamente en el proceso
historico del Pert. Su recuperacion le dota de una “audacia™ (como lo sefiala en su diario con
fecha 13-V-68) para hablar sobre los problemas de la literatura latinoamericana centrando su
atencion en la polémica discusion entre los escritores profesionales y no profesionales, entre
los “cortizares” y los “arguedianos”, entre los escritores “cosmopolitas” y “regionales”, que a
fin de cuentas, se condensan en la discusion sobre el problema de la profesionalidad y el
manejo de las técnicas literarias, vinculadas estrechamente con el problema del lenguaje y la
cultura, temas latentes a lo largo de la construccion del relato como si el autor tratara que el

lector prestara atencion a los problemas que atraviesa la literatura.

""" Antonio Cornejo Polar. Un ensayo sobre los “zorros” de Arguedas, En José Marla Arguedas. El zorro de
arriba y el zorro de abajo. En edicin crilica coordinada por Eve-Marie Fell, Edicion Archives, México, 1992, p.
305

12 Cromwel Jara, centrando su atencién en el sector periférico, migrante de la sierra norte a la costa, parccia
continuar en cierios aspectos los planteamientos de Ef zorro de arriba v ef zorre de abgje cuando escribe su
cuento Montacerdos, sin embargo, en sus obras posteriores se alejo del tema.
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A la cuestién escritural como salvadora de sus males psiquicos, se suma el aspecto
sexual del autor-narrador. Dicho aspecto juega, en varias ocasiones, el papel reanimador al
constituirse como un remedio que le devuelve a la vida, aunque pasajeramente, En su Primer
Diario dice: “El encuentro con una zamba gorda, joven, prostituta, me devolvid eso que los
médicos llaman “tono de vida”. El encuentro con aquella alegre mujer debié ser el toque sutil,
complejisimo que mi cuerpo y alma necesitaban” (EZ. p. 17). Pero también el recuerdo (en el
Primer Diario) de algunos momentos desagradables de abusos sexuales de los que son objeto
las mujeres que van zapateando en su vida interior desde su infancia: son motivo del despertar
de sus dolencias psiquicas. Asi, la sexualidad, actualizada mediante la memoria, juega el doble
papel revivificador y de la pérdida de sus energias a causa del venenito que le oprime la nuca y
le imposibilita seguir escribiendo y, por lo tanto, seguir viviendo. El recuerdo al que hacemos
referencia servird al autor para presentar el primer didlogo de los “zorros” (personajes de la
mitologia de Huarochiri) al finalizar ¢l Primer Diario, dialogo que funciona como una bisagra
que une al Diario con el relato.

La desesperada biisqueda de una salida para permanecer en la vida le conduce al autor a
releer sus escritos anteriores (Todas las sangres) “no para buscar nada especial sino por
obligacion” (EZ. p. 71). Esta relectura es una especie de respiro y realimentacion de las fuerzas
del Peri profundo donde “vence el yawar mayu™, y asi volver a la escritura-vida. Este narrador
que escribe para los que saben “cantar en quechus” (EZ. p. 18) trata de indicar su lugar de
origen, de *la lana”, “de altura™ (EZ. p- 74). De este modo retrotrae el mundo quechua para su
reflexion sobre la realidad costefia-chimbotana de la que se ocupa en su refato, la misma que
supone una complefa traslacion de una cultura a otra, de una lengua a otra (que implica,
ademas, la oposicion oralidad-escritura / dominado-dominador / rural-costefio y por
consiguiente la oposicién de un sistema cultural magico y religioso con otro
predominantemente “racional”. E! autor es consciente de la diferencia de ambos mundos, pero
también de los otros, los extranjeros.

El narrador de los Diarios que va entretejiendo sus memorias y sus anhelos no
encuentra otra salida que la muerte. “he luchado contra la muerte o creo haber luchado contra
la muerte, muy de frente, escribiendo este entrecortado ¥ quejoso relato. Yo tenia pocos y
débiles aliados, inseguros; los de ella han vencido. Son fisetes y estaban bien resguardados por

mi propia carne. Este desigual relato es imagen de la desigual pelea” (EZ. p. 198). El suicidio
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ineludible, sélo resta que su editor incluya un epilogo constituido por cartas que revelan la
detenida organizacién de su sepelio antes de pegarse un tiro en 28 de noviembre de 1969 Al
modo de Maiacovski: Como se dice, / El “incidente” ha terminado, / “la barca del amor, / se
estrelld contra la vida cotidiana™.'”

Las palabras de Julic Ortega resumen en gran medida el proceso creativo de los
“zorros”cuando dice: “Tal vez no en vano € “;Ultimo Diario?” lleva esas interrogaciones.
Porque, en efecto, la novela fue haciéndose en una pelea con la muerte, con su aplazamiento
Pero quizd también como un exorcismo. Acaso Arguedas sabia que la salvacion ya no era
posible, pero al haberla intentado, en una lucha alucinada, doto a su novela de un impulso
pasional y desolado. Se puede leer asi este libro: como un intento agonico por jugar una ultima
partida™.'*

Si afios antes, Arguedas, influenciado por los planteamientos de Riva Agiiero p!anteaba
el mestizaje como una necesidad para lograr la unidad nacional, luego de 1963-64 su posicion
cambia debido a las experiencias politicas fracasadas de gobiernos de la época '™ El escritor ve
culminada su fase de “colonizado cultural” y opta poer la opcidn socialista, el del “Pert
hirviente” planteado fundamentalmente a través de sus ensayos antropologicos y trabajos
poéticos.'"® Arguedas considera que “Toda empresa antihumana, no tiene ésta las garantias del
éxito y mucho menos en paises como el Peru, donde los propios instrumentos que fortalecen la
dominacién econdmica y politica determinan inevitablemente la apertura de nuevos canales
para la difusién mas vasta de las expresiones de la cultura tradicional y de su influencia
nzcionalizante,™"’ Empero, pese a su desilusion por el mestizaje y su opcion socialista, en su
rovela su puede advertir la continuidad del trance a una unidad sociocultural compleja

(mestiza), planteada afios antes.

3 v Maiacovski. Antologia poética. Losada, Buenos Aires, 1970, p. 267, (Cursiva nuestra),

™ Julio Ortega. “Discurso del suicida”. En Anthropes, Revista de documnentacién cientifica de la cultura N° 128,

encro 1992, p. 61.

"3 Nelson Manrique plantea tres razones por las que Arguedas cambia sus expectativas: 1) la observacion de las

consecuencias de la difusion de la cultura occidental. 2) La radicalizacion ideoldgica propiciada por la revolucion

cubana, 3) Su condicién de creador literario, que le permitid no renunciar a su iatuicion. Cfr. “José maria
y la cuestién del mestizaje”. En Op. cit. Amor y fuego... p. 89.

1'¢ wéase por cjemplo su ensayo “La cultura: un patrimonio dificil de colonizar”. En Op. cit. Formacién de una

cultura nacional indoamericana. Este ensayo fue publicado en Francisco Mird Quesada, Fernando de Szyslo.

Notas sobre la cultura latinoamericana v su destino. Industrial Grafica, Lima , 1966, pp. 2-26.

W op, cit,, p. 187.
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Ahora biern, si nos detenemos en el caracter de los personajes del relato veremos que la
inicial preocupacion de Arguedas por narrar todo lo que vio y sufrio es superada en /24 zorro de
arriba y el zorro de abgjo. El caos milltiple y complejo de Chimbote, relacionado con la vida y
con la muerte, es el caracter sustancial de la novela donde asisten indios que bajaron de las
haciendas y sus comunidades, criollos, extranjeros: espafioles, yugoslavos, norteamericanos del
Cuerpo de Paz y de la congregacion de Maryknoll; pescadores; campesinos, comerciantes,
pequefios capitalistas, politicos, curas, monjas, hampones, prostitutas, etc. Chimbote es el
laberinto donde viven, trabajan, sufren, gozan, mueren hombres de muchos lugares del mundo
y las razas: “negros, zambos, injertos, borrachos, cholos insolentes o asustados, chinos flacos,
viejos, pequefias tropas de jovenes, espafioles e italianos” (EZ, p. 41)

El personaje Asto representa a ese sector migrante de la sierra que llega a la costa
chimbotana escapando de la marginalidad y de la humillacién en busca de la salvacion
economica. Esa salvacion requiere del doloroso sacrificio de vivir como forastero, primero
porque aquellos quienes pierden sus tierras y sus bienes, se sienten como ajenos al mundo
donde nacieron; y segundo por ser parte de la multitud migrante a una tierra totalmente ajena y
diferente. Asto sabe “parar bien” al igual que el indio Tasayca de I sexto, como los indios de
Yawar fiesta frente al Misitu o las autoridades politicas, militares o como los indios de Todas
las sangres frente al empuje del capitalismo internacional e incluso nacional que no responde a
los intereses de los necesitados.

Frente a las exigencias de su nueva realidad costefia, Asto se da la tarea de domeilar el
mar: aprende a nadar al igual que los otros emigrados que buscan trabajo en Chimbote. Al
lograr matricularse en la Capitania y ser parte de la lancha del patron Mendieta y lograr un
sueldo considerable, se convierte en un tornillo mis de esa inmensa magquinaria de explotacién
de las riquezas del mar. Sin embargo, Braschi y sus seguidores, cabezas de la magquinaria
industrial capitalista de la fabrica de harina de pescado, traman el reingreso del capital
alentando el surgimiento de cantinas y burdeles, dando lugar a la corrupcion y et decaimiento
moral y cultural de trabajadores asalariados como Asto.

Asto adquiere mayor importancia cuando ingresa al prostibulo més decente en el que
busca a “La Argentina” a quien ve como a un “lucero”, una “estrella” y le besa fa “concha” por
unos billetes. Asto, al salir del burdel “silbando un huayno”, siente que ha cambiado: “Yu ...

criollo; argentino, carajo, Quién serrano, ahura?” (EZ. p. 40) La autonegacion y eliminacion
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de Asto vienen de haber sido tragado por el sexo de “La Argentina” que lo hace nacer como
otra victima de 1a alienacion y e! dinero (ta concha lo traga). La “zomra” lo aliena y lo convierte
en un acostefiado-malvado, en un asaltante que insulta y ofende al taxista que le presta servicio
y a quien le tira dinero a la cara y amenaza con una chaveta. Aunque en otro contexto, ese
cambio de actitud se da también en los soldados en Los rios profundos quienes tratan de imitar
a sus jefes, los oficiales costefios, a tal punto que llegan a violar a las abanquinas.

Asto es, en gran medida, uno de los ejemplos relevantes de la aculturacion. Su
acriollamiento supone una transformacion, un rompimiento con su mundo eriginal, aunque en
algunos momentos hace evidente su afioranza al pasado.

Su retorno al burdel (“corral”) mas deprimente, donde las prostitutas cobran hasta cinco
soles o se venden al fiado, nos ofrece mayores elementos para interpretar la naturaleza del
santuyuq Asto. En ese retorno en busca, esta vez, de una “triste puta”, que resulta ser su
hermana a quien salva de la prostitucion y luego santifica, Asto llega a igualarse con el “cabron

Tinoco”, su patron por la cantidad de billetes que gana como pescador:

Ahora ochinta toneladas de diario, tres semanas hey cobrado. Me compleafios es, me santo.
Tengo billete para meter al parganta del Tinoco, del Braschi también si quiere. jAdios
prostibulo “corral”; adios, adids jay! Mala vidal (EZ. pp. 42-43)

El lenguaje de Asto revela otra dimension simbolica del sexo. El “fajo de billetes™
ganado por Asto representa la sexualidad masculina capaz de comprar y “vencer” metiéndole a
la garganta del Tinoco ¢ incluso a la del Braschi, quienes maquinan la industria pesquera como
si se tratara de una gran “concha” prostituida que genera riqueza a caudales.

El personaje Braschi es el poderoso industrial que tiene ingerencia en las decisiones de
la economia nacional a tal punto que promueve el “aumento” de sueldos y la devaluacion de la
moneda. Ante el caos chimbotano, Braschi se constituye con el iinico orden posible mediante
la exigencia indirecta y la promocién del individualismo y el sometimiento a los vicios. “[El]
produce, compra, esta aqui v en el Japén y Rusia; fabrica harina y fabrica locos también, ciegos
también y €l y su tropa de aguilas sin detencion se han alzado hasta donde no hay ni sol ni
tuna” (EZ. p. 99) El negocio “endiablado” de Braschi llega a todo lugar, asi como también su
poder econémico. Su representante, Angel Rincon, es quien destapa esta monstruosa maniobra
braschiana al platicar con don Diego: “Les pagaremos unos cientos y hasta miles de soles y

jcarajete! Como no saben tencr plata, también les haremos gastar en borracheras y después en
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putas y también en hacer su casita propia que tanto adoran estos pobrecitos” (EZ. p. 80). Pero
el asunto no queda ahi, el plan de Braschi abarca ademas la comercializacion de objetos
importados, muchos de ellos no utilizables en el lugar, creando asi una sociedad alienada
sometida al consumismo, al mito del progreso que, especialmente al sector trabajador, lo
deslumbra y también lo hunde en la miseria mas extrema. Como dice Comnejo Polar “es la
alienacion llevada a la mas extrema y grotesca intensidad. Es el resultado del mito del progreso
capitalista y corresponde al proyecto sofiado por don Fermin en Todas las sangres” 't

En fés “Herbores™ que constituyen la segunda parte de la novela se sigue trenzando la
historia de otros personajes (hombres y mujeres) de diferente funcion y jerarquia menor dentro
de la maquinaria braschiana. Uno de ellos es Tinoco, quien se ocupa de amedrentar a los
trabajadores mas pobres como también a las prostitutas (paraddjicamente Ia esposa y hermana
de éste son prostitutas).

Por otro lado, la Orfa, la prostituta cajamarquina que llega a Chimbote huyendo de la
deshonra y buscando un modo de sobrevivir y mantener a su hijo, es quien, luego de darse
cuenta de que la estaban confundiendo con las cholas, llega al suicidio lanzindose desde la
cumbre de “El Dorado™ a las profundidades del mar, asunto que se refiere en el ;Ulfimo
Diario?: “porque alli, en la cima, no encuentra a Tutaykire trenzando oro ni ningin otro
fantasma y sélo un blanqueado silencio, el del guano de isla” (EZ. p. 197). El mundo, entonces,
se reduce a la mierda guanera de la que se hacen ricos los poderosos. Ya no existe la limpieza
et los ojos para poder encontrar la libertad ni mucho menos la salvacion, porque “tenia en los
0jos una cerrazon de feroces arrepentimientos, de ima sapra, y salt6é al abismo con su huahua
en los brazos, a ciegas” (EZ. p. 197). No encuentra sino la desorientacion, el forasterismo
miserable de no ser ni tener nada, por lo que vence la desesperanza.

Las personalidades ambiguas de Chaucato, Yauri, Zavala al igual que Braschi son, en el
caotico Chimbote, parte de esa imagen venenosa y a la vez benigna de la culebra que aparece

en un camaval antiguo interpretado por una prostituta:

Culebra Tinoco
culebra Chimbote
culebra asfalto
culebra Braschi

"'® Antonio Cornejo Polar. Op. cit. Los universos Naprativos de José maria Arguedas, Losada, Buenos Aires, p.
283,
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L]
bandera peruana culebra. (EZ p. 46)

Como en Todas las sangres, €l bien y el mal andan de brazos; como en una ciénaga
tode se pudre, pero asi en la putrefaccién también se Jpueden reconocer algunas fragancias

positivas que vienen arrastrandose en el cuerpo de la culebra que se constituye en la

Bandera peruana
Rejo blanco
Culebra, culebra, culebra ., (EZ. p. 47)

La lucha por la vida es un rasgo que atraviesa ese mundo pestilente que revela el
segundo didlogo de los “zorros”, donde el de abajo dice: “los olores repugnantes y las
fragancias; las que salen del cuerpo de los hombres tan diferentes, de aguas hondas que no
conociamos, del mar apestado, de los incontables tubos que se descargan unos sobre otros, en
el mar y al pesado aire se mezclan, hinchan mi nariz y mis oidos.” (EZ. pp. 48-49). Alli, esa
lucha, en la que se incluye al narrador de los Diarios, es una suerte de combate por la
permanencia en la vida con dignidad. Asi lo confirman las constantes invasiones de tierra, la
construccion y defensa de los barrios chimbotanos, la formacién de los nifios gue aparecen
cOmMo Motivos y esperanzas por los que hay que luchar. Uno de estos ejemplos es don Hilario
Caullama, el indio aymara, patron de una bolichera guien conoce los mecanismos de la
industria pesquera y su modo capitalista de explotacién, y se enfrenta a Braschi y a las
autoridades poniéndose al lado de los pescadores. De igual manera es el caso del “chanchero
Balazar”, quien gracias a su lenguaje “aluviénico™ logra liderar a su barriada en el traslado de
las cruces a la “hondonada del montafia”, y construir un colegio. Asi también encontramos a
Solano, quien dirige la huelga de pescadores y se enfrenta a balazos a Braschi, o don Cecilio
Ramirez, quien no pierde la esperanza de encontrar una vida digna en un sistema del todo
oprimente y es quien manticne la fraternidad humana al compartir sus alimentos con las
catorce personas que viven en su casa, ademis de otros que le visitan. Esto alude
implicitamente a la vida comunitaria en el mundo andino. Lo que le importa a don Cecilio es
reencontrarse con la esencia andina, escuchar las canciones antiguas interpretadas por el
“cieguito™ Crispin, y bailar llorando, envuelto en la memoria de su tierra, con la cabeza

agachada.
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Esteban de la Cruz, €l serrano parobambino, es otro personaje interesante que luego de
huir de la chacra de su familia trabaja en la construccion de una carretera cerca al Maraiion,
posteriormente viaja a Lima y se emplea como sirviente y estudia en la escuela nocturna
industrial, luego viaja a trabajar en la mina el Cocalén donde ve morir a muchos indios por
efectos del carbon. Instalado sobre un lodazal lleno de zancudos se dedica a la zapateria, como
también a la venta de helados y verduras, al igual que su esposa, en los diferentes mercados. Es
uno de los pocos que regresa con vida a Parobamba lugar de donde viaja a Chimbote
acompafiado de su esposa: “En me pueblo; un hay esperanza diciendo iVamos, Jesusa, al
Chimbote, puerto grandazo! Hey hablado. Mismo ai siguiente mafiana hemos bajado al
carritira” (EZ. p. 125). Esteban de la Cruz, quien tiene cercania con los evangelistas, cree en el
profeta Isaias y se desilusiona de David por su flaqueza espiritual: “jArriba profeta Isaias,
abajo marecdn David que llorando llorabas! EI hermano dice soy algo demonio y que salvaré al
morr...” (EZ. p. 115). El mal de muerte que carga en su pulmén por la acumulacion del carbén
le lleva a buscar la cura para su mal, primero platicando con su primo casi agonico por el
mismo mal y, segundo, tratando de escupir onzas de carbon sobre las hojas de un periddico y,
tercero luchando contra las debilidades de su cuerpo diminuto y flaco.

Su conocimiento vivencial del Peri al igual que Rendén Willka de Todas las sangres,
de Emesto de Los rios profundos o el resto de los personajes centrales de la narrativa de
Arguedas, le conceden a Esteban de la Cruz la capacidad de reflexién en torno al Peri, pero
también la conciencia de sus propias limitaciones. El sabe que s6lo adentrandose a ese mundo
cadtico “negrociento” y desesperante de Chimbote puede encontrar una alternativa para si y
por consiguiente para los otros. El est4 inmerso en el cenagoso mundo chimbotano sin
contaminarse. De esa heroica resistencia nace e{ deseo de transformar el mundo empujando [as
roquedades de la naturaleza como también la insensibilidad de los explotadores, hasta
convertirlo en “jardin cielo” donde vivan hombres y animales en armonia. La busqueda
incesante de escupir el carbon de sus pulmones es, ante todo, la irrenunciable actitud en contra
de la muerte, pero también la bisqueda de una vida digna “limpia™, sin ningiin gusano de
“carbon” que socave los pulmones y someta a la explotacién inhumana a los desposeidos.

El “loco” Moncada, una especie de “subproducto chimbotano bien chimbotano™ (EZ. p.

121) es quien “verbaliza la conciencia de Chimbote''® desde su condicion de loco-cuerdo,

"% Ibidem, p. 298,
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discurseando publicamente sobre la realidad chimbotana La adopcién de personalidades
variadas le caracteriza como a un personaje teatral, dado que sus actitudes y sus disfraces
responden al tema de sus prédicas (mujer prefiada, pescador, comerciante) Es quien critica a
los extranjeros que han dominado el Perd a través de su historia. Esta en contra de sus formas
culturales, como también de la ingerencia de los protestantes en la vida de los trabajadores: los
curas de la congregacion Maryknoll y de los miembros del Cuerpo de Paz, quienes ofrecen
salvacién y consuelo mediante la lectura de la Biblia: “;Por qué, compadre, no van a Buenos
Aires, barrio de los cogotudos, al hotel Chima, siquiera al trapecio donde viven los patrones de
lancha elegantosos? jPor qué alli no cantan con sus guitarras? No me gusta, compadre. Que
limpien con su Biblia el aire de extranjero mandon sin ley de los patronazos.”(EZ. p. 128)

La atencién a la actitud de los extranjeros estd también ligada al forasterismo de los
mismos peruanos, indios bajados a Chimbote, quienes no siendo oriundos de la zona buscan su
identidad en los rasgos culturales comunes que la misma historia se ha encargado en
reproducir; es una suerte —como dijera Manategui- de buscar, “peruanizar el Peni” partiendo
del reconocimiento de su propia historia y reafidad.

El padre Cardoso, micmbro de la congregacion religiosa Maryknoll, y Maxwel,
miembro que abandona el Cuerpo de Paz, comparten ciertas caracteristicas que amplian la
complejidad social chimbotana, con sus diferentes posiciones relacionados a los peruanos
migrantes. El primero alienta Iz revolucién mezclando el mensaje de Cristo con ¢l del Che,
cuyas imigenes aparecen en una de las paredes de su oficina. Sin embargo, no logra su
propdsito por sus contradicciones ideologicas, pues llega a criticar a algunos norteamericanos
que s¢ implican en la vida de la comunidad, siendo que él es ¢l que busca adentrarse mas. Por
su lado Maxwell, al renunctar ef Cuerpo de Paz se convierte en ayudante de albaftileriz de
Cecilio Ramirez. Trata y logra adentrarse al mundo andino chimbotano, hasta comprenderio y
considerarlo suyo. En este sentido, se considera que el mestizaje es un campo a donde se puede
entrar desde diferentes lugares, no solamente desde lo indigena sino también desde lo
occidental y hasta lo norteamericano'®: “Yo he dejado de ser yanki en un treinta o noventa por
ciento” (EZ. p. 183). Llega a admirar la misica y la danza, aprende a tocar el charango en

Paratia y a valorar tos aportes de la cultura ancestral, e incluso tiene relaciones sentimentales

' Cfr. Gonzalo Portocarrero. “José Maria Arguedas. E1 Arte como recreacién de la identidad”. En Op. cit. Amor
yfuego... p. 372,
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con Fredisbinda. La transformacion de Maxwel es una suerte de mestizacion que implica la
validez universal de lo nacional o lo local,

Por otro lado, al analizar ¢l plano mitico de los “zorros”, vemos que ambos: el de arriba
y el de abajo, se unen en un dialogo que trasciende este nivel para instalarse en un relato
actualizado, donde los nuevos zorros danzantes, don Angel y don Diego, se encuentran en una
platica verbal y danceril. El triunfo simbélico desde el lado cultural del zorre de arriba, don
Diego, no supone la cancelacion de los aportes del otro para la constitucién de un futuro mejor
para los desposeidos y humillados. Posiblemente por eso Arguedas en su reflexion final
manifiesta: “ [a] ese pais en que estan todas las clases de hombres y naturalezas yo lo dejo
mientras hierve con las fuerzas de tantas sustancias diferentes que se revuelven para
transformarse al cabo de una lucha sengrienta de siglos que ha empezado a romper, de veras,
los hierros y tinieblas con que los tenian separados, sofrenindose”. (EZ. p.198)

En sintesis, en el proceso creativo arguediano, va creciendo la gama de personajes, asi
como también el universo espacial. De referir la vida de un pueblo y sus personajes
antagonicos indio y mistis, hasta hablar sobre el Peni, su heterogénea realidad sociocultural y
los poderes que lo dominan, todos vinculados a tiempos diferentes de la historia peruana. Sin
duda, las vidas fragmentadas que se van sumando en la evolucion creativa arguediana son
producto de la compleja convivencia de las mismas en una pais subdesarrollade y
ficcionalizado, donde no existe una unidad nacional, ni una identidad Gnica.

En el proceso Arguediano se pueden advertir fases diferentes:

1.- En los cuentos de Agua desarrollados en el pueblo de San Juan aparecen polarizados
indios (oprimidos) y mistis (opresores) como herencia colonial. Se presentan también a
personajes ambivalentes, mestizos.

2.- En Yaway Fiesta cuyo escenario es la provincia de Puquio continda el
enfrentamiento socio cultural indio / misti. Se aprecia la presencia de los chalos {mestizos).

3.- La novela Los rios profundos cuyo espacio escénico es el departamento de
Apurimac, especificamente Abancay, congrega a la diversidad sociocultural del mundo andino.
A la lucha entre indios y blancos se agrega la oposicion costa sierra, ambas con una compleja
realidad sociocultural y econoémica diferentes; tienen su propia identidad y se presentan como
incompatibles. Los mestizos por su parte se definen por la causa de un sector social

determinado, tal es ef caso de las chicheras o el personaje-narrador de la novela.
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4 - En [ Sexto, Novela desarrollada en la carcel def mismo nombre, convergen reclusos
de diferentes areas geograficas del Perd y de variada realidad sociocultural

5.- En Todas las sangres, novela planteada en diferentes espacios (costa - sierra y de
preferencia en la primera), se pretende hablar por la diversidad de “sangres”, de culturas y
sociedades del Peni. En ella se percibe una inclinacion por el mestizaje.

6) En Ef zorro de arriba y el zorro de abajo desarrollado en Chimbote, Arguedas
plantea ia cadtica relacion de los componentes socioculturales del Pery Pese a su desilusion
por el mestizaje su novela parece continuar el proceso.

Tanto en Todas las sangres como en El zorro de arriba y el zorro de abajo se puede
advertir el acercamiento de los mundos indio y misti, costa y sierra en una intrincada bisgueda
de unidad nacional. A todo esto se suma la presencia extranacional imperialista que hace del
Pera un pais incierto, cuya unica salida es la recuperacion de su dignidad y vitalidad mediante
el reconocimiento de su pasado historico y la consecuente evaluacion de su realidad presente,

que le abrira las puertas del futuro.
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CAPITULC III

NINA QALLU QARI (HOMBRES CON LENGUA DE FUEGOQ)
LA EVOLUCION DEL LENGUAJE DESDE
“AGUA” HASTA LOS ZORROS...

Me ‘hermano menor, ahista.
Lindo habla castellano,
mochachito escapo Chimbole,
ahora, no quiere hablar quichua.
Buen cocinero es,

restaurante Puerto Nuevo,
grandazo.

Lindo castillano habla;

a so hermano, enjuermo,
ambolante de mercado, desprecia ya.
;Caracho! cocinero islavo,
mogriento en cocina. (L.Z)

IMA.

EL PRESENTE CAPITULO buscara demostrar la coherencia interior de las obras de José
Maria Arguedas sostenida por un lenguaje en su proceso de cambio, asi como también
responder interrogantes como: ;por qué y de qué modo Arguedas hace que la cosmovision
quechua-andina se inserte en el sistema lingiistico espaficl, sumamente diferente a la lengua
quechua? ;Cuales son los motivos per los que Arguedas se preocupa por salvar el problema de
lenguaje para su creacién literaria? ;De qué modo seluciona el problema del lenguaje y hasta

qué punto llegd en su “lucha” con éste?

1
E} supuesto monolingiiismo de Arguedas

Considerando que para Arguedas el lenguaje fue un factor importante en la configuracion de su
narrativa, creemos necesario aclarar algunas observaciones vertidas en torno a que si Arguedas

fue o no monolingiie quechua, o bilingite quechuas/castellano. Esto nos permitira entender
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mejor su “lucha infernal” con la lengua y su bisqueda de un lenguaje adecuado para su
literatura.

Cuando en 1965 se organizé el Primer Encuentro de Narradores Peruanos en Arequipa.
Nadie se hubiera imaginado que Arguedas causara, 23 afios después, una discusion en torno a
cual fue su primera lengua. Todo esto gracias a que en ese evento el escritor manifestd: “yo
aprendi a hablar el castellano con cierta eficiencia después de los ocho afios, hasta entonces
sélo hablaba quechua.™*!

En 1988, en el Congreso de Grenoble, Ronald Forgues presenté una ponencia en la que
sostuvo que el monolingiismo quechua de Arguedas fue un mito creado por el mismo
escritor.' Este hecho causé cierto descontento entre los asistentes,'” Al afio siguiente, en la
introduccién a su libro José Maria Arguedas, del pensamiento dialéctico al pensamiento
trdgico. Historia de una utopia,'* Forgues lo reafirma, abriendo asi un debate que pone en tela

de juicio la afiracion de Arguedas.

Este mito se ha llevado a interpretaciones tan erroneas como absurdas de su obra
narrativa hasta el extremo de que algunos comentaristas han podido escribir que el escritor
tenia una actitud positiva frente al quechua y negativa frente al castellano. Nada mas
equivocado ni alejado de La realidad que semejante juicio. E incluso no vacilo en afirmar que la
relacién lengua-ideologia que se puede observar en la obra narrativa de José Maria Arguedas
surge de! inicial monolingiiismo castellano y del temprano bilingiismo del escritor, quien desde
la mas tiema infancia vivié en came propia el secular conflicto que acosaba a su pais entre el
mundo blanco de origen occidental, al que pertenecia biolégica y culturalmente, y el mundo
indigena de ascendencia precolombina al que se adhirié afectiva y estiticamente”. "2

Segun Forgues, el bilingilismo temprano de José Maria habria iniciado en San Juan de
Lucanas a la edad de los 7 afios (1918):

2 Op, cit., p. 41

'2 Su ponencia fue publicada bajo ¢f titulo “El mito del monolingilismo quechua de Arguedas™. En Op. cit, José
Maria Arguedas. Vida y Obra,

'™ Marco Martos recuerda que cn 1988, en el Congreso de Grenoble, Ronald Forgues presenté una ponencia sobre
cufl fue el primer idioma de Arguedas: “Era una comunicacién muy elaborada que sostenia que el primer idioma
aprendido por nuestro escritor habla sido el espariol en contra de lo que habilualmente se habia dicho. Y Antonio
Yaranga, un peruano que reside hace mucho tiempo en Paris ¥ es profesor de quechua ahi, no pudo mas, dio un
golpe sobre la mesa y dijo: “{Eso no es verdad!, €l primer idiema de Arpuedas fuc el quechua”. Véase Op, cil.
Amor y fuego... p. 177

'* Horizonte, Lima, 1989.

12 Ibidem. p. 47. (Subrayado nuestro)



77

...y habra que esperar el afio 1918, cuando la familia se traslada a San Juan de Lucanas, para
que Arpuedas, nifig de_siete afios que vive en compaiia de su madrastra, entre en primer
contacto con los indios de la servidumbre con los cuales su madrastra que lo odia le obliga a
vivir. Y sobre todo, sdlo tres afios mas tarde, en 1923, Arpuedas conocera_verdaderamente el

" 126

{Notese que entre 1918 y 1923 no hay 3 sino § afios).

El que haya vivido entre los indios en el tiempo sefialado por el autor, no demuestra que
el nifio hablara sélo el castellano. ;jEs posible que José Maria haya crecido en una isla, privado
de hablar en quechua y relacionarse con los runas, siendo que contaba con una nodriza
quechua hablante y un padre misti que gustaba hablar y cantar en quechua? Una nota a pie de

pagina que hace Forgues dice:

Luisa de Paredes, nodriza de Arguedas en_Andahuaylas y [\ngel Bendezi Roedriguez, hijo del
maestro de Arguedas en Puquio, a quienes interrogamos al respecto en 1979, nos confirmaron,
la primera, que desde la mas tierna infancia José Matia Arguedas_se expresaba tanto en
castellano como en_quechua, y el segunde, que a su entrada en la escuela de su padre gn Puquio,
José Maria Arguedas era perfectamente bilingiie. Todo ello nos fue ratificado por Aristides

Arguedas, hermano mayor de José Maria.'™

La declaracién de Luisa alude la clave del tiempo en que Arguedas vivia en
Andahuaylas, lugar a donde retorné después de la muerte de su madre a la edad de los 3 afios.
Entonces, si en la “mis tierna_infancia [...] se expresaba tanto en castellano como en quechua”,

{cbmo pensar que pudo hablar sélo el castellano? Es evidente que cuando el nifio retorna a

Andahuaylas ya tenia cierta experiencia en el uso de ambas lenguas, razon por la que “se
expresaba tanto en castellano como en quechua™.

Cuando José Maria ingresa a la escuela en Puquio ya cuenta con 7 afios. Si a esa edad
tiene “su primer contacto con los indios”, gracias al odio de su madrastra ;c6mo entender que
en Puquio el nifio fuera “perfectamente bilingiie™? Las pruebas que aporta el mismo Forgues
contradicen su hipotesis,

Como manifiesta el mismo autor: “hace mucho tiempo que la psicologia nos ha

ensefiado lo importante que son los primeros afios de la infancia en la formacién de la

1% Ihidem. p. 48. (Subrayado nucstro)
127 Ihidem. p. 57. (Subrayado nuestro)
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personalidad de cada uno de nosotros.”™® En ese sentido, cabe aclarar que Arguedas nace en
Andahuaylas y por razones del trabajo de su padre, paso a vivir en Ayacucho, un afio después
de su nacimiento, iniciando asi su peregrinar por el interior del Perd; posteriormente, es llevado
al pueblo de San Miguel, La Mar y tres afios después, al fallecer su madre, fue trasladado a
Andahuaylas a vivir con su Abuela Teresa Arellano, por un espacio de 4 afios.

El hecho de que Arguedas tuviera padres mistis no demuestra gue el nifio haya sido un
monolingiie castellano hasta antes de los 7 afios. Segiin el censo de 1940, de los 90, 195
habitantes de la provincia de Andahuaylas sdlo 265 personas, no hablaban quechua; 80, 611
era menolingiles quechua y 9, 319 bilingiies.'® Esto nos demuestra que la gran mayoria de los
mistis hablaban el runa simi. Ademas, recordemos que los pueblos en los que vivid sus
primeros afios fireron ciudades pequeiias, con amplisima poblacion quechua. Si vamos al plano
de su narrativa, encontraremos ejemplos suficientes como el de don Andrés o su hijo don
Bruno en Todas las sangres.

Ante la afirmacion de Forgues, quien sostiene que Arguedas escribe desde fuera del
mundo quechua, debemos aclarar lo siguiente: La pertenencia cultural y biologica de Arguedas
al mundo misti no determina que éste hable o entienda el contexto sdlo desde ese angulo. El
escritor prefiere al mundo quechua que lo adoptd y odia al mundo blanco que lo “maltratd”™ en
su infancia, aunque posteriormente lo disculpa.'® Los testimonios que anota Forgues indican
que Arguedas fue un bilinglie quechua-castellano. Conoce ambas realidades, por eso habla
desde dentro y desde fuera del mundo quechua.

En sintesis, no compartimos con las declaraciones de Arguedas respecto a su primera
lengua, como tampoco con las de Forgues, debido a lo siguiente: el primero niega haber tenido
contacto con el castellano en su infancia, posiblemente por cuestiones ideologicas y por su
identificacién con el mundo quechua, el segundo, “demuestra™ su hipétesis refutandose con sus

propias aseveraciones.

'3 [hidem p, 49,
2 Cfr, José Maria Arguedas, Seftores e Indios. Acerca de la cultura quechua, Cal y Canto, Buenos Aires, 1976,
174-175.

l:g':;—ﬁlrgucdas recuerda en varias ocasiones su refacién poco amistosa con su madrastra, quien Ie obligd a vivir con
los indios de su hacienda, lo que el escritor agradece porgue le permitio conocer més al mundo quechua. “Yo fui
c¢riado por mi madrastra que no cra mala, era simplemente una madrastra que tenia hijos, ¥ que por lo tanto, no
podia verme con la misma simpatia que a sus hijos, sino un poco como un intruso, Yo, ahora que tengo hijastros,
estoy empezando a cornprender por qué me tratd mal. No me trat6 mal por cruel sino, porque asi cs el ser
humano.” Véasc, Jos¢ Maria Arguedas, “Como me hice escritor”. En Godofredo Morote Gamboa. Afotivaciones
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2

Arguedas, el quechua y el castellano.

Como vimos en al apartado anterior, pese a que existen evidencias del bilingiismo temprano
de Arguedas, el escritor asume al quechua como su primera lengua. Sostiene que et castellano
le llegd a problematizar tremendamente, a tal punto que en £/ zorro de arriba y el zorro de
abajo manifestd que esa lengua le interferia en su modo de ver y entender el mundo: “¢Camo
no ha de ser diferente el hombre que comenzo su educacion formal y regular en un idioma que
no amaba, que casi lo enfurecia, y a los catorce afios, edad en que muchos nifios han terminado
o estan por concluir esa escuela?’(EZ. p. 147). Este conflicto habia empezado -segun
Arguedas- desde hacia pocos afios en la literatura peruana “desde Vallejo, hasta el Gltimo
poeta del Ande. El mismo conflicto que sintiera, aunque en forma mas ruda, Guaman Poma de
Ayala™

Una somera revision de la historia nos demuestra que el conflicto al que refiere
Arguedas, en verdad, inicia con la colonizacién del imperio incaico y la imposicion de la
lengua castellana, Fruto de esas son, como dice el escritor, las cronicas de Guaman Poma de
Ayala, en la que se advierte similar conflicto lingiistico que experimentd el escritor.

Para el autor, el castellano, al que reconoce como segunda lengua, no le era
completamente adecuado para expresar con intensidad los sentimientos del mundo quechua.
Por eso, hasta los “principales, despreciadores de! indio, cuando sienten una gran emocion,
dejan el castellano para hablar en kechwa.'>

Pese a que ¢l quechua es una lengua dotada de cualidades particulares diferentes y hasta
“superiores” al castellano por sus efectos sonoros que activan los elementos del mundo, para
Arguedas “es un idioma sin prestancia y sin valor universal”,'” Escribir literatura en esa lengua
seria “estrecha y condenada al olvido.™* Estrecha, porque esa literatura tendria poca difusion y

pocos lectores.'™ Por esta razén, inicio la bisqueda de un lenguaje apropiado utilizando el

del escritor, Universidad Nacional Federico Villarreal, Lima, 1988, p. 14. También aparece citado por Carmen
Maria Pinilla, “Arguedas y e! corocimiento comprensivo™. En Op. cit. Amor y Fuego... p. 215.

¥ o prensa. Buenos Aires, 24 de setiembre de 1939,

132 jocé Maria Arguedas. Canios y cuentos quechuas | . Municipalidad Metropotitana de Lima, Peril, 1986, p. 28.
13 1 q prensa. Buenos Aires. 24 de setiembre de 1935

1™ 1 7 prensa. Buenos Aires, 24 de setiembre de 1939,

135 Arguedas cambia de parecer al escribir sus poemas en quechua en los afios seseata, pero no asi en su narrativa,
posiblemente porque crefa que la difusion dsl quechua, lograda hasta ese momento por la migracién sociocultural,
daba la posibilidad de contar con un publico lector suficiente.
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castellano, para asi escribir una literatura diferente que hable del mundo quechua y mestizo del
Peni. En esa bisqueda, el escritor atraviesa por diferentes estadios que van desde la llamada

mistura, hasta el sociolecto literario de los que nos ocuparemos mas adelante,

3

Una pelea infernal
Indudablemente, una de las preocupaciones esenciales de Arguedas en su creacion (en el
campo de la técnica) fue su “pefea infernal” con el lenguaje. Esto se traduce en su incesante
busqueda por hallar una via que le permita la comunicacion intercultural (quechua castellano),
sin que signifique un alejamiento de la realidad que representa artisticamente.

La preocupacién por encontrar un lenguaje adecuado para el retato no es nueva en la
historia de la literatura. Para el caso peruano, existen muchos ejemplos como el de Guaman
Poma, El Inca Garcilaso de la Vega, etc. Tal vez el mas cercano a la realidad arguediana sea la
de su paisano Manuel Robles Alarcén, quien, como Arguedas, también incursion® en esa
busqueda, aunque con menos suerte. Este autor, en ningtin momento nombrado por Arguedas,
logra recopilar y configurar como unidad algunas fabulas quechuas a las que denomingd
Fantdsticas aventuras del Atoq y el Diguillo (1960), obra que a nuestro entender también,
como muchas otras, busca hablar por ¢l mundo quechua desde el plano del humor y que guarda
esa lucha cultural y lingiiistica que Arguedas presenta en £f zorro de arriba y el zorro de abajo
cuando refiere al encuentro de sus personajes don Angel y don Diego. Algo similar ocurre con
la extrafia novela Acacau Tinaja. Poetastro (1933) de J. 1. Flores, en la que humoristicamente
s pone en juicio los alcances y des-encuentros de pensamientos quechua y occidental.

El problema del lenguaje ha sido motivo de preccupacion enire escritores y criticos,
pero también de marcadas descalificaciones o falta de reconocimiento a los esfuerzos por
encontrar un lenguaje 6ptimo para el relato, ¢l mismo que seria de beneficio para la literatura
latinoamericana. Alejo Carpentier decia que una mision del escritor latinoamericano es
encontrar un lenguaje adanico, un lenguaje capaz de decir to nunca dicho."™ Por su lado, Carlos
Fucntes argumentaba que en nuestras literaturas hay la necesidad de buscar un lenguaje

auténtico por lo que crearlo es una obligacion.'” Desde su primer cuento, “Agua”, Arguedas

B34 Alejo Carpentier. Tiento y diferencias, Arca, Montevideo, 1967, pp, 20-73
" Carlos Fuentcs. La nveva novela hispanoamericana, Joaquin Mortiz, Meéxico, 1969, pp. 30-32.
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habia mostrade ya esa preocupacién que se expresa en la representacion lingiistica
intercultural del mundo del que se ocupaba; asunto gue en palabras de Angel Rama encuentra
un justo reconocimiento: “Esta experiencia es ejemplar, sobre todo porque es la mas dificil que
ha intentado un novelista en América.”™*

José Marfa Arguedas sostenia que él era un creador espontaneo, “libre de excesivas
preocupaciones técnicas y al marpen de una sostenida reflexion tedrico-critica acerca de la
literatura,™* lo que le llevd a sostener serias discusiones en tomo a elfla, principalmente en
torno al problema del lenguaje. En el marco de la discusion sobre “El sentido y valor de la
técnicas narrativas”, desarrollada en el Primer Encuentro de Nasradores Peruanos en 1965,
Arguedas manifiesta que “cuando empecé a escribir yo no tenia la menor idea de que hubieran
técnicas para escribir.”* El problema de la técnica, para Arguedas, radicaba primordialmente
en el lenguaje, debido a que el factor quechua-andino tenia un peso enorme en su escritura y su
modo de entender el mundo que, mas tarde, por su necesidad de hablar por el Pen, serd
ampliada con el conocimiento de la particularidad linglistica costefia como lo hace en
“Orovilca” y Ef sexto y, fundamentalmente, en su Gltima novela El zorro de arriba y el zorro
de abajo. Esta bisqueda prioritaria de crear un lenguaje que le permita abordar con correceién
el mundo quechua parte indudablemente de su primer relato “Agua”, con ¢l que empieza a
romper con los modelos de la literatura que en ese momento se practicaban.

El hecho de que Arguedas trascendiera las limitaciones de! indigenismo en €l Pert de
los afios treinta, se relaciona con su vivencia e identificacién con el mundo quechua, “muy
diferente a la tradicional espafiola y a la moderna urbana [...] Ademéas su compromiso personal
con la cultura indigena imposibilitaba que €l se¢ circunscribiera a ta dicotomia civilizacidn y
barbarie a que apelan los autores de esa época™*'. Las obras indigenistas como las de Ventura
Garcia Calderdon y Lopez Albujar eran los modelos de los cuales habia que salir para hablar del
indio desde adentro, desde “mis vivencias”. El escritor no se limita a criticar las obras de sus
antecesores. También las rescata. Ellos y sus obras constituyen la fuerza que abre el camino de

la discusion literaria sobre el problema del indio: “mi veneracion y respeto por Lopez Albujar,

'3 Angel Rama. “Diez problemas para el novelista latincamericano”, En La novela hispanoamericana, Scleccion,
introducci6n y notas de Juan Loveluck, Universitaria, Santiago de Chile, 1969 (3er. Ed), p. 306.
1% Anionio Cornsjo Polar. Op. cit, Los universos... p. 14.
0 Op. cit., p. 171,
P
H Op. cit, Mito e ideologia... p. 44,
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quien me ensefid, a pesar de todos sus errores. Sin Lopez Albdjar y aun sin Ventura Garcia

Calderon, ni Ciro, ni yo, ni todos los que estamos aqui, seriamos to que somos’™*

4

La mistura
En “Agua”, su primer cuento, Arguedas intenta plantear el relato en un “castellano correcto™,
por gjemplo; “Cuando yo y Pantaleoncha llegamos a la plaza, los corredores estaban todavia
desiertos, todas las puertas cerradas, las esquinas de Don Eustaquio y Don Ramén sin gente. El
pueblo silencioso, rodeado de cerros inmensos, en esa hora fria de la mafiana, parecia triste”
(AG. p. 87). Aun cuando en la voz de sus personajes, a diferencia de! lenguaje del narrador, la
presencia de rasgos lingiiisticos quechuas era evidente, ese castellano no le permitia abordar
con hondura ¢l tema indio como tampoco lo fue el lenguaje “décil y propio” de “Warma
Kuyay”, debido a que ni une ni lo otro no le servian para “la interpretacién de las luchas de la
comunidad, para el tema épico™* Arguedas “no podia emplear con semejante dominio, con
natural propiedad el castellano” donde estd subyacente ta lengua quechua,'* por eso centrd su
atencion en aprovechar esos “sutiles desordenamientos” que le proveiz el guechua y se

insertaban en el castellano:

-Viseca grita mas fuerte.

-iClara pues! Viseca es quebrada padre; el tayta Chitulla es su patron; de Ak’ola es Kanrara
nomas.

-(Kanrara? Tayta Kanrara le gana a Chitulta, mas rabioso cs. { AG. p. 95)

Esto le serviria como modelo para realizar su novela Yawar flesta: “Cinco afios luché
por desgarrar los quechuismos y convertir el castellano literario en el instrumento Gnico.
Escribi los primeros capitulos de la novela muchas veces y volvi siempre al punto de partida: la

solucion del bilingiie, trabajosa, cargada de angustia™.'*

2 Ibidem, p. 243.

"% Jos¢ Maria Arguedas. “La novela y ¢l problema de la expresion literaria en el Peri”. En Op. cit, Recopilacion
de textos... p. 403,

'* 1dem

1% fdem.
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Arguedas llamé “mistura” a esa solucion que consiste en la mezcla de las tenguas
quechua y castellano considerando la preponderancia de lo mestizo en el Peru. En siguiente

ejemplo es una clara muestra de esos “sutiles desordenamientos™

En los cuatro ayllus hablaban de la cornida. Pichk’achun ganaba afio tras afie, los capeadores de
Pichk’achuri regaban con sangre la plaza. ;Donde habia hombres para los capeadores del ayllu
grande? “Honrao™ Rojas arafié su chaleco, su camisa, el afio pasado no mas. El callejon de don
Nicolis lo pated en el aire. Mientras las nifias temblaban en los balcones y los comuneros y las
mujeres del ayilu gritoneaban ea las barreras, en los cercos y en los techos de las casas.
“Honrao” Rojas se pard firme, de haber estado ya enterrado en el polvo, de haber sido pisctzado
en la barriga; arafiando, arafiando en el suelo, “Honrao™ Rojas se enderezd. En su chaleco y en
su camisa rezumaba la sangre. (YF. p. 26}

En ese sentido “ese castellano ya no sera el castellano de hoy, de una insignificante y
apenas cuantitativa influencia kechwa, sino que habra en él mucho del genio y quizis de la
infima sintaxis kechwa™* que va se habia producido en las cronicas de Guaman Poma de
Ayala. La influencia del quechua no queda en la sola aportacién de vocablos sino también en la
penetracion del quechua en el sistema lingitistico castellano.

Para encontrar ese lenguaje adecuado y hablar del mundo indio, tan complejo y
original, busco y encontré algunas soluciones en las lecturas de Tungsteno de Vallgjo, sobre
todo el modo de abordar ¢l mundo indio sin incluirlo en la visién moderna occidental. También
su lectura de Don Segundo Sombra de Giiiraldes le aporté algunos elementos importantes por
constituir una muestra ejemplar en la que “¢l hombre de esas regiones, sintiéndose extrafio ante
el castellano heredado, se ve en la necesidad de tomarlo como un elemento primario al que
debe modificar, quitar y poner, hasta convertirlo en un instrumento propio™*" Aunque en el
caso argentino ta modificacion det castellano “es un hecho lingiiisticamente consumado”, para
el caso peruano el asunto del contacto de lenguas en el que “la supervivencia dominante de los
idiomas indigenas ha creado un complejo problema lingiiistico™® se pude solucionar mediante
la libertad de creacién que le permita movilizarse sin estar prefijado.

El peligro de caer en el “regionalismo que contamina la obra y la cerca” conduce 2

Arguedas a pensar en el asunto de la universalidad, pero también en sus limitaciones: “ese raro

146 [ 2 prensa. Buenos Aires, 24 de setiembre de 1935.
147 [bidem. Arguedas. “La novela y el problema..” p. 401,
¢ [hidem. p. 402.
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equilibrio entre el contenido y la forma, equilibrio alcanzado tras intensas noches de increible
trabajo es cosa que vendra en funcion de la perfeccion humana lograda en el transcurso de tan
extrafio esfuerzo.”™* Esto no llegaria si se optara por ejemplo por el costumbrismo, en ianto
que se debia pensar en el lector distante y no familiarizado con el tema, lenguaje y cultura
guechua-andinas, Entonces ;jcomo abordar ¢l tema indio y darle una categoria universal?
Arguedas, consciente de las limitaciones del momento, decide esperar hasta que sugjan las
condiciones necesarias: “si el lenguaje asi cargado de extrafias esencias deja ver el profundo
corazon humano, si nos permite la historia de su paso sobre la tierra, la universalidad podra
tardar quizd mucho, sin embargo vendrd pues bien sabemos que el hombre debe su
preeminencia y su reinado al hecho de ser unoy inico™.'® En este sentido, Arguedas aposto
por sacar a flote lo particular y lo local, y asi proyectarse a realidades mas amplias. Lo extraiio
del planteamiento lingiistico fue justamente la esencia que le abrio sus puertas para el logro de
sus propositos.

Para Arguedas, e} problema de la lengua estd relacionado con el tratamiento del indio
en la literatura, con los conflictos sociales en el mundo andino, con el problema de la
individualidad y la forma de trabajo comunitario de los runas. De esta afirmacion deviene su
parcial alejamiento del lenguaje de “Warma Kuyay”, en donde expresa su propio romance, su
historia personal ¢ intima que no le era favorables en tanto su docilidad para abordar el drama
quechua. El lenguaje de “Agua” tampoco le era adecuado para manifestar con la profundidad
requerida las luchas del mundo indio, ni plantear un tema con alta carga épica como lo que
buscaba realizar. En este sentido, entre los cuentos sefialados existen diferencias en el aspecto
lingiiistico y tematico.

Al rechazar la formula regionalista de incorporar el dialecto regional para dotarle de un
“color local”, Arguedas opta por rescatar la particutar forma comunicativa de los quechuas que
tienen como segunda lengua el castellano, estos hablantes poco conocedores del
funcionamiento de su segunda lengua injertan la sintaxis quechua a la del espafio! generando
un particular encadenamiento de las palabras y una produccién sonora asociada con el
quechua, produciendo lo que Arguedas llamé “mistura”, pero en este caso literario, artistico,

basado —como ¢! mismo dijera— en “sutiles desordenamientos”. En este sentido no es

19 1dem,
130 1dem
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aventurado afirmar que la realidad social, cultural y lingiistica del universo quechua-andino
dot0 a Arguedas de un modelo lingiistico que aproveché para su literatura, no como una
actitud naturalista de retratar el habla local, sino como una hallazgo o rescate lingiiistico para
hacer literatura y romper las fronteras del regionalismo.

El quechua es un idioma que tiene inflexiones, o sea que se utilizan terminaciones-
casos (se¢ pueden utilizar desinencias, lo que en espaiiol equivaldda a la utifizacion de
pronombres, articulos, preposiciones o conjunciones). La ausencia de articulos preposiciones, y
la permanente utilizacion de gerundios se presentan como rupturas en el orden sintictico

espafiol. Veamos un ¢jemplo:

-Con musico Pantacha hemos entendido. Esta semana k’ocha agua va a llevar don Anto, la
viuda Juana, don Jesis, don Patricio... Don Braulio seguro carajea. Pero una vez siquiera,
pobre va agarrar agua una semana. Principales tienen plata, pobre nocesita mas sus papalitos,
sus maizalitos... Tayta inti (sol} le hace correr a la Huvia, I’ocha agua nomas ya hay para regar :
k'ocha va a Ilenar esta vez para comuneros. (AG. p. 102)

Rowe, quien cita ¢l ejemplo anterior en su Mito e ldeologia, hace la siguiente
observacion: “La omisién del articulo es una caracteristica obvia de este pasaje, aunque es
dificil precisar su efecto.”* El efecto al que se refiere tiene que ver con el caracter de una
lengua oral, alimentada no sélo de palabras en esencia onomatopéyica, sino también de
movimientos corporales, gestos, etc., que completan los vacios lingtiisticos. Estos vacios estin
cefiidos a la estructura de la lengua quechua, dotada de desinencias (sufijos) que se van
encadenando en la construccidn del sentido de! mensaje y que, llevados al espaiiol, parecerian
estar mal construidos. Lo mismo ocurre con la ausencia de las preposiciones en el ejemplo
anterior o con la ausencia de articulos: “~jClaro! Tinki es hombre™ (AG. p. 97). En todo caso,
estamos frente a una particularidad lingiiistica que esta relacionada con la estructura mental del
hablante quechua. Esta estructura interacta con la movilidad del cosmos al que pertenece.
Como “invencidn” lingiiistica para cfectos literarios, el lenguaje de Arguedas se debe,
indudablemente, a la realizacién lingiistica det indio. En su vida cotidiana, al igual que el
escritor, el runa también se inserta en una tensa lucha con el espafiol, con la diferencia de que

el autor le dota de una particularidad literaria destinada a preservar el mundo quechua.

¥ Op. cit. Mito e ideologia... p. 50
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5
Idiolecto y sociolecto literarios

En su proceso literario, Arguedas experimenta cambios sustanciales con relacién al quechua en
las diferentes versiones de Yawar fiesta, publicadas en 1937, 1941 y 1958. La cancelacién de
esos “sutiles desordenamientos” fundamentalmente en la version de 1958 (afio en que se
publica Los rios profundos), con la traduccion de las voces quechuas al castellano, le da una
connotacion particular que el castellano esta imposibititado de comunicar. En “La novela y el
problema de la expresion literaria en el Peri”, Arguedas manifiesta lo siguiente: “El
desgarramiento, mas que los quechuismos, de las palabras quechuas, es otra hazaiia lenta y
dificil. ;Se trata de no perder el alma, de no transformarse por entero en esta larga y lenta
empresa!™*, Con Los rios.. se ha logrado encontrar un lenguaje apropiado, siendo “el
castellano como medio de expresion legitimo del mundo peruano de los Andes™®. Con la
utilizacién de un castellano correcto Arguedas estaba seguro de reproducir la esencia cultural
quechua sin falsearla, aun cuando en ese “castellano correcto” podia mantener algunas
caracteristicas quechuas como la posposicidn del verbo, sin afectar rotundamente el sistema
castellano.

El siguiente ejemplo nos permitira aclarar mucho mas ese asunto:

-Oye, ven, moza de lindos cabellos ~dijo en quechua cuzqueiio. Cuando la moza se le acercs, el
cabo le dirigio una frase sensual, grosera. Los soldados rieron. Me descubrid el cabo,

-Con muchacha, jugando, pues. No ofendiendo; de cierto, joven —dijo en castellano. (LRP. p.
186)

La traduccion del quechua cuzquefio al espafiol es correcto, mientras que el espariol del
militar no, debido a que la presencia del modelo sintactico quechua es reconocible por las
interrupciones y la presencia de los gerundios que le confieren un tono particular quechua. La
traduccion del quechua del cabo, hecha a pie de pagina, permite conservar el sentido del
mensaje, poniéndonos en alerta sobre la existencia de una miltiple gama de niveles de
competencia lingiiistica de parte de los personajes: indios, mistis, militares, etc. Esta
caracteristica s¢ proyecta en Rendon Willka de la novela Todas las sangres, donde el personaje

demuestra que, cuando habla en castellano, tiene dificultades de pronunciacién debido a que su

%2 José Maria Arguedas “La novela y ¢l problema..”. En Op. cit. Recapilacién de texios... p. 404
'* bidem. p, 405,
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segunda lengua alin es incipiente. Arguedas asalta a la memoria historica de la vida y realidad
lingiiistica de Rendén, quien, antes de salir de su pueblo a Lima, tenia extremas dificultades
para hablar en espafiol. Fn la escuela estas dificultades le conferian rasgos de inferioridad

animal:

-{Y para mi no tienes un quinto, oye, Willka? Eres bestia, Mira, tan vigjote y en silabario -le
dijo uno de ellos.
-Lee en quechua, animal. ;No ves que no sabe castellano? “A, Bi, Ci...". Se dice a be, ce. (TS.

p. 63)

Este pasaje evocado en la novela es diferente a la realidad inmediata de Rendén, quien,
en el presente novelesco, habla con menos dificultad. La sintaxis de la lengua quechua se
inserta en la del castellano utilizado por el personaje: “-Don Bruno, patrdn. Asi va a ser si la
cabeza de la mina es Cabrejos, si enginiero tuviera el patria en el pecho, mina traeria comida,
harto, ropa harto, para huérfanos. Mina también el sefior hizo. ;Para qué? Como el trigo
también.” (TS. p. 313). Sin embargo, ese castellano de Rendon seria como dice su patrén don
Bruno, un castellano “barbaro™ “no, no es de cholo, es de otra clase; hablas como que nuestro
Nifio Dios se regocijara por tu boca. Castellano barbaro pero claro. Demetrio... (TS. p. 314).
De esta manera, Arguedas demostraba los pasos que siguieron algunos de sus personajes, como
Renddn o el mismo autor, para apropiarse, dominar el castellano y servirse de éi insertandolo
en su cultura. Estas caracteristicas ya se podian ver en “Orovilca” aunque no hay un
enfrentamiento frontal (costa/sierra) como si se manifiesta en “Diamantes y pedernates™.

En Los rios profundos, Arguedas se preocupa por rescatar y potenciar literariamente el
sentido onomatopéyico del quechua. En 1948 habia hecho un primer ensayo “acerca del

intenso significado de dos voces quechuas™*

, el mismo que aparece en el capitulo VI
“Zumbayll™ de la novela antes sefialada, con lhigeras modificaciones. Las voces a las que se
refiere Arguedas [lla e illu al ocuparse del Zumbayllu estin cargadas de una musicalidad
magico-poético, y son capaces de atravesar “las paredes de los campos semanticos™** debido a

que “en el quechua muchos términos estan sumergidos en los objetos.”™* Esta preccupacién

134 José Maria Argucdas. “Acerca del intenso significado de dos voces quechuas™, La prensa., Buenos Aires, 6 de
junio de 1948.

B William Rowe. Ensayos Arguedianos. Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Lima, 1996, p 49,

1% Jos& Maria Arguedas. La fiteratura quechua en el Peri. Mar del Sur, 1,1 (1948), Citado por Rowe en Ibidem
p. 49.
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por la onomatopeya no sera abordada en sus posteriores obras, pero si acrecentara el uso de log
simbolos magicos, miticos y poéticos del mundo quechua-andino los que les daran un brillo
particular y que constituirén los loreto kuijilus o las pagarinas'™ (ventanas) por donde se puede
llegar o entrar a ver la dimensién particular de la cosmovision del mundo quechua-andino
representado.

En £l zorro de arriba y el zorro de abajo et narrador, que pertenece al mundo de arriba
(la sierra), en oposicion al mundo de abajo (la costa), tiene la ardua tarea de realizar no una
traduccién lingiiistica, sino de llevar el sistema cultural quechua predominantemente magico,
mitico y poético propio de una lengua oral, a otro distinto ¥ opuesto por su “racionalidad” y
PoOr su- escritura, en un intento ferviente de recuperar el espacio cultural perdido desde la
Conquista.

Dado que Zf zorro... es una novela que congrega, en gran medida, todo el proceso
evolutivo de su narrativa y de las soluciones que Arguedas buscaba para sus obras, nos iremos
deteniendo en los casos mas relevantes.

La inclinacién de Arguedas por la oralidad esta relacionada con su interés por escribir
“a lo pueblo” que es reconocido como el “descenso™, con el abjetivo de rescatar Ia expresion
popular, lo que Arguedas lo comenta en su Primer Diario cuando recuerda sus platicas con
Guimares Rosa: “..entonces senti que ese Embajador tan majestuoso, me hablaba porque
habia, como yo, ‘descendido’ hasta el cuajo de su pueblo; pero él mas, a mi modo de ver,
porque habia ‘descendido’ y no lo habian hecho ‘descender’.” Esta actitud de llevar lo oral a lo
escrito de tipo Arguediano —segiin los diarios— también son caracteristicas de Rulfo y Garcia
Mérquez, pero cada quien con su propia dinamica.

El “descenso” estd vinculado a connotaciones sexuales que permiten al escritor seguir
viviendo. De otro modo, “descender” no seria pertinente, pues no reencontraria el “tono de
vida”. Ese “descender” supone también el sacrificio econdmico en tanto que el autor no se
inserta al sistema del mercado, negando ser un escritor profesional como los “cortazares™; tal
es el caso de Carlos Fuentes quien trabaja a “destajo”.

Por otro lado, Arguedas se preocupa por hacer una literatura no del tipo indigenista que

daba una mirada al indio desde fuera, sino otra diferentes que viene desde el centro mismo del

**" Una explicacién detallada sobre el significado de estas voces quechuas se presenta en el capitulo V1 destinado
al andlisis de los simbolos.
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mundo quechua. Por eso, Arguedas hace una observacion al novelista cubano Alejo Carpentier:
“Su inteligencia penetra las cosas de afuera adentro, como un rayo, s un cerebro que recibe,
lacido y regocijado, la materia de las cosas, y €l las domina. Ti también, Juan, pero ti de
adentro, desde el germen mismo; la inteligencia esta; trabajo antes y después.” (EZ. p. 20). A
Carpentier le llegan las cosas desde fuera, se trata de un escritor que [ogré descender de forma
intelectual: “En el fondo —dice Lienhard al referirse a este novelista—, el mismo Carpentier
admite por lo menos implicitamente este tipo de “critica’ en cuanto a su obra “nativista’ Ecue-
Yamba-(3, cuando reconoce que “todo lo hondo, lo verdadero, lo universal del mundo que habia
pretendido pintar en mi novela habia quedado fuera del alcance de mi observacion”. ™™

Por otro lado, los fragmentos del didlogo de los zorros de Dioses y hombres de
Huarochiri constituyen ¢l nexo o gozne entre los diarios y el relato. Ellos son los encargados
de establecer los vinculos entre ¢l pasado y el presente, entre lo tradicional y lo moderno. Este
nexo es una suerte de contacto sexual que en muchos casos deriva en el encuentro violento de
las diversas formas de expresién de sus personajes, por ejemplo, el lenguaje vuigar de los
salones de prostitucion o el caso del Chaucato, quien es el primero en aparecer y hablar en el
refato; *“Putamadre Mudo: aqui se trabaja en cosas di’hombre. El hombre se diferencia por el
pincho, ;no? Ta has nacido con pincho, oye Mudo. Aunque sea pa’tu joder.” (EZ. p. 30). El
sexo es entendido como el modo de relacionar el mundo serrano con el costefio. El mundo de
arriba penetra en la zorra costefia, que es el mar, para hacerlo parir mediante el trabajo de la
pesca. Ya al final det segundo didlogo de zorros, el de arriba pide al de abajo que le cuente
“como un pato” o que ocurre en Chimbote, una clara alusidn a la oralidad como recurso de la

permanencia y continuidad de la historia:

Muy fuertemente, aqui, los olores repugnantes y las fragancias; las que salen del cuerpo de los
hombres tan diferentes, de aguas hondas que no conociamos, de! mar apestado, de los
incontables tubos que se descargan unos sobre otros, en el mar y el pesado aire de mezclan,
hinchan mi nariz y mis oidos™ (E Z. P. 50)

De antemano, la voz que narra “como un pato”, alide al sonido del mundo capaz de
comunicar, al sonido gue, cargado de un fonetismo magico-musical, es capaz de hacer entender

sus preocupaciones a los representantes de ambos mundos, movilizando y conectando el

'* Citado per Martin Lienhard. En Op. cit. Cuftura popular... p. 72.
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pasado y el presente, tiempos vibrantes donde los mundos diferentes y cambiantes se
encuentran vivos como ellos mismos.

Ll lenguaje de los costefios y de los serranos absorbidos por el ritmo y por la gama de
palabras empleadas en ia costa es, en muchos casos, vulgar, sensual y escatologico,' de
atraccion/repulsion, degradacion/coronacion, vida/muerte, considerando el cuerpo humano
(sexual) como referente. El siguiente fragmento expresado por Moncada es un claro ejemplo de

lo que manifestamos;

El chancho es majestad [...] jclaro compadre! En su habla. [...] Mucho he aprendido de los
chanchos. El sentimiento, el alegria que es comer sabiendo en ef hocico, asi de largo, en la
lengua el calorcito, el olorcito del alimento mezclado de harina de pescado con otras cositas; el
sonar ‘profondo del garganta’ como usté dice, templado, con sn melodia como seda o comeo
tripa, en que lumbres y raices del mundo, del mismo culo de la tierra se manifiestan; ese¢
grufiido, compadre. Ahi en el grufido distintos del chancho, sientes i, compadre, el agua
caliente y el agua fiio, ¢! barro, €l aire limpio; el *pestelencia’ ¥ como usted dice del deshogo
‘buenazo’ del defecar, el eructo ventocidad. (EZ. P. 126)

Por atro lado, el “lenguaje aluviénico” del cura Cardoso al final de la platica con
Bazalar, Cecilio y Maxwell demuestra la inmersién de este en el mundo cultural y lingtiistico
de Chimbote: “Si esa comunidad millonario que se llama Estados Unidos no aguanta
individuos como usted que tiene... si, amigo, un humildad rebeldisimo en su densidad semi-
OSCUr0 generoso, ni menos a un gringo joven que también se ha tocado de esa rebeldia que no
solo brota, cual Amazonas, en el corazon de algunitos gringos sanos, inocentes, que entran en
las aldeas de las sierras solitarias, a las minas Y, més, a las barriadas de los ciudades grandes...
(EZ. P. 191) Este “delirio verbal”, como dice el autor, “yarqui-cecilio-bazalirtico”, muchas
veces enredado, presenta a Cardoso como un personaje comprometido emocional y hasta
ideoldgicamente con la sociedad chimbotana, especificamente con el sector periférico
migrante. Las variaciones lingiifsticas como la del ejemplo anterior son constantes. El caso del
tartamudo es otra muestra: “Ta, ti eres un “zorro” -le dijo el tarta sin atracarse—. ;vienes de
arriba de los cerros o del fondo de Totoral de la Calzada? {0 yo soy ti y por es no tartamudeo?

Nadie hace lo que yo he hecho con sélo cinco mil soles en el puiio”. (EZ. p. 106)

'¥ Ricardo Melgar Bao escribe un interesante ensayo sobre ¢l lenguaje escatolégico y camavalesco de £l zorro de
arriba y el zorro de abajo. Véase “Entre la mierda ¥ ct mal”. En allpanchis, Instituto de Pastoral andina, Peri), afio
XXIX N° 49 — Primer semestre de 1977, pp- 165-187. También Martin Lienhard sc ocupa del lenguaje
mrna!valcsco del mundo andino de esta novela, considerando los aportes de Mijail Bajtin en Op. cit. Cultura
Popular...
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La prostituta “La caprichosa™ hace el milagro de curarle al tarta su tartamudeo
martillante, al permitir tener sexo oral ante la mirada desconcertante de los espectadores. El
sexo posibilita el cambio de su vida “revuelta™, el nuevo nacimiento del hombre. Después del
acto el tarta es otro, habla el castellano con correccion y, pese a esiar metido y succionado por
ese “humo resado que se eleva de Chimbote” (EZ. p. 106), siente que en esa “chucha” de
chimbote ahora ya no se pudre, es un hombre nueve “superior”, con castellano correcto.
Hombre,

Otro aspecto importante del lenguaje en £l zorro... es el de los personajes Cecilio, Asto,
Balazar y Esteban, quienes utilizan un castellano serrano, acaso més cercano a ese castellano
tradicional (con influencia costefia), pero con diferentes grados de competencia lingiiistica, en
tanto que ain se pueden percibir rasgos gramaticales y sinticticos del quechua. Veamos un

ejemplo en palabras pensadas por Esteban:

El pensamiento en de veras es cosa de Dics, no hace cansar cuerpo, mas bien hace entrar fuerza.
£Sera porque pura rabia, pura venganza namas recuerdo, asi con fuerza? {Me compadre, caray,
me compadrito, lindo! Mariposa mensajero. jCierto! Mariposa negro hay. Lindo es maripasa
negro, cuando aletea, mejor que tomasol, que amarrillo, Asi el carbén va aletear de me pecho,
compadrito, cuando hayga botado todito, Periédicos van volar.. (EZ. p. 130)

Este lenguaje intrincado es el resultado de la mezcla de las dos culturas que confluyen
en su forma expresiva. En £/ zorro... el lenguaje de los serranos, como se comprueba en el
ejemplo anterior, aiin guarda esa intrincada forma de realizacion lingiiistica que, en parte, se
parece a la de Renddn Willka, pero con la diferencia de que éste prefiere términos relacionados
con el contexto serrano. En este sentido Arguedas va y viene por las diferentes formas
comunicativas serranas planteadas en sus obras anteriores; no las abandona del todo, las utiliza
para casos necesarios. Si revisamos el lenguaje de Pantaledn en “Agua”, vemos que su
lenguaje tiene la estructura lingtiistica quechua: “~Antes, cuando habia minas, sanjuanes eran
ricos. Ahora chacras no alcanzan para gente” (AG. p. 88), a diferencia de los personajes del
Club Lucanas en Yawar Fiesta, quienes por su formacién académica y su mayor inmersion en
la cultura costefia, tienen un lenguaje castellano mas fluido y menos “enredado™ “~El Centro
garantizara la circular del Director de Gobierno! jEl Centro ird a Puguio! jNunca mas moriran
indios en la plaza de Pichk’achur para el placer de esos chanchos™ (YF. p. 70). Esto nos

demuestra que Arguedas, al dotar de un lenguaje propio a sus protagonistas, esta buscando una
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forma adecuada para hablar por los peruanos a través de sus personajes, entrando justamente al
laberinto de [a realidad peruana. Los siguientes ejemplos nos permitira aclarar mas este asunto.
En el conjunto de las obras de Arguedas nos encontramos con personajes opas (callados,
sordos, medio locos o atontados que aparecen en Diamantes Y pedernales, Los rios profundos y
Todas las sangres). Estos personajes configurados con diferentes caracteres no se presenian
con la actitud del costefio loco o medio loco, como lo es Moncada, A diferencia de éste, hablan
poco y enjuician a! mundo de otro modo. El lenguaje particular de Moncada es, en muchos
casos, cadtico, a diferencia de los personajes locos u opas que aparecen en las obras anteriores

de Arguedas. Un fragmento de su prédica en la plaza Bolognesi dice:

Unos se emborrachan para devorar sangre humana caliente-inocente jlo juro! Emborrachan
primero a sus victimas. Como a pavos de pascua florida, estrelia matutina que brota de mi
diente mayor, de éste. De éste colmillo que tengo, el inico. Porque el otro se lo comié Braschi
en el banquete de ballepas, ;Amigos, caballeros y caballos, Chimbote-Peri-Sudamérica,
borraches extranjeros! Yo el unico, estrella libre de los cielos océanos. (EZ. p. 120).

En otro momento Moncada aparecen en el baile realizado en el lujoso y exclusivo salén
del Hotel Gran Chimii. Moncada, influenciado por la platica de su compadre (serrano) Esteban
sobre la mina Cocalon, dice:

Cabalkero, damas, autoridades terrestres ~dijo-; voy a orinar carbén sobre el encerado do este
piso. {No temais! El agua-carbén saltara de ‘me oje’, de ‘me pecho’ del ‘mensajero mariposa
que en ¢l ramaje florece de retama... (EZ. p. 121)

El entreverado, atrevido, fluido y entrecortado lenguaje de Moncada interpreta la
realidad compleja de Chimbote, Esa interpretacion basada en la intuicion debido a su parcial
pérdida de razonamiento tiene, en la platica de Diego y don Angel, su version mas raciona! de
interpretar el mundo chimbotano, aunque en forma parcial. Dice un fragmento de la platica de
don Angel:

—Braschi es 4guila. Aprende rapido y vuela, Todo este... este plan, se hizo sobre Ia experiencia
de Chimbote atunero, chico. Después vino Ia anchoveta, {Comprende? Entonces “caleulamos ¥
dijimos™ los criollos son todavia mas ansiosos de vicios que los serranos, Son como yo, pero
no tienen fremos. A log pobrecitos serranos les haremos ensefiar a nadar, a pescar, Les
Pagaremos unos cientos y hasta miles de soles y ‘carajete! Como no saben tener tanta plata,
también les haremos gastar en borracheras y después en putas.. (EZ. p. 80)
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Arguedas, en Fl zorro..., prescinde, en parte, de la sintaxis quechua para hacer hablar a
sus personajes en castellano. Exhibe una gama diversa del espafiol hablado en la costa peruana
creando asi los idiolectos literarios. En la novela, muchos pasajes se veran potenciadas por la
incidencia de la percepcion magica del mundo quechua. Los idiolectos y sociolectos costefios
tomados por Arguedas son el resultado de su preocupacién de dotar de un rango literario a los
lenguajes locales y mayoritarios hasta entonces no aparecidos en la narrativa peruana escrita.
Esto se debe ampliamente a la naturaleza lingiistica de los serranos emigrados y a la
experiencia lingiiistica del autor.

En sintesis, las soluciones que Arguedas va logrando a lo largo de su carrera como
escritor pasan por los siguientes:

1. La utilizacion de un “castellano correcto™ en “Agua” con “sutiles desordenamientos™
al igual que en “Warma Kuyay” le sirven al autor como modelo para utilizar la mistura en
Yawar Fiesta. Esta mezcla quechua-castellano esta relacionada con la realidad lingiistica de la
sierra peruana (aldea y provincia), por lo que Arguedas considera la necesidad de insertar la
cultura quechua al sistema lingiistico castellano, para ampliar el campo de receptibilidad y
buscar la universalidad partiendo de lo local. De antemano este hecho nos sitaa en el campo del
mestizaje lingiistico, asunto que el autor abordari desde diferentes puntos en sus obras
posteriores.

2. Arguedas realiza una busqueda del perfeccionamiento del castellano para sus relatos
con cl objeto de recrear la cultura quechua. Opta por conquistar a lectores no quechua
hablantes mediante el rescate de la entonacion y connotacion del munde quechua-andino
(departamento de Abancay en Los rios profundos). Se presentan algunos simbolos quechua-
andinos y se opta por la revalorizacion explicativa literaria de las significaciones
onomatopéyicas de algunas palabras quechuas, abriendo la posibilidad de hablar de la cultura
quechua-andina mediante simbolicos migicos, miticos y poéticos.

3. Deja de abordar el caracter de la cultura quechua-andina mediante la exploracion y
explicacion de los caracteres magicos de vocablos onomatopéyicos quechuas y potencializa la
presencia de los simbolos mégicos, miticos y poéticos. Es el caso de Todas las sangres. En ésta
novela, e! escenario serrano reine la diversidad lingiistica peruana en proceso de mestizacién

y se plantea la continuidad de la cultura quechua-andina.
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4. En £f zorro de arriba y el zorro de abajo, cuyo escenario es Chimbote, ubicado en la
costa peruana, se plantea el rescate de la heterogeneidad lingiistica y la diversidad de
orientaciones culturales del Pert. Rescata el caracter oral del espaiol hablado en dicho lugar y
liega a subvertir lingiiisticamente el canon novelesco de la época, Indudablemente la
multifacética realidad lingiistica de Los zorros... alude a un mestizaje complejo de diferente

nivel y de diferentes direcciones.

6

Notas en torno a la traduccién y al quechua de Arguedas

Antes de ocupamnos de la traduccion de las canciones es necesario aclarar las observaciones
que hizo. José Tamayo Herrera a José Maria Arguedas en su ponencia “Arguedas, el Cusco y el
quechua.™*® En su exposicion de rasgos coloquiales, Tamayo parte de un autorreconocimiento
como “medio gamonal” y su dominio del quechua que le acreditan ser Miembro de la Real
Academia de dicha lengua. En su ponencia Tamayo sostiene que Arguedas tiene “poco”
conocimiento del quechua y que sus traducciones son “catastréficas”. Afirmaciones poco serias
que manifiestan un etnocentrismo anacrénico ¥ escaso conocimiento de la realidad lingiistica
quechua del Perti.

Tamayo dice: “El quechua de Arguedas no era indudablemente un quechua indigena,
indio, ni por su bagaje semantico, ni por su sintaxis”.'® Entonces iqué quechua hablé
Arguedas?. El seguimiento que hicimos de los vocablos quechuas que aparecen en su narrativa
nos demostré que Arguedas hablé un quechua mezcla de las variantes Ayacucho-Chanca y
Cuzco. En su universo lingiiistico también aparecen vocablos del quechua huancaino, ademas
algunas de voces de la lengua aymara'® El anilisis de su narrativa y el acercamiento a
grabaciones de la voz de Arguedas dan cuenta que dominaba el quechua de los indios como de
los mistis y mestizos. En este sentido el quechua de Arguedas estaba capacitado para
movilizarse y desenvolverse en diferentes ambitos. Ahora bien, si vamos al plano de sus
poemas veremos que €stos son el resultado de un hacer poético quechua refinado, No utiliza un

quechua indio, misti ni mestizo. Es un quechua altamente poético, donde plasma sus

' Viease Op. cit. José Maria Arguedas. Vida ¥ Obra. No serd sorpresa encontrar en el texto del autor, Ia palabra
Cusco cscrilo con s. Se debe a que los cusquerios no reconocen la z como autéctono.

' Ibidenr. p. 111

'S También wiliza algunos vocablos de la lengua inglesa,
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preocupaciones estéticas e ideoldgicas, pensando fundamentalmente en un publico lector no
necesariamente quechua. Un claro ejemplo de esto es su poema “Un llamado a los doctores™

La incesante pesquisa de un lenguaje adecuado para hablar del Peni hace que el
narradot busque modos de representar las distintas realidades de su pais “resumiendo formas

de expresion de miltiples variantes™.'® De ahi la invencion de lenguajes que no existen pero

responden a su preocupacién por lograr una sociedad integrada, mestiza.

-..estas fuentes [linghisticas] significan también las regiones, las variantes regionales de los
idiomas y los dialectos. Y Arguedas hizo un enorme esfuerzo para eso. Arguedas fue al Cuzco,
como sabemos todos; Arguedas fue al valle del Mantaro, y escribia tratando de conciliar,
haciendo lo posible para que la escritura de un dialecto no impidiera el entendimiento de lag
personas que conocen el quechua de otros dialectos '**

La diversa realidad linghistica de los personajes de Arguedas van ligadas al
ensanchamiento del espacio, a la ampliacion de sus personajes y a la representacion de la
compleja realidad cultural peruana. Si Arguedas buscé formas diversas de representar el
quechua de los diferentes pueblos, no quiere decir que desconozca dicho idioma. No es
recomendable, pues, confundir el quechua del autor con el de sus personajes.’* Béstese air las
diversas grabaciones de la voz de Arguedas, cantando o hablando en quechua, o leer sus
poemas reunidos en su famoso Katatay, para captar con hondura las inflexiones tonales, los
sentidos que van adquiriendo las palabras en ¢! proceso de configuracion del cosmos quechua-
andino y reconocer su dominto de la lengua. Arguedas vivid entre los indios y, ademas, estudié
el mundo Andino.

Compartimos con Tamayo cuando dice que “traducir el quechua al espafiol es una cosa
muy dificl. El quechua, sobretodo en poesia, es casi intraducible”. Pese a esas
argumentaciones, Tamayo sostiene que Arguedas hizo unas ‘“traducciones malas, otras
regulares y algunas como voy a demostrar después, disparatadas.™® Argumentacion que, a
nuestro parecer, €s poco responsable y nada senia.

Analicemos las observaciones de Tamayo:

' Intervencion de Jaime Urrutia. En Op. cit., p. 124,

'™ Intervencion de Rodrigo Montoya. En Op. cit., p. 136.
S Cef. Qp. cit.. p. 135,

1% 1dem.
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El dice [Arguedas])“quillinchullau™al cemicalo; se le dice “quillincho, no “quillinchu™. Aqui
dice “quillincha” por “quillinchu™, es decir utiliza dos palabras mal escritas del quechua
cusqueiio.'s’

En Ia novela el narrador escribe “Killinchu yau” (Oye cemicalo) (LRP. p. 35). Tamayo
lo presenta mal transcrito como si filera una sola palabra: “‘quillinchullau”. Por otro lado,
Arguedas escribe la palabra “Killinchu” con k y no con q. Esto nos remite al problema
relacionado con el punto de articulacion fonética y su representacion grafica. El quechua
cuzqueilo de Tamayo no es igual al de Arguedas que en este caso utiliza el quechua
ayacuchano, reconocible por la terminacion u de la palabra. El critico piensa que la palabra
aludida solo se habla en Cuzco y por eso, Arguedas se equivoca al escribirla. Asi Tamayo
descalifica (sin decirlo) la existencia de variedades dialectales que implica diferenciaciones
fonéticas, tonales y en algunos casos hasta semanticas.

Sigamos con Tamayo:

“Purun”, los antropélogos saben lo que es el “punruncha”, es la “tierra desierta”, el desierto
serrang, no el desierto de arena costedo, sino ese cerro de piedras, donde no crecen plantas, y al
“purunhuayta kiriskayta” lo llama flor de campo herida”, la traduccién realmente es
catastrofica.'®*

La palabra “purun” que, por cierto, aparece en un huayno quechua de Los rios... dice
en un fragmento: Purun wayta kirisk’aykita”, siendo traducido por el escritor como “flor de
campo herida”, (LRP. p. 53)

Considerando el contexto dramtico de la novela, 1a palabra “purun” es pensado por el
narrador como campo desértico, baldio, abandonado y por lo tanto herido en el sentimiento.
Dado el caso, Ia traduccion poética de Arguedas como “flor de campo herida™, metafora con
que se autorepresenta el “abandonado”, es correcta. En su interpretacion de la lengua y la
cultura quechua, Arguedas realiza una traduccion poética con el objetivo de acercarse més a la
imagen artistica original. Una traduccién litera) seria, en este caso, un procedimiento poco

recomendable.

S Op, cit., p. 112,
168 Tdem.
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Rodrigo Montoya advirtio en su réplica a Tamayo que sus observaciones responden a
una preocupacion etnocéntrica,'” debido a que el critico considera implicitamente que todo lo
relacionado con el corazon de lo que fue el imperio incaico es lo Gnico valido y correcto.

Tamayo también hace algunas observaciones relacionadas con los préstamos
lingiiisticos existentes en Yawar Fiesta, Los rios profundos y Todas las sangres. Veamos sus

observaciones hechas en Los rios..

Bueno aqui esta lo mejor, cuando uno dice en quechua “he de volver” dice “‘futimusajmi”, él
dice “voeltamuskami”. Utliza la palabra castellana “vuelta™ *“voy a volver”, con un sufijo
quechua,'™

Las palabras que encontramos en la novela (LRP) que se parecen a lo que Tamayo
refiere son:

D Vueltamusk’aykin ~ he de volver [a ti] (LRP. p. 187)

2) Vueltamusak’rak’mi todavia he de volver (LRP. p. 187)

Evidentemente ambas no coinciden con lo que Tamayo presenta. Sin embargo, acierta cuando
advierte la presencia de Ia palabra “vuelta” como un préstamo lingiiistico. Sin duda, este
fenémeno no es sorpresa en el cosmos quechua-andino. Arguedas representd mediante la
interdependencia quechua - castellano la realidad comunicativa del mundo representado,
principalmente serrano, Asi Arguedas se encarga de plantear la heretogeneidad sociocultural y
lingiiistica del Peru.

Las siguientes observaciones de Tamayo refieren al mismo fenémeno:

1)

El halcon se llama “huamin” en quechua cuzqueiio, y él pone “aleonchais™, es decir “halcén”
quechuizado, es el “huaman” en quechua.!”
2)

Ahora, al hablar de la estrella dice “lucerosnisunki”, bueno ningiin indio habla de “lucero™ dice
“goyllur” que es la “estrelta” (agui seguramente habra gentes que hablan quechua).'™
3)

"% Cfr. Op. cit., p. 136. Similar observacién hace Jutio Noriega cuando ¢ refiere a los poetas quechuas dei Cuzco.
Véase Julio Noricga Bernuy. Poesia quechua escrita en el Peni. Antologia, Cep, Lima, 1993, p. 37.

170

' [dem.

172 [dem.
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~.. aqui hay una cosa tremenda “Acofaltaptimpas”, “aco” es “arena”, “faltantimpas” que viene
del castellano “faltar”. En realidad deberia decir “acomanagaqtin™.'™

Los textos oniginales de Arguedas dicen respectivamente:

1) halconchas nisunki el halcon te hablara de mi. (LRP. P. 187)
2) luceros nisunki la estrella de los cielos te hablara de mi (LRP. p.187).
3) Ak’ faltaptimpas si les faitara arena (LR. p. 189).

Tamayo tiene toda la razon al reconocer los préstamos lingiisticos: “halcon”, “lucero” y
“falta” para cada caso. Sin embargo, en ninguno de ellos las referencias son exactas:
'y

“alconchais”, “lucerosnisunki”, “faltantimpas™.

Otra observacion preocupante que hace Tamayo dice:

“Usuchipumahuaman”, ésta es una palabra que yo no le he encontrado ni en Gonzales Olguin,
ni en el quechua Cusco-Collao d¢ Cusihuaman. No sé de dénde sacod Arguedas. Es una palabra
que no s¢, no esta en Gonzales Olguin, no estd en Domingo de Santo Tomas, puede ser algin
neologismo, Hay cosas asi en Arguedas, en este librito de Los rios profindos.'™

Es cierto, la palabra “Usuchipumahuaman™ no existe en los diccionarios ni en ninguna
de las novelas o cuentos de Arguedas. Sin embargo, en Los rios profundos hay un fragmento
de una cancion que entona el papacha Oblitas en la que si aparece una que dice
“Usuchipuwanman”, Esta palabra no es igual al que refiere e! investigador. Un fragmento del
texto original dice:

Challwacha sak’ esk® aypin e los pececillo que yo he criado
Pipas chalwallkéspa alguien se cebaria
Usuchipuwanman y desperdiciados, moririan en la playa. (LRP. p. 188)

La palabra “Usuchipuwanman™ que utiliza Arguedas viene del verbo quechua Ayacucho-

Chanka usuy: derramar, desperdiciar. Su uso es comiin y existe en los diccionarios. "™

3 Idem,
1" fdem.

1" Viéase por ejemplo. Cledoaldo Soto Ruiz. Diccionario quechua Ayacucho-Chanka, Ministerio de Educacion-
[EP, Lima, 1976, p. 112.
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Esto nos advierte que toda lectura e interpretacion etnocéntrica del quechua de
Arguedas conduce a afirmaciones equivocas, incluso se presta a afirmaciones apresuradas
como el de Tamayo, quien dice: “hay cosas asi que me lleva a la conclusion que Arguedas no
dominaba el quechua ™™

En fin, no existe una lengua pura y auténtica. El contacto de las lenguas demuestran su
movilidad a través de su uso y modificacion. Los prestamos lingtisticos van de uno a otre y
viceversa. Ambas se enriquecen. Aunque debemos reconocer que en los casos sefialados, lo
préstamos afectan mayormente al quechua por la imposicion de castellano. Como dijo Jaime
Urrutia, lo que hizo Arguedas fue un mestizaje de la lengua'” para hacer participar a gentes
disimiles del pais, con bagajes culturales muy distintos.

Para finalizar, las pésimas transcripciones de los vocablos quechuas de Arguedas hecha
por Tamayo, antes de aportar a su entendimiento e interpretacion, la oscurecen y crean dudas, a

tal punto que un lector no atento correria el riesgo de creer o planteado por ef investigador.

"

Traduccién de las canciones
Como vimos en apartados anteriores, €l camino narrativo arguediano atravesd por el problema
de la traduccion de la lengua y la cultura quechua-andina al castellano. En el conjunto de su
creacion, vemos que existen textos de canciones quechuas que el autor se encargd de
interpretar. Estos textos poéticos exigen al escritor un tratamiento especial que implica un
proceso de transcreacion y reconfiguracion de los mismos, por lo que consideramos importante
abordarlos.

Las traducciones de los vocablos quechuas que Arguedas realiza a través de su trabajo
literario van de mas a menos, debido a que en sus posteriores trabajos, trata de limitar y quitar
vocablos quechuas, come ocurre claramente en las diferentes versiones de Yawar Fiesta. Sin
embargo, hasta su ultima novela ain apareceran voces quechuas, muchos de ellos sin
traduccién.

Las traducciones del quechua al castellano, hechas en sus canciones y que aparecen en

sus obras, ro son literales, ni estin sujetas a las exigencias sintacticas del castellano (nos

V"% Thidem, p. 114.
" Intervencién de Jaime Umrutia. En Op. cit,, p. 124,
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referimos a que sus traducciones sufren algunos cambios en su reconfiguracion). Arguedas
preferia realizar una traduccion poética considerando el sentido de las canciones. Trata de que
la esencia cultural quechua permanezca; sin embargo, como ocurre en toda traduccion, el
escritor sacrifica algo de la carga poética original, debido a que algunas expresiones quechuas

son intraducibles. Para muestra veamos rapidamente algunos ejemplos:

Sapay rikukuni Qué solo me veo,

Mana piynillayok’ sin nadie ni nadie

Puna wayta hina como flor de la puna

Llaki llantuyok® no tengo sino mi sombra (YF, p. 21)

Este fragmento, en el que un punacomunero de Yawar Fiesta canta en la carcel sus
tristezas, podria también traducirse de la siguiente manera (las diferencias las anotaremos en

negrita);

Sapay rikukuni Solo me veo,

Mana piynillayok’ sin nadie ni nadie

Puna wayta hing como flor de la puna
Liaki llantuyok’ con sombra de tristeza

Lo versos traducidos tienen, sin duda, la clara intencion de conservar su carga emotiva
guechua. Comparando con nuestra traduccién vemos que el traductor, del algin modo, afecta
la estructura poética original. En este sentido podemos reconocer Arguedas realiza un proceso
de transcreacion, o sea un proceso de creacién en ese traducir de la lengua y de la cultura
quechua.

Arguedas, en su trabajo etnografico, realizé una compilacién de canctones de diversas
pueblos quechua-andinos del Perti, Fruto de ese trabajo publicé Cantos y cuentos quechuas.

En la tradicién musical puquiana, el Mistitu, a quien recuerdan a través de sus
canciones, es materia de poetizacién y canto. Un fragmento de una cancién quechua recopilado

por Arguedas en la zona dice:

Misitu turu duefiunsi El duedio toro felino que matd
Chikchischay paraschay tormenta de agua v de nieve
Enjalmatas manakunk’a pide que le den enjalma blanca
Chikchischay paraschay tormenta de agua y de nieve.'™

"% Jos¢ Maria Arguedas. Cantos y cuentos quechuas / £, Munifibros 12, Peri, 1986, p. 60,
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Este antecedente nos da pie para pensar que la cancidn que citamos a continuacion,
también pudo haber sido recopilada por Arguedas en Puquio o zonas aledaiias. De ahi que

conserve la voz de su compositor (hombre) y se encuentre en tiempo pasado.

jAy Misitu, jAy Misitu,
ripunkichu tevas air;

ay warmiluna ay lloraremos
wakaykusan! las mujeres

iAy Yanamayu Ay Yanamayu
sapachallayki solito

quidark’onki! Te vas a quedar!

jAy K'ofiani pampa,  jAy pampa de k’ofiani
sapachallayki, solito

sapachallayikis solitito

quidark’unki! Te vas a quedar (YF. p.99)

Para incluir en la novela y adaptarlo al drama novelesco el narrador tradujo el texto en
tiempo presente y lo puso en la voz de las mujeres. Ambas versiones parecen encontrarse y
dialogar (hombre y mujer / pasado y presente). Este fenémeno sigue la panta de la oralidad,
donde cada interpretacion de un relato, una leyenda, una cancién es relativamente nueva sin
dejar de ser la misma, '™

Si traducimos la version quechua de la cancién citada veremos que existen ciertas

diferencias con relacién a la que nos presenta el escritor:

iAy Misitu, jAy Misitu,
ripunkichu ite vas air?;

ay warmikuna ay estin Hiorando
wak’aylusan! las mujeres

jAy Yanamayu Ay Yanamayu
sapachallayki solitito
quidark’onki! Te vas a quedar!
jAy K'oflani pampa,  jAy pampa de k’ofiani
sapachallayki, solitito
sapachallaykis dicen que solito
quidark’unki! Te vas a quedar

'™ En la zona sur-andina pudimos escuchar, con ciertas variaciones, algunas de las canciones que Arguedas
presenta en su narrativa.
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La terminacién kichu de la palabra quechua ripunkic/u (segundo verso de la version

quechua) es un indicador de interrogacion que Arguedas lo presenta como si fuera una

afirmacion. Por otro lado cuando dice:

ay wamikuna ay lloraremos
wak 'aykusan! las mujeres

Vemos que hay un claro disloque genérico en tanto que el emisor (hombre) dice en
quechua “ay estan llorando las mujeres” y no asi “ay lloraremos las mujeres” que seria su
traduccion real. Hay un cambio de la segunda persona masculina en quechua a una primera
persona plural femenina en castellano. Con este rompimiento Arguedas relaciona la cancion
con las mujeres que la interpretan. Por otro lado, la palabra quechua sapachallayki (verso seis)
contiene al diminutivo yk/ cargado de una intensa carga sentimental que Arguedas no
constdera; lo traduce como “solito” que también guarda carga sentimental pero en menor
grado. En el verso décimo de la cancién quechua la palabra sapachallaykis (que es diferente a
sapachallayki) la terminacion kis significa “dicen que t1” (exclusivo), y estd dirigida a una
segunda persona que Arguedas traduce como “solitito™ ¥ no ast como “dicen que solito”.

Otro ejemplo de Todas las sangres nos permitira esclarecer més lo que advertimos:

Yuyaway k'enti; Acuérdate de mi, picaflor:
Sonk’oykipi encantoykita; en mi corazén, tu encanto
Rapraykita, yawaryachiyluy y tus alas, conviértelas en sangre (TS. p.51)

El segundo verso quechua se traduciria como “el encantoe de tu corazén” y no asi
como “en mi corazén, tu encanto”, debido a que la palabra quechua Sonk ‘oykipi esta dirigida
4 una segunda persona singular (las silabas finales quechuas Aipi significan “en tu™) y no en
una primera persona como ocurre en la version castellana (“en mi”). Nuevamente, ambos
textos parecen dialogar. Para mantener el ritmo y sentido quechua, Arguedas prefiere mantener
en castellano el orden sintictico de la version original,

Existen otras muestras significativas como la siguiente;

iAy stwar k'enti! jAy picaflor!
Amaiia wayta tok’ckachaychu ¥a no orades tanto la flor,
Siwar kenti alas de esmeralda.

Ama jhina kaychu No seas cruel.
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Mayupataman urayamuspa, baja a la orilla del rio,

K’ori raphra, alas de esmeralda,

Kay puka mayupi wak’ask’ayta y mirame llorando junto al agua roja.
K'awaykamuway.

K awaykamuway mirame llorando

Siwar k'enti, k’ori raphra baja y mirame,

llakisk'ayta, picaflor dorado,

purun wayta kirisk'aykita toda mi tristeza,

Mayupata wayta flor de campo herida,

Sak'eskaykita flor de los rios

Que abandonaste. (LRP. p. 53)

El primer verso dice “;Ay siwar k'enti, en el tercer verso las palabras “siwar & 'enti”
(picaflor) esta traducido como “las de esmeralda™. En el sexto verso “K’ori raphra” también
estd traducido como “alas de esmeralda” (k'ori significa oro) y en el décimo verso “Siwar
k'enti, k’'ori raphra” es traducido como “picaflor dorado” y no asi como “picaflor de alas de
oro”, que seria la traduccion mas cercana. Las versiones en quechua y castellano son textos
interdependientes ¢ independientes a su vez. No quiere decir que Arguedas haya desconocido
¢l quechua. La version al castellano, que indudablemente gnarda la esencia cultural quechua,
permite al autor expresar lo implicito, lo que culturalmente se plantea como entendido, lejos de

la traduccidn fiteral quechua, como explicaremos en €l siguiente fragmento;

iWay!, karkallamantas jHuay!, de excremento de vaca
kasl’anki habias sido kecho. {LRP. p. 194).

Una traduccion literal de la version quechua manteniendo su sintaxis seria; jHuay!, de
excremento / habias sido. Si la traduccion se sometiera a la sintaxis castellana seria del
siguiente modo: jHuayj habias sido de excremento (con sujeto tacito). La palabra “hecho” en
la version quechua se sobreentiende teniendo en cuenta el tono del emisor. Por otro lado, la
traduccion al espafiol que Arguedas realiza considera, ademas, lo culturalmente implicito (de
vaca) en tanto que la palabra quechua “karkallamantas”, percibido desde el lado cultural
quechua, no sélo refiere al excremento sino también al animal que lo genera.

Estas traducciones deben ser entendidas dentro de su contexto dramitico. Si las
versiones quechua / castellano demuestran un disloque poético, se debe a la existencia de
factores extraverbales vinculados con la oralidad: la realizacion vocal (voz), ritmo, gestos y

ademanes, sumados al caricter cnomatopéyico y aglutinante del quechua, que intervienen
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directamente en la configuracién del discurso y no permiten una traduccion exacta a
castellano. Este problema no existe en £/ zorro de arriba y el zorro de abajo debido a que el
quechua esta insertado en un discurso en castellano a veces pensado en quechua.

Si Arguedas encontré soluciones interesantes para el problema del lenguaje relacionado
con ¢l narrador y los personajes, para el caso de las traducciones de las canciones tuvo que
realizar un proceso de transcreacian, con el fin de reconfigusar artisticamente el texto original y
establecer una especic de didlogo de tiempos y personas, en quechua y castellano. Estas
variaciones que suponen ligeros disloques hablan de la imposibilidad de traducir algunas
particularidades lingiiisticas quechuas, pero también de la independencia e interdependencia de
éstas, siendo que son micromundos que, en algunos casos, se acoplan al drama narrativo y

otras no, por lo que Arguedas adapta y dialoga con la version original,
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CAPITULO IV

ENTRE RAICES Y CAMINOS KAUSACHKANIKU
(ESTAMOS VIVIENDO)
HATUN KARU WILLAKUY : MITO

La primera parada que en este valle hicieron dijo el inca-
Jue en el cerro llamado Huanacauri,

al medio dia de esta ciudad,

Alli procurd hincar en la tierra la barra de oro,
la cual con mucha facilidad se le hundic

al primer golpe que dieron con ella,

que no la vieron mds.

Fntonces dijo nuestro Inca a su hermana y mujer:
“I=n este valle manda nuestro Padre Sol

que paremos y hagamos nuestro asiento y morada
para cumplir su voluntad

Por tanto Reina y hermana,

conviene que cada uno por su parte

vamos a convocar a afraer ésta gente,

para los adoctrinar y hacer el bien

que Nuestro Padre el Sol nos manda",

Comentarios Reales.

Garcilaso de la Vega, el Inca

EN LA NARRATIVA ARGUEDIANA, el hatun laru willafuy'™: mito, es otro de los pilares
importantes que la sostiene. Arguedas, apegado a la cultura tradicional quechua-andina, no
pudo ni quiso abandonar el pensamiento mitico-religioso de los runas, por lo que consecuente
cont su compromiso con e! mundo quechua, no solo sentimental sino cultural y hasta
ideoldgico, buscé la manera de vitalizar su creacion con el mito, actualizindolo y rescatando su
papel en la historia de los pueblos indigenas. Para lograr sus propésitos, Arguedas busco

modos diferentes de rescate e introduccion de éste en su narrativa, por lo que tuvo que pasar

"™ Hatun en quechua significa grande, gran, grandioso, profundo, sagrado. Karw se traduce como distante,
profundo, valioso, inconmensurable, mientras que Witlakuy como historia, rclato de algin acontecimiento
importante. En este sentido Hatun karu willakuy, en su conjunto, tiene cicrta equivalencia seméntica con la
palabra mito. El relato, profundo, valioso, sagrado al que denominamos harun karw willakuy, funciona en quochua
como un referente real para explicar su historia,
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por una serie de pasos o saltos a lo largo de su trayectoria, Nuestro proposito en este capitulo es
justamente analizar el papel del hatn karu willakwy quechua-andino, en muchos casos
sincrético por su relacidon con el mundo occidental, como también entender el tratamiento de

éste en su narrativa.

1
Acerca del “jugo” "™ tradicional quechua-andino y el racionalismo occidental

El “jugo™ tradicional quechua-andino, tan vilido como el occidental, fue para José Maria
Arguedas el oro “mégico” con el que alimentd toda su creacién. Su posicion a favor del
conocimiento quechua-andino fue puesto en evidencia en sus numerosos trabajos ensayisticos,
como tarnbién literarios. Arguedas también toma los aportes de! pensamiento occidental como
el socialismo cientifico (especialmente el pensamiento socialista de Mariategui) que no
invalida ni castra en & “lo magico™. Cuando escribe el poema “Un Hamado a los doctores”,
Arguedas hace una critica y llega a burlarse de los doctores (cientificos) quicnes niegan o no
aceptan los conocimientos indios “empiricos™, “tradicionales”, pues ellos “dicen que ya no
sabemos nada, que somos el atraso, que nos han de cambiar la cabeza por otra mcjor”.'®
Indudablemente, su inclinacién por €l mundo andino no sélo consistio en formular argumentos
justificatorios sino en la demostracién de su validez mediante el rescate de la cultura popular
quechua-andina, que dio particularidad y profundidad a su creacion literaria.

William Rowe, en uno de sus estudios sobre la musica en la narrativa de Arguedas,
hace una interesante comparacién entre ¢l conocimiento cientifico y el conocimiento

tradicional indio:

Si tomamos a Platén como ejemplo de la fundacién def conocimiento, dentro de la culiura
occidental alfabetizada, encontramos tres elementos claves en su ruptura con la oralidad.
Primero, para el nuevo programa epistemoldgico se elimina la poesia y la masica, por ser
completamente incompatibles con la nueva educacién filoséfica. Luego el nuevo programa se
basa, no en el aprecio de los ritmos sensoriales sino en lo suprasensible; ¢jemplificado por fa
geometria y la matematica: se privilegia lo inteligible sobre Jo sensible. Por wltimo, el ojo
sustituye al oido como el drgano principal para la apréhensitn y la preservacion de la

**! En ¢ Perii. en muchas ocasiones ofmos decir: “sacale el Jjugo”. Esta invitacién reficre a “absorber” la esencia
de algo. Por ejemplo, si un emisor dice “sécale el jugo a ese libre”, est induciendo a conocer e interpretar su
contenido. En csc sentide “jugo” es para nosotros la esencia del conocimiento vinculado al mundo quechua
andino.

%2 José Marfa Arguedas. Katatay, Editorial Horizonte, Lima, 1984. p. 43.
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informacién. El oido, segin se ha afirmado en los estudios de la transicion entre la oralidad y
alfabetismo, es sensitivo a las intenoridades y posee una capacidad marcadamente smietica,

mientras la vista solo capta las superficies y se caractenza por disecar la realidad, propenston a
I2 que se da una valoracion positiva en la filosofia racionalista de Descartes™ '’

En este sentido, el pensamiento quechua sustentado en la explicacién de un mundo vivo
y participe de los acontecimientos, no entra en la logica del pensamiento occidental,
ubicandose muchas veces en el lugar opuesto. Aunque, como veremos mas adelante, en
muchos de los mitos quechua-andinos abordados por Arguedas en su marrativa, se pueden
encontrar rasgos de ambos universos. Se trata de mitos sincretizados.

En el mundo quechua, la naturaleza juega un papel importante por su caracter
omnipresente, ya que, siendo parte de la madre tierra, es la que dota de vida a todos los seres
animados o inanimados. Por lo que el runa la respeta y se cree parte constitutiva de la misma,
idea contraria al pensamiento occidental que considera al hombre como centro del universo. La
naturaleza no solo es la atmosfera donde se tejen los hilos de la historia, ademas es el centro y
fuerza de las acciones humanas.

Vargas Llosa al referirse a Emesto, personaje-narrador de Los rios profundos, con
estrecho vinculo con el mundo quechua, manifiesta: “De una manera instintiva, oscura, Ernesto
tiende a sustituir un orden por ctro, a desplazar hacia esa zona del mundo que no lo rechaza,
los valores privativos de lo humano.™™ Es decir, los atributos de lo humano son transferidos a
la naturaleza. Para el pensamiento quechua no es que la naturalcza sea humanizada sino que la
naturaleza, asi como el hombre, cuenta también con vida propia, el hombre es parte de la
naturaleza, ambos son inseparables.

Las apreciaciones de Vargas Llosa nos permiten contraponer la visidn occidental
"racional" con la concepcidn mitico-religiosa indigena, por lo que resulta interesante volver a

citario:

Asi como para ¢l comunero explotado, vejado y humiliado en todos los instantes de su vida, sin
defensa contra la enfermedad y la miseria, la realidad dificilmente puede ser “légica™, para el
nifio paria, sin arraigo entre los hombres, exiliado para siempre, el mundo no es racional sino
esencialmente absurdo: de ahi su irracionalismo fatalista, su animismo y ese solapade
fetichismo que lo lleva a venerar con uncidn religiosa los objetos mas diversos."

'3 Op. cit. Ensavos... p. 72.
"™MMario Vargas Llosa. Nueva novela latinoamericana. Citado por William Rowe. En Op. cit, Mito e ideologia.

F‘ 49
* Tbidem. p. 51.
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A Vargas Llosa, le parece inconcebible la interpretacion indigena de la realidad, por lo
que niega que las culturas tradicionales puedan tener su propia logica de organizacion, también
califica a la cosmovision quechua de “irracional” posiblemente porque no es la cultura
hegeménica o porque se resiste a ser eliminada por modelos culturales diferentes y hasta
opuestos. Si bien el mundo quechua va atravesando por un proceso de mestizacion, su
permanencia y continuidad radica en la lucha por mantener la naturalezz de su pensamiento y
practicas culturales, adaptando e indigenizando para si los aportes del otro.

Si bien es cierto que los avances de la ciencia y la técnica no estan, del todo, al alcance
de la mayoria de los runas, no quiere decir que no posean una cultura coherente y organizada,
Para muestra estd su capacidad de conocimiento de los fenémenos naturales, meédicos,
arquitectonicos, etc., que en la actualidad admira a los mas connotados cientificos del mundo.
En ese sentido, los aportes occidentales, en la mayoria de los casos, se someten a una
reinterpretacion, adopcion y uso, convenientes para su mundo. Por esta razén, el pensamiento
comunal indigena, posee una forma diferente de racionalidad a la del blanco-misti.

En el mundo quechua, el hombre y la naturaleza se proyectan concreta, dindmica vy
mutuamente, no es posible desintegrarlos. La explicacion que da Arguedas acerca de la
concepeion que tiene un nifio indigena sobre de la naturaleza contribuye a entender con mayor

claridad este asunto.

Asi como las montafias v los rios tienen poder sobre los seres vivos y ellos mismos son seres
vivos, todo lo que hay en el mundo estd animado a Ia manera del ser humano. Nada es inerte.
Las piedras tienen encanto, lloran si no pueden desplazarse por las noches, estan vinculadas por
odios y amores con los insectos que habitan sobre ellas o debajo de ellas o que, simplemente, se
posan sobre su superficie. Los arboles y arbustos rien o se qucjan, sufren cuando se les rompe
una rama o se les arranca una flor, pero gozan si un picaflor baila sobre su corola'®,

La naturaleza viviente es, como el hombre, otro ser casi con los mismos sentimientos, a
su interior se puede percibir el tejido arménico de su organizacion donde el lugar mas alto en el
kay pacha (tierra) es ocupado por los dioses montafia que son parte de los dioses tutelares:

“Para los indigenas los wamanis (montafias) son el segundo Dios (el primer Dios es Inkarri.'®'

% José Maria Argucdas. Algunas ebservaciones sobre el nifo indio actual ¥ los factores gue modelan su
conducta. Conscjo Nacional de Menores, Lima, 1966, pp. 7-8.
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Rl EHcY

El hizo todo cuanto existe en la tierra), quienes protegen al ser humano.

Ese “jugo”, sabia-sangre, es la esencia de su cosmovisién. El hombre lo siente como
ila (luz musical) que sale desde el interior de los seres, como el impulso que armoniza y
construye los diferentes estados de animo. Es pues la esencia sensible y objetiva del mundo en
movimiento.

El conocimiento tradicional quechua-andino y el occidental “racionalista” constituyen
dos visiones diferentes. Al apostar por la escritura en castellano “correcto” para sus
narraciones, Arguedas no excluye de ella la cosmovision quechua-andina. Mas bien trata de

una buscar el triunfo de 1o andino en el sistema cultural occidental-criollo.

2
E) hratun karu willakuy (mito) en ia narrativa arguediana

Para nosotros el mito es un hatun karu willakuy. Asi preferimos denominarla para advertir que
se refiere a un acontecimiento real del munde quechua-andino ubicado en algin punto del
tiempo quechua, un hito importante en la configuracion de su historia, o sea, un hatun karu
willakuy. En adelante mito y hatun karu willakuy seran utilizados indistintamente con la

! Mito del Inkarri:

(Versién de Mateo Garrinso, cabecilla del ayllu de Chaupi, José Maria. Arguedas, Josafat Roel Pineda)

Dicen que Enkarri fue hijo de mujer salvaje. Su padre dicen que fue ¢l Padre Sot. Aquella mujer salvaje pari6 a
Inkarri que fue engendrado por el Padre Sol.

El Rey Inka tuvo tres mujeres.

La cbra del Inka estd en Aqnu . En la pampa de Qellgata estd hirviendo, el vino, la chicha y el aguardiente.
Inkarri arre6 a las piedras con un azote, ordendndolas, Las arred hacia las alturas, con un acote, ordendndolas.
después fundé una ciudad.

Dicen que Qugllata pudo haber sido Cuzco.

Bueno. Después de cuanto he dicho, inkamri encerrd al viento de Osqgonta (2), el grande, Y el Osqonta pequeiio
amarr6 al Padre Sol, para que durara ¢l tiempo, para que durara el dia. A fin de que Inkarri pudiera hacer lo que
tenia que hacer.

Después, cuando hubo amarrado al viento, arroj6 una barreta de oro desde la cima dz Osgonta, el grande, "Si
podri caber el Cuzco”, diciends, No cupo en la pampa de Qeqllata. L.a barreta se lanzé hacia adentro, "No quepo®,
diciendo. Se mudd hasta donde estd el Cuzco.

i Cual sers tan lejana distancia? Los de 1a generacion viviente no lo sabemos. La antigua generacion, anterior a
Atahualpa, la conocia.

El Inka de los espaiioles apreso a Inkarri, su ignal. No sabemos donde.

Dicen que solo la cabeza de Inkarri existe. Desde la cabeza esta creciendo hacia adentro: dicen que esta creciendo
hacia los pies.

Entonces volverd, [nkarri, cuando esté completo su cuerpo. No ha regresado hasta ahora. Ha de volver a nosotros,
si Dios da su ascntamienio. Pero no sabemos, dicen, si Dios ha de convenir en que vuclva. Tomado de Juan M.
Ossio A. (Antologia) /deologia mesignica del munde andine, Edicion de Ignacio Prado Pastor, Lima, 1973, p.
21

"% José Maria Arguedas y Alejandro Omiz Rescaniere. “La posesién de la tierra, los mitos poshispanicos y fa
vision det universo en la poblacién monolingte quechua™. En [bidem. p. 228.
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advertencia arriba sefialada.

Ya se ha dicho que el trabajo de Arguedas va evolucionando y creciendo como una
especie de cajas chinas (1al vez sea mejor decir que es una especie de honda siempre cambiante
y absorbente que llega a involucrar el heterogéneo munde peruano y los hilos que lo dominan)
que, partiendo desde un punto {pueblo de Puquio), llega a ocuparse dei Peri. Ese movimiento
exterior de ampliacion espacial tiene también un movimiento interior que articula los
elementos pequefios (seres-objetos) que integran el cosmos de su literatura,

Si revisamos la historia oral del pueblo quechua-andino encontramos que, por ejemplo
en la leyenda de Manco Capac y Mama Ocllo, rescatada por el Inca Garcilaso de la Vega, el
origen del pueblo quechua se fundamenta en un hatun karu willakuy o mito fundacional, donde
los hijos del Sol son los encargados de gestar y conformar el mundo quechua. '** Este hawun
karu willakuy es el cimiento que explica el inicio de la edificacion de una cultura que le
confiere una optica particular a la explicacion del funcionamiento del universo. El mito es la
fuerza que mueve al mundo andino y es fundamental para su permanencia y continuidad, lo
que quiere decir que los hatun karu willakuy pueden ser también sustento de sus
planteamientos politicos alternativos. Ya decia Mariategui que las ideas miticas impulsan a los
hombres a actuar, en el transcurso del proceso historico esas ideas van tomando forma de
propuestas politicas. El mito guarda relacion directa con la ideologia, entendida como
proyecto sociopolitico o concepcion del mundo. Arguedas entiende el mito de la siguiente

manera:

“El mito es la explicacion del origen de las cosas que existen mediante historiz de dioses”,
quién hizo al ser humano y a los animales, por qué llueve, por qué ¢ae un rayo, por qué brota el
agua de las montafias, por qué hay nieve en las grandes alturas, por qué hay enfermedades y
muerte... los indios diran a sus hijos que la montaila es un dios (...) que ¢l rio es un dios, que un
condor es la figura con que el dios-montafia se presenta ante los 0jos humanos, etc. Contaran
asimismo a sus hijos muchas historias que explican de qué modo su Ser, de poderes divinos,
enseiio al hombre a fabricar sus casas y utensilios, como les enseiié a sembrar las plantas, y por
qué motivo aparecié la muerte. '™

Por su parte, Mircea Eliade ptantea una de las explicaciones mas valoradas en tormo a lo

que se define como mito, de la siguiente manera:

189

150 Léase Inca Garcilaso de la Vepa. Comentarios reales, Editorial Porrba, Meéxico, 1990, pp, 28-29.

Jos¢ Maria Arguedas. “;Qué es cl folklore?". En Cultura v Pueblo, n° |, Publicacidén de la Comisién Nacional
de Cultura, Lima, chero-marzo, 1964, p. 10.
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E! mito relata una histonia sagrada que tuvo lugar en el conucnzo del tiempo, ab mitio. Pero
mas que relatar una historia equivale a revetar un misterio, pues sus personajes del nuto no son
humanos, sine dioses o héroes civilizadores El mito es, pues, la historia de lo acontecido in illo
tempore, el relato de lo que los dioses o los seres divinos hicieron al principio del tiempo.
“Decir” un mito consiste en proclamar lo que acaecié ob origine. Una vez “dicho”, es decir,
“revelado™, el mito pasa a ser verdad apodictica: fundamenta la verdad absoluta.” Por esta razon
“la funcién de los mitos es, pues, la de “fijar™ los modelos ejemplares de todos los ritos y de
todas las actividades humanas significativas. alimentacién, sexualidad, trabajo, educacion, exc.
Al comportase en cuanto ser humana planamente responsable, el hombre imita los gestos
ejemplares de los dioses, repite sus acciones, tritese de una funcién fisiologica como la
alimentacién, o de una actividad social, econdmica, cultural, militar, etc.™'

Dados los conceptos arriba sefialados, el mito no es un impulso irracional, tampoco una
forma de representacion colectiva carente de importancia, propia de las sociedades arcaicas,
tradicionales y ajenas a las sociedades modernas. Baste recordar que las sociedades con alto
desarrollo econdémico y tecnologico, también fundan sus propios mitos. El mito es una histona
real, “modelo™ de todas las actividades humanas significativas. Como sostiene Jean Pierre
Sironneau: “A través del mito el hombre conoce el origen y llega a controlarlos; reviviendo
peribdicamente el mito a través de las ceremonias religiosas, entra en contacto con la potencia
sagrada que estd en el origen del mundo™.' Entonces, las explicaciones magicas de la realidad
estan impregnadas por la memoria histdrica que lleva a los hombres a imaginar el futuro
retomando lo positive del pasado, o en determinado momento a superar el presente que les es

adverso.

A
Sel de “Agua”™ y “Los escoleros”

En el plano de la literatura arguediana, el hatun karu witlakuy atraviesa toda su creacion como
una realidad literaria (ficcién) que debe su naturaleza al pensamiento quechua-andino, muchas
veces enfrentado al occidental y que se va readecuado a las condiciones que exige el momento
narrativo. Asi los cuentos recogidos en Agra, testimonio “autobiografico” de nifios que fungen
como narradores protagonistas, representan el conflictivo mundo andino en el que aparecen
enfrentados indios y mistis.

En “Agua”, la esperada union de los comuneros para el reclamo del agua no se
ou

% Mircea Eliade. Lo sagrado y lo profano, Ediciones Paidds, Barcelona, 1998, pp. 72-74,
192 Jean Pierre Sironneau, “El retorno del mito y 1o imaginario socio politice”, en Le retour du mythe. Universidad
de Grengble, 1981,
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concreta, la rebelién se sofoca con la muerte de Pantacha. {3sta muene implica una amenaza a
todos los levantamientos futuros, pero también un aviso quechua de su posible reivindicacion,
aun con el costo de la sangre. Entonces la division social arriba / abajo se invertiria,
concretando asi el retorno del Iinkarri y la hegemonia del mundo quechua.

En “Los escoleros” se inicia el relato planteando los derechos miticos del fayta Ak’chi
sobre las tierras de su propiedad, pues él “En la noche, dice, se levanta a recorrer sus tierras,
con un cuere de condor sobre la cabeza, con chamarra, ojotas y pantaléon de vicufia” (LE.
p.118) Sin embargo, su existencia y su poder son puestos en tela de juicio debido a que ese
hatun karu willaluy queda invalidado por el reconocimiento a don Ciprian, principal del
pueblo, como dueiio de las tierras, por lo que recorre la extension de “su propiedad™ y hurta el
ganado de los comuneros argumentando “dafio”. Asi, Arguedas pone en discrepancia la vision
mitica quechua y la visibn “racionalista™ misti que es reforzada en varios pasajes del cuento,
por ¢jemplo, cuando Juan sube al cerro Jatunrumi que, segiin se manifiesta, s un cerro que “-
De tiempo en tiempo, dice, sienten hambre y se llevan a un mak’tillo; se lo comen enterito y lo
puardan en su adentro. A veces los mak'tillos presos recuerdan la tierra, sus pueblos, sus
madres y cantan tristes. ;No le has oido til cantar a Jatunrimi? El corazén de cualquiera llora en
las noches negras, cuando ha pasado la lluvia, por ejemplo, canta Jatunrumi, s la voz de los
pobres mak’tillos que se ha llevado. Cada cien afios nomds pasa eso. ;Cuantos afios ya tendr
Jatunrumi?. (AG. P. 129) El hatun karu willakuy se valida inicialmente por el temor a ser
devorado: *de verdad. Jatunrumi no queria soltarme. Me parecié que de un rato a otro iba a
abrirse una boca negra y grande en la cabeza de Jatunrumi y que me iba a tragar (AG. p. 129),
pero luego, ese mito es puesto en duda y posteriormente negado por el mismo personaje.
Ejemplos asi sobran, hay un pasaje del cuento en el que Juan descalifica al tayta Ak’chi
diciendo: “El ork’o grande es sordo; esta sentado como un sonso sobre los otros cerros; levanta
alto la cabeza, mira ‘prosista’ a todas partes, y en las tardes se tapa con nubes negras y espesas,
para dormir tranquilo™ (AG. p. 136). Mas adelante, en el mismo parrafo, el personaje-narrador
ambivalente, no solo llega a negar la existencia del tayta Ak’chi, sino también al Dios catélico:
“Mentira el Ak’chi es nada en Ak’ola, Taytacha también es nada en Ak’ola” (AG. p. 136),
reconociendo como al verdadero patron a don Ciprian.

Tanto el wamani Ak’chi como el faytacha, dioses miticos de los universos enfrentados

conviven en un espacio territorial gobernado por el misti.
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La entidades miticas como Jatunrumi, citado en el parrafo anterior, estan vinculados a
“estados emocionales y no principios autonomos. Las ambivalencias del narrador y su actitud
racionalista hacia la cultura quechua determinan las estructuras del cuento hasta tal punto que
¢l mito no puede tener validez propia: esto solo ccurrird en una etapa posterior del desarrolio
de su obra.™*

En estos primeros cuentos, la actitud racionalista del autor no permite que el hatun karu
willakuy se desarrolle como en sus posteriores obras. E! hecho de ponerlo a la par del
racionalismo occidental hace que, en ocasiones, la cultura quechua aparezca relativamente
descalificada. En este sentido, Arguedas, pese a hablar desde adentro y desde fuera, no
profundiza el valor del hatun karu willakuy en la cultura andina guechua como lo hara

posteriormente,

B
En el fuego de Ia sangre

En su novela Yawar Fiesta, €l hatun karu willakuy parte del fracaso del misti don Julian en su
intento de capturar al Misitu. Por su parte los k’ayau consideran que “Nu’hay emposible para
el ayllu” (YF. p. 30), atrapar al Misitu representaria prestigio y reafirmacién comunitaria
“capaz cerro grande también cargande hasta la mar k’ocha™ (YF. p. 30), demuestra su
capacidad de organizacion social y cultural. Las divisiones al interior del mundo quechua
desaparecen cuando se trata de velar por el interés colectivo.

En Yawar fiesta, el hatun karu willakuy encarna en el Misitu que debe ser *“jugado” en
la fiesta, todo esto precedido por la busqueda de continuar con el caricter tradicional el
turupukilay o cambiar el estilo, a fuerza de imposicion, introduciendo nuevos elementos como
¢l “danzak” extranjero (torero vestide de luces), para evitar muertes, segin los misfis.

Tanto el toro Misitu como la corrida de toros no son en propiamente quechuas, ambos
han sido indigenizados y articulados a la tradicion festiva quechua por los propios indios. El
toro es “pertenencia” del tayta auki, el dios montaiia; la fiesta es el ritual de encuentro con los
poderes del cosmos. En ella la muerte no es de temer. La muerte es un transito a otra vida. El
irrespeto al dolor y a ta muerte son muestras de valor y fuerza del colectivo. Por esta razon los

runas se niegan a aceptar la corrida de toros al estilo misti y fuchan por realizar la fiesta de

™ Op. cit. Mite e ideologia... p. 20.
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acuerdo a su tradicion.
En maitiples ensayos, Arguedas se refiere a la cultura subyugada quechua que, pese a

ser objeto de negacion y muerte, ha sabido sobreponerse y vencer las adversidades impuestas:

Cuatrocientos afios de catequizacion cristiana mediante canticos y oraciones en Quechua, y
flagelacion de los idélatras, dieron por resultado una afirmacién mas rotunda y honda de las
antiguas creencias llamadas idolitricas. Esas creencias protegieron y protegen ain a la
poblacion subyugada '™

En lé novela se percibe la interaccion naturaleza-hombre, por lo que se logra oir la voz
comunal entremezclada con el cosmos que le otorga fuerza y caracter magico y mitico. Soélo asi
se entiende que la voz comunal se escuche incluso en la subprefectura “como murmullo grueso
que parecia sonar dentro de la tierra” (YF. p. 52). El pasaje tiene similitud con el
acontecimiento final de Todas las sangres, cuando se siente el sonido estruendoso que viene
desde el vientre de la tierra, como un Pachacutec, a reorganizar el mundo.

En Yawar Fiesta, a la voz comunal se suma la de los wak'awak 'ras, gruesas, lentas
“como voz de hombre, como voz de la puna alta y su viento fiio silbando en las abras, sobre las
lagunas™ (YF. p. 27). El tintinear de las tijeras donde se fusicnan el fuego de la tierra y la vaz
de los metales, los pasos acrobaticos y sobrehumanos del danzante Tankayllu que recorre las
calles, anunciando el furupukflay, también se unen la vitalidad y fortaleza del mundo quechua.
Indudablemente el wak 'awak 'ra y el dansak’ tampoco son propiamente quechuas, ambos han
suffido un proceso de indigenizacion y sometimiento a la cosmovision quechua.

La voz musical del naturaleza y los diferentes seres y objetos que ubican a la
comunidad en el centro del hatun karu willakuy no son percibidos por los mistis, debido a que
la mayoria de ellos son ajenos culturalmente a la audicion de los sonidos y vibraciones
musicales del universo quechua, que si lo oye y reconoce.

Por otro lado, existe una dimensiéon magico religiosa en la captura del Misitu, un Auki
nacido de un lago en la puna. Esta dimension radica en {a relacion opuesta de los K’ayau con
los k’oftanis, debido a que los primeros piden proteccion a su Dios, el Ak'chi, para atrapar al
Misitu y los segundos al X 'arawrasu, para que los proteja y no permita que el auki Misitu sea
atrapado. En el contacto de los hombres con los dioses cerro participan los fayk ‘as (brujos)

quienes son los intercesores de los hombres con los dioses. Por ejemplo cuando interviene

'* Jos¢ Maria Arguedas. “Salvacién del arte poputar”. En Op. cit. Seflares ¢ indios... p, 258,
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Kokchi, el fayka de los k’ofanis, y le habla al tayta Ak ‘chi. “taytay, jatun auki, taytay Ak’chi
tus criaturas, ahista, juntos toditos, en tu lado, donde comienzas en la tierra. Esta llorando por
ti, jatun tayta, con llorar te estan pidiendo para que cuides al Misitu, para que le dejes, tranquilo
en el k’enwal de Negromayo. K’ayau, dice, esta rabiando en la quebrada, va venir, dice, para
llevar tu Misitu, de tu pertenencia, de tu puna, No vas a querer tayta." (YF. p. 79).

Sin embargo, luego de la confirmacion del layk 'a y de! varayok’ sobre el respaldo del

k'arwarasu, los K 'ayaus deciden atrapar al Misitu.

-Jha! jCarago! {Con pedo nomds arreando Misitu!

-jUn’hay layk'a! jOrinando lejos no mas arrearemos Misitu! (YF. p. 93).

La energia y la fortaleza de los X 'ayaus, respaldados ademas por un humor vital
magico, se extienden incluso a ta misma naturaleza que participa de las decisiones del

“comin™;

Estaba tranquito el aire, las k'eultas y los lek’les revolotezban en el cielo,

Cerca ya de la entrada de 1a estancia grande, los puquios también contestaron; los wak’awak'ras
de K'ayau. De un golpe empezaron a tocar los cometeros; los wak'awak’ras de K'ayau
tronaron en su pampa, levantaron viento, y el ischu empezd a mecerse en la llanura.™ (YF. p.
98)

La captura de! Misitu representa el triunfo del colectivo indigena frente a la
individualidad negativa de los mistis y los chalos del “Centro Unién Lucanas”. Se acrecienta
méas cuando se impone la tradicién de la fiesta de los toros al estilo indio, con el “tayta
K arwarasu™ como testigo. Wallpa muere envestido por el Misitu ante los ojos del wamani,
como una demostracion de irrespeto al temor y a la muerte; no asi ante el subprefecto, pues el
apu testigo es el Dios que ve, desde su altura, toda la tierra y sus elementos.

La muerte del Auki Misitu significa para los comuneros el triunfo de las decisiones del
pueblo. En la rivalidad entre indios y mistis fa poblacion indigena decide “matar” un Dios, con
la seguridad de estar protegida por el fayta K’arwarasu. Con eso plantea implicitamente, que
es el indio quien decide el camino de su propia historia y, por lo tanto, es capaz de vencer
simbo6licamente al misti y a su sistema impositivo, hactendo que el katun karu willakuy se
convierta en la via de la toma de conciencia de su propia realidad.

Los mistis ven fracasado su proyecto de realizar la cornda de toros de tipe “modemo™,
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mientras que los chalos seguidores de Maritegui, hacen evidente su indefinicién ¥ no
entienden el mensaje de la fiesta. Prefieren ver en los runas el atrevimiento y ia capacidad de
invertir 1a adversidad que les somete: jHan matado a un auki! Y el dia en que maten a todos los
aukis que atormentan sus conciencias; el dia que se conviestan en lo que nosotros somos ahora,
en “chalos renegados™, como dice don Julidn, llevaremos a este pais hasta una gloria que nadie
calcula. (YF.p. 111)

Ya Arguedas lo habia mencionado en El Primer Encuentro de Escritores Peruanos: “El
verdadero personaje de esta novela es la masa indigena que destruye un mito que esta
representado por el toro, el Misitu. Cuando el pueblo indigena quiere demostrar su valor ante la
gente que lo desprecia, que son los sefiores, incluso mata a un dios [...] para demostrar que son
gentes que tienen valor y que tienen incluso mucho mas valor que las gentes que los desprecian
a ellos, los sciiores.” ' £1 valor de los runas, referido por Arguedas, esta representado en el
papel insoslayable del runa como parte de una sociedad y cultura, valida e importante en la
historia peruana. No sblo se refiere al valor como fuerza,

A no dudar, con Yawar Fiesta Arguedas toma al hatun karu willakuy como tmpulso
para las acciones sociales quechua-andinos, haciendo que la imagen del impositivo misti se
invierta y aparezca como irracional frente a la razén india. Yawar Fiesta es entonces la novela
que plantea la superioridad moral indigena y su triunfo cultural. Los runas se rebelan para
romper las ataduras del feudalismo apoyados por el hatun karu willakuy del inkarri. Esto
significa que el mito es una forma de conciencia religiosa que alude, ademis, el otro poder, el
de los indios. El mito sirve para asumir actitudes reivindicativas sociales, como ocurre en Los

rios profundos de nuestro narrador o en el Hijo de hombre de Roa Bastos.

C
Cuando el hatun karu willakuy hierve

El hatun: karu willakuy en Los rios profundos se manifiesta fundamentalmente en dos pasajes
sociales: el levantamiento de las chicheras por el acaparamiento de la sal, y el levantamiento de
los colonos para exigir una misa y asi matar la peste del tifus.

La rebelion de las chicheras mestizas de Abancay toma como pretexto la actitud

monopolizadora de los salineros. Las chicheras, se apoderan de las calles de Abancay vy

19 Op. cil. Primer Fncuentro... p. 237
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marchan como en un carnaval, respondiendo con canciones a los insultos de las sefioras

principales. La resolucion de las chicheras s unica

-iManam! jKunankamallam suarkaku. .t -decia.

(iNo! jSdlo hasta hoy robaron la sal! Hoy vamos a expulsar de Abancay a todos los ladrones.
iGritad mujeres, gritad fuerte; que lo oiga el mundo entero! j Monrdn los ladrones!). (LRP. p.
162)

El temor de los mistis generado por el levantamiento hace que estos recurran a la
intervencion del ejército, pero ni éste ni el Padre Linares, “representante de Dios en la tierra™
pueden impedir que la rebelion constituya {a voz de los desposeidos de Abancay. A pesar de
que los soldados rescatan la sal de las mujeres y logran recuperar sus armas, el llanto de las
mestizas es pasajero, mientras que el atrevimiento perdura y se convierte en una posibilidad de
retomno latente. La figura de dofia Felipa trasciende el plano individual, convirtiéndose en la
portadora de! deseo colectivo de transformacion de la realidad desfavorable. La huida de la
Chichera Felipa a {a selva, “pais de los muertos™, la convierte en un katun karu willakuy para el
mundo quechua-andino, dindole un caracter inmortal e invencible de trascendencia historica.
Su posible retome al lado de los chunchos es para los blancos un supuesto irrealizable,
mientras que para €l indio, una actitud que se concretara en €l tiempo.

La figura mitica de la obra tienc su referente en las ideas milenaristas de los indigenas
quechuas, sustentadas en la idea de la inversion de ordenes; es decir, la idea de que llegara el
momento en que la situacion de pobreza y miseria padecida por los indios terminara y seran los
mistis los que ocuparin su lugar, como ocurre en el cuento “El suefio del pongo™ en el que
subyace una version del mito del inkarri.

El hatun karu willakuy o mito de “la primera humanidad” tiene caracteristicas similares
y diferentes a la vez

Extinguida la primera humanidad, Téete Maiuco'™ hizo la actual y la dividié en dos clases:

indios y mistis [...]. Los indios para servicio obligado de los mistis. Cred también el infiemo y

el cielo. No hay hombre exento de pecado. El cielo es exactamente igual que este mundo, con

una sola diferencia: alli los indios se convierten en mistis y hacen trabajar por la fuerza y hasta
azotandolos, a quienes en este mundo fueron mistis.'®

196 “Téete Maluco™ es ¢l nombre dado al Dios cristiano.
197 José Maria Arguedas. “Mitos quechuas post-hispanicos™ En Op cil. Jdeologia Mesidnica def mundo anding....
p. 383
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El mito planteado desde la visidn occidental justifica la explotacion y el sometimiento
del mundo quechua-andino. En este caso, el mito €s un controlador del sistema impuesto. Aun
cuando se plantea una inversion de ordenes, para la cosmovision quechua-andina, el
restablecimiento del orden social y la justicia bajo los principios éticos de la comunidad
andina, se debe dar en el kay pacha (en la tierra), no en el cielo,

Por otro lado, el mito del inkarri representa la desarticulacidn de la sociedad incaica en
manos de los espafioles pero tamnbién es el punto de inicio para su bisqueda de rearticulacion,
La union de sus miembros disgregados por el espafiol misti es ta reunién de los marginados y
el levantamiento esperado de los runas, para la construccion del nuevo Peni que se supone
llegara. Asi la muerte del inkarri se invertiria en vida y declinaria el poder de los mistis. Angel

Rama dice al respecto:

...Se trata del mito de Inkarri (inka rey) que por sus caracteristicas ha nacido dentro de la
Colonia, anudando elementos de la mitologia prehispanica, algunos de los cuales se encuentran
consignados en los textos del Inca Garcilaso de la Vega, con otros que son de fecha posterior y
que sirven para manifestamos la persistencia de la autoafirmacion de la cultura indigena_y de la
csperanza que puso ¢n su reinstauracion sobre la antigua tierra del inkario. E! componente
original del mito es el que refiere a la cabeza del héroe cultural, una vez muerto, ha sido
enterrada, ya bajo la ciudad de Lima, ya bajo la del Cuzco, pero que esa cabeza inmortal esti
esperando la germinacién de su_propio cuetpo para gue una vez gque lo haya completado vuelva
a reinar sobre los hombres y vuelva a ejercer su poder civilizador.'®

Rama sostiene que el mito del Jnkarri solo es conocido en la ciudad de Puguio (Sur del
Departamento de Ayacucho) y que “en veinte afios fue transmutado por la generacién de los
abuelos, los viejos o mayores de la sociedad”. Sin embargo, “la_generacion intermedia de los
hombres de 30 o 40 afios tiene algunas vagas y confusas noticias acerca del mito,” y por ello no
es capaz de desarrollar orgdnicamente su caricter rebelde, ni de percibirio como hacen los
mayores,'” Esta equivoca apreciacién de Rama se contrapone con la rica y variada existencia

de dicho mito reunido en /deologia Mesidnica del mundo andino (1973) por Arguedas y Juan

'® En el citado ensayo ("Puquio, una comunidad...™), Arguedas da cuenta de las tres versiones que &l v Josafat
Roel Pineda recogieron. Estos textos volvieron a ser publicados como introduccién de un articulo de Francois
Bourricaud donde los somete a un andlisis sociolégico (“El mito de Inkarri®. En Folkiore Americano, Lima. IV. 4
de diciembre de 1956, pp. 178-187). Con ¢l agregado de nuevos textos descubiertos por unos investigadores, entre
los que estaban incluso estudiantes universitarios, Arguedas procedié a un examen general del mito v sus
varianies, conectindolas con los diversos tipos de poblaciones indigenas ¢o que habian descubiento, el mismo que
aparece cn su articulo " Mitos quechuas pos-hispdnicos”. En Amarw, Lima. nam, 3, Jjulio-septiembre de 1967,

%.14—18.

Op. cit. Transculturacion narrativa... p. 171.
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Ossio En ese mismo parrafo, Angel Rama manifiesta que "la generacion de los jovenes lo
ignoran por completo. En el proceso de aculturacidn registrado a lo largo de las ultimas
décadas, la pérdida de los valores culturales propios lleva también a la pérdida de las
reivindicaciones comunitarias, que se sumen dentro de otras que pertenecen a las estructuras de
clase de la sociedad modernizada"™. Rama exagera y se equivoca, pues en la actualidad
existen muestras de la existencia del mito de Imkarri, como dijimos, adaptados a las nuevas
condiciones sociohistoricas. Una de las muestras es el huayno de Carlos Falconi denominado
“Tierra que duele™, escrito en 1987,

Otro de los acontecimientos importantes en Los rios profundos es la actitud del los
colonos. En su concepcion magico religiosa, la peste tiene rostro y cuerpo enfrebrecidos que
llega a habitar en el cuerpo de la gente. Las pulgas contagiosas se incuban en la cabeza de los
indios pobres y se propagan como un ejército que se alimenta de 1a sangre de los explotados,
infectandoles fiebre. Esta peste intimida también a mestizos y mistis.

Frente a tal amenaza, la imagen de sumisién de los colonos dgja de ser tal; la negra
peste, antes de terminar por desarticularlos, los unifica y engrandece, por lo que toman
Abancay incluida la iglesia que es casi exclusividad de los mistis. Ni el gjército es capaz de

detener su avance. La misa exigida con el fin de limpiar y matar la peste es también una

™ Idem.
! TIERRA QUE DUELE
(traduccion nuestra)

Huamanga tierra que duele Huamanga tierra que duele
prandiosa en la desgracia grandiosa en la desgracia

la libertad ¢s tu gloria la libertad es tu gloria

tus himnes hacen la historia ‘tus himngos hacen la historia
taytachas rikchapakuchkan Dios se estd despertando
chakinsi paskarikuchkan su pies s estian desatando
sunquasi rawray rawrachkan su corazdn cstd ardiendo

flawinsi kawsaypaq kachkan

sus ojos estan listos para vivir

Yaqadias gatarimunqga Ya pronto va a levantarse
manaiias wagay kangachu ya 0o hubri lanto

llakitas paywan tangasun con ¢l empujaremos las tristezas
intilla lluksimunampaq hasta que saiga el Sol

Lamarpis umallan kachkan En Lamar estd su cabeza
Huantapis sunqullan rawran En Huanla arde su corazén
cuerpullan quitifia kaptin Cuando su cuerpo esté unido
manafias suwa kangachu ya no habran ladrones.

takliata qapivkullaspas Agarrando la Taklla

allpala wachachillanga

hard parir a 1a tierra.
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cxigencia a la Iglesia y a Dios, para cumplir con sus prédicas de igualdad y respeto entre los
hombres. Por eso, pese a la oposicién de los vecinos principales y la ingerencia del ejército, al
“Santo padre de Abancay” solo le resta oficiar la misa. La fuerza comunal se sobrepone. Los
pobres pulguientos infestados llegan a la iglesia en busca de la bendicion que limpiaria todo
mal. Esa peste nacida en la miseria es el resultado de la explotacion y la avaricia misti que solo
se preocupé por enfiquecerse a costa del hambre y el trabajo de los muchos sometidos.

El episodio de union de los hombres, la exigencia de la misa limpiadora de la peste y,
consecuentemente, ¢l destierro total de ésta, responden a un orden migico que Arguedas
explica de la siguiente manera: “La tesis era ésta; esta gente se subleva por una razén de orden
enteramente magico, jcomo no haran, entonces, cuando luchen por una cosa mucho mas
directa como sus propias vidas, que no sea ya una creencia de tipo méagico?”®. En este sentido
el hatun karu willakuy se vincula con el aspecto social reivindicativo que conduce a una toma
de conciencia de la realidad, utilizando y reinterpretando el mito religioso occidental y el mito
del inkarri.

La relacion de los mitos arguedianos con los movimientos sociales ha sido cuestionada
por algunos estudiosos. Entre ellos se encuentra William Rowe, quien plantea su desacuerdo

con la funcién del mito como fuerza movilizadora:

El mito es esencial en lz cultura quechua pero también puede ser un obsticulo. Se oculta esa
contradiccién al torar la motivacion de los colonos en un mito, como si un mito fuera el origen
de su accion y, de no existir, estuvieran impedidos de hacer nada. En consecuencia impide que
evaluemos criticamente el aspecto mitico.™

El planteamiento de Rowe sc queda en el plano mitico cerrado, como si éste no
trascendiera €l plano social sumido en una realidad socioeconémica y cltural adversa.

La cita anterior queda aclarada con lo que manifestamos al iniciar este capitulo. El
hatun karu willakuy es un referente histérico que vive en la memoria y se va readecuando a las
condiciones del momento otorgando energia a quienes son parte de esa cultura. Los mitos
pueden convertirse en ejes de proyectos politicos alternativos,

En el mitico levantamiento de los colonos se condensan la realidad pasada y presente en

la memoria de los herederos de una tradicion milenaria. La movilizacién comunal en su

22 Op. cit, Primer Encuentro... p. 239.
2 Op. cit. Mito ¢ ideologia... p. 20.
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trayectona épica se enfrenta a la peste No se conoce el final, como tampoco se conoce la
captura de Felipa. En cse ambiente de unificacion social para desterrar la peste existe una
fuerza magica que envuelve el ambiente Los rezos e imprecaciones a la peste contribuyen a

establecer un clima violenmo, donde la fuerza sobrenatural se hace presente:

-\Fuera peste {Way jiebre! {Waaay...!

Lejos de la plaza, desde las calles, apostrofaban a la peste, la amenazaban.
Las mujeres empezaron a cantar. Improvisaban la letra con la melodia funeraria de los
entierros...”(LRP. p. 252)

Emesto, el narrador-personaje de la novela, al escuchar los rezos y cantos de los
colonos, confia que “la peste estaria, en ese instante, aterida por la oracién de los indios, por
los cantos y la onda final de los harawis, que habrian penetrado a las rocas, que habrian
alcanzado hasta la raiz mas pequefia de los arboles” (LRP. p. 247). Los sonidos y las voces
cobran un caracter mégico. El mundo asi seria todo un coro que silencia el fuego del tifus y
calma la fiebre de los condenados. Ese pueblo agarrado a la vida como arbol a sus raices solo
tiene una salida: el triunfo, por eso “Emesto, desde el internado, vislumbra la salvacién del
pueblo quechua encadenado.”™

Los colonos que “sublan, verdaderamente como una mancha de cameros, de miles de
carneros...”(LRP. p. 248) recuperan la memoria colectiva que les habia sido arrebatada y son
capaces de vencer al adversario. Esa rebelion no es un “... resultado casi mecinico de abusos
inaceptables, sino como una ofensiva decidida por parte de los indigenas por instaurar un
nuevo orden social y humano, cuyas raices futuras estan en el ser mitologico del indio. No se
trata de la re-accidon biolégica, el perro que muerde de tanto que lo han pateado, sino de accion
originaria, politica y militarmente originaria... Rebelion inevitable, indispensable, esencial,
necesaria™* que compromete al llamado fioganchik (nosotros).

Hay un tercer mito que aparece claramente desvinculado de la idea del infierno y del
cielo segun la religion catdlica. Este hatun karu willakuy relacionado estrechamente con los
principios morales y la concepcion de la muerte quechua-andinos, es el del condenado quien,

después de “muerto”, paga sus pecados sufriendo en el kay pacha. Al hablar sobre este asunto

# Antonio Urrello José Maria Arguedas: El nuevo rostro del indio.Una estructura mitico poética, Mejia Baca,
Peri, 1974, p. 148,
% Ariel Dorfman. Jmaginacién y violencia en América. Editorial Anzgrama, Barcelona, 2¢ edic. 1972, p. 224.
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Arguedas dice: "Para los indigenas no hay ni cielo ni infiemo. El que muere en estado de
culpa, por haber robado u ofendido, por haber transgredido alguna norma impunemente, ése se
convierte en condenado. No muere la verdadera muerte... Todas las culpas se pagan, pues en
este mundo” ™ En este sentido, la vida_gloriosa en el cielo o el sacrificio por el pecado en el
infierno no existe en el pensamiento quechua-andino. Un pasaje en que Palacitos cuenta a sus

compaiieros las peripecias de un condenado, nos permitira aclarar més este asunto:

Los condenados no tienen sosiego- Nos decia Palacitos en el corredor-. No pueden encontrar
siquiera quien los queme. Por que si alguien, con maiia, los acorrala en una tienda o en una
cancha de paredes altas, puede quemarlos, rodedndolos, rodeandolos, con fuego de chamizo o
con querosén. Pero hay que ser un santo para acorralar a un condenado. Arden como cerdos,
gritando, pidiendo auxilio, tiritando: hasta las piedras, dice s¢ rajan cuando les atraviesa el
gruiiide de los condenados gue arden. Y si oyen tocar quena en ese instante, asi llameando,
bailan triste. (LRP. p.173)

Pese a convivir, el enfrentamiento entre el pensamiento religioso indigena y el catélico
es evidente. El runa lucha por mantener vivos sus postulados mitico-religioso-morales,
mientras que los mistis por imponer sus principios atemorizando con el castigo y sufrimiento
por las faltas y desobediencias. A este enfrentamiento responde las elucubraciones de Ernesto

cuando dice:

Dofia Felipa: [...] Un soldado ha dicho que te mataron jpero no es cierto! (Que soldadito ha de
matarte! Con tu ojo, mirando desde lejos, desde la otra banda del rio, ti puedes agarrarie la
mano, quizas su corazon también, El Pachachaca, el Apu esta pues, contigo, jJajayllas! (LRP. p.
176)

El k'arwarasu protege a Dofa Felipa que se mitifica y se torna invencible, al huir de
sus persecutores a la selva, El gpu la_protege como a todos los indios y algunos mestizos. Por
otro lado, el papel socia! y politico que le corresponde al Padre Director como representante de
Dios catdlico en la tierra, es claro. Su influencia se siente fuertemente en Abancay: “Elogiaba a
los hacendados; decia que ellos eran el fundamento de la patria, los pilares que sostenian su
riqueza. Se referia a la religiosidad de los sefiores, al cuidado con que conservaban las capillas
de las haciendas y a la obligacion que imponia entre los indios de confesarse, de comulgar, de

casarse y vivir en paz, en el trabajo humilde." (LRP. p. 50) Pero ese tono discursivo cambia

** José Maria Arguedas. “La posesién de la tierra...”. En Op, cit, /deologia Mesidnica... p.230.
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notablemente cuando se dirige a los colonos de la hacienda “Todos padecemos, hermanos
Pero unos mas que otros. Ustedes sufren por los hijos, por el padre y el hermano; el patron
padece por todos ustedes; yo por todo Abancay y Dios, nuestro padre, por la gente que sufre en
el mundo entero.” (LRP. p. 124)

Esa doble personalidad del “Santo padre” es percibida por Ernesto al comparar su
actitud ante indios y blancos, y lo hace evidente; sin duda el mensaje del padre envuelve a 10s
sometidos en una cadena de palabras cargadas de “sutiles” amenazas que infunden temor y
resignacion. La promesa de un cielo para los que sufren es contrapuesta con la de Emesto

quien asume la idea transmigratoria de los quechuas, por eso manifiesta:

-iQue echarian mi cuerpo al Pachachaca? -Le dije.
-Tu cuerpo ya muerto.
- Muere el cuerpo?
- {Qué dices?
-;El agua es muerta, Peluca? -;Crees?
- Otra cosa es.
- Sino es muerta seria mejor que {levaran mi cuerpo al Pachachaca, Quiza el rio me craria en
algiin bosque, o debajo del agua, en los remansos...
...QuizA me llevaria lejos, adentro de la montafia; quiza me convertiria en un pato negro o en un
pez que come arena”. (LRP. p. 222}

Indudablemente la idea de salvacion en la otra vida para los que padecen en ésta, viene
de los sacerdotes catolicos con el objeto de ganar adeptos, evitar levantamientos sociales y

generar temor para someterlos més.

E! tobo es la maldicién del alma; et que roba o recibe lo robado en condenado se convierte; en
condenado que no alcanza reposo, que arrastra cadenas, cayendo de las cumbres nevadas a los
abismos, subienda como asno maldito de los barrancos a las cordilleras. (LRP. p.125)

Esta idea es complementada en Todas las sangres, cuando una mujer acusa de
condenado a Cisneros por violar a las mujeres de Paraybamba. La inmoralidad y abuso de éste
afectaria a su descendencia como castigo: “Padre alcalde, yo llevo en mi vientre el hijo de este
condenado. Seguro nacera con cerdas y lo echaré al rio. Mi padre Anacho me vendi6 en mil
soles. Después, cuando la pus de este cerdo se hinché en mi vientre, dijo que era de un pongo.
Ahora ha hecho flagelar a mi madre...”(TS. p. 279-280). La tnica alternativa para la salvacion

del condenado es su sometimiento a las normas éticas y morales del pueblo quechua.
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D
La explosion de la tierra

La dimension del sanun karu willakuy en Todas las sangres se halla combinada con el aspecto
social y econémico de un pais atrasado cuyo centro conflictivo ficcionalizado radica en la
lucha por la posesion y explotacion de la mina. El reparto desigual de la riqueza y la actitud
variada de obreros y comuneros respecto al trabajo en la mina, son los hilos que irdn tejiendo
una frama en la que el indio comunero, encabezado por Renddn Willka, dara lugar a una
actitud mitica como alternativa para los pueblos indios.

La posesion de la mina, inicialmente por Fermin Aragdn de Peralta, y luego por la
compafifa internacional Wisther, pone en discusion la naturaleza de la economia que conviene
al Periu. La primera opcién plantea un capitalismo nacional. La segunda, un capitalismo
internacional dependiente.

Como ocurre en las obras anteriores de Arguedas, el esfuerzo de los trabajadores no
encuentra una retribucion por parte de los patrones. En este marco se aprecian dos actitudes
diferentes frente al trabajo y el dinero; muchos comuneros de pueblos cercanos a Lahuaymarca
laboran obligados por la necesidad economica, mientras que los rumas de don Bruno,
encabezados por Rendon Willka, trabajan a pedido de su patron sin buscar retribucion
econodmica, ya que el dinero “envenena” , cosifica y atenta contra la unidad de los runas. Estos
laboran en faena comunal, en competencia, dirigidos por expertos & ‘ollanas. La faena responde
a la tradicional labor comunitaria y su relacion indesligable del hombre con la tiema.

La colaboracién de don Brune con su hermano Fermin lo hace complice de ese proceso
de paso del feudalismo al capitalismo, en el cual el sector hacendatario trata de reubicarse y no
perder sus privilegios. Frente a esto los runas tienen la necesidad de supervivencia social y
cultural por fo que buscan algunos beneficios capitalistas. Pero los efectos negativos de la
apropiacién de la mina y la expropiacion de la tierra de San Juan por parte de la Compafiia
internacional Wisther genera caos, opresién y mayor explotacién a los indios. “De ahi que se
debe distinguir dos elementos que se manifiestan en Rendon: primero, la aceptacién practica de
los métodos de Fermin y la idea de un capitalismo nacional y, segundo, una vision a largo
plazo de la creacion de un nuevo tipo de sociedad, la cual se concibe en términos miticos, Por
el momento, en la practica, lo dnico que puede hacer el campesino es aliarse con personas

como Fermin. De esta manera, los elementos del pensamiento de Arguedas revelan su



125

interdependencia™ =

En este ambiente se visibiliza el proceso de adaptacion tanto de runas como de vecinos
principales a las condiciones exigidas por la compaifiia capitalista, perc con una notable
resistencia a la imposicion,

Ante el avance de la Compailia Intermacional, que logra tragarse al modelo de
capitalismo nacional pensado por Fermin, Jodas las sangres va configurando paulatinamente
los pasos que propician la unificacion, resistencia y triunfo del mundo quechua. Estos pasos se
pueden reconocer en los siguientes acontecimientos:

1.- La muerte de don Andrés, padre de los Aragdn de Peralta, y la adhesion de éste al
pueblo quechua, a quien la comunidad le da sepultura de acuerdo con la tradicion indigena (lo
mismo ocurre con el arpista, opa Mariano en Diamantes y pedernales, con la diferencia de que
éste era un indio foraneo, no un mis#).

2 - El cambio de actitud de don Bruno en favor del mundo indio ¥ su purificacion al
convertirse en un “salvador” de los runas pobres.

3.- E! incendio de “La esmeralda™ y la férrea decisién de los vecinos de defender sus
tierras ante el avance de la Wisther, que tensa ain mas los enfrentamientos. En esa defensa
sangrienta, se recurre al sincretismo de los dioses indios y catélicos para vencer al adversario:
“;San Gabriel estd sobre el Pukasira, con su espada! [...] jLos enterraremos a todos, caragol
jsiganme! jEstos cachacos!” (TS. p. 379),

4 - La actitud rebelde de Anto, criado de don Andrés que, al igual que los principales,
defiende con la vida la tierra heredada por su patron;

5.- La santificacion de la kurku Gertrudis y las canciones de su propia creacion que son
purificadores y dadores de energia para ¢l mundo sometido. Este personaje ve a través de los
ojos de su pueblo y se limpia de las contaminaciones de las que fue objeto al ser violada por
don Bruno, poniéndose al servicio de Dios. El llanto de la kurku es portador de justicia, “sus
lagrimas ahogardn quiza ahora, quiza después de un siglo a los ladrones de La esmeralda, que
han hecho matar el gran platero y hombre puro, don Bellido” (TS. p. 424). Provoca ademas el
llanto de comuneros y vecinos, quienes se despejan de la oprimente “rabia de su sangre. Esos
comuneros, con el canto fueron sintiéndose limpios, decididos, listos para irse a luchar en

cualquier pueblo.”(TS. p. 425)

* William Rowe. Op. ¢it, Mito e idenlogia... p.150.
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Rend6n Willka, el lider, el hombre firme, “comunero de .. .cuarenta pueblos,
haciendas,” (TS. p. 409) dirige el movimiento social de resistencia en contra de la “maldicién
de Werak’ochas™ que han sumido en la extrema pobreza a los indios € incluso a los vecinos
principales, Como dice Julic Ortega “ocurre que los indigenas van progresivamente
adquiriendo un ticito valor social, una firmeza naciente, justamente porque reafirman sus
valores propios en el marco de una depredacién de valores tradicionales; mientras la sociedad
se dispone, mientras las formas tradicionales del poder entran en crisis, mientras nuevas formas
del poder las reemplazan con mayor violencia e injusticia, los indios son la unica fuerza
intacta, *®

La conjuncién sociocultural quechua conlleva la restitucion de tos miembros
diseminados del inkarri implicito que les devuelve la autonomia y reconvierte el orden
sociocultural de acuerdo con ¢l anhelo de los runas. En este sentido, Rendén Willka (como lo
hiciera el personaje Banku en “Los escoleros™), al referirse a los excolonos de “La
providencia”, acude a los recursos miticos y les dice: “La hacienda es del padre Pukasira. El
hizo esta tierra antes que los sefiores werak’ochas hubieran llegado a nuestros pueblos. Los
werak’ochas no sabemos de dénde vinieron” (TS. p. 467). Por eso, en otro momento reconoce
como vilida la toma de tierras de los ex colonos de don Lucas: “de ellos es la hacienda,
conforme al mando de nuestros dioses, los apus” (p. 464). Asi, el pueblo quechua, a través las
palabras de Rendon, restituye sus derechos sobre las tierras ¥ su propio destino.

Ante la restitucién de la unidad existe ia firme convicci6n de sostener su verdad frente a
la explotacion, la injusticia y la humillacion sin importar la muerte: “Los gendarmes van a
venir quiza mafiana, quiza dentro de tres dias, y van a querer apagar ¢l sol. ;Pueden apagar el
sol? No pueden apagarlo. Asi tampoco nos quitarin la tierra” (TS. p. 466). Ese Sol, Padre
creador del mundo quechua, es la luz pero también la verdad que les favorece. La inminente
muerte de algunos comuneros no representara la eliminacion de! mundo quechua-andino, ni
mucho menos [a anulacion de la historia en la que ellos son los pilares fundamentales. Por eso
Rendén, al ser juzgado, dice: “Nuestro corazon esta de fuego. jAqui, en todas partes! Hemos
conocido la patria al fin. Y usted no va a matar a la patria, sefior [...] El fusil de fabrica es
sordo, es como palo; no entiende. Somos hombres que ya hemos de vivir eternamente. Si

quieres, si te provoca, dame la muertecita, la pequefia muerte, capitan” (TS. p. 473) Para

™ Julio Onega. La contemplacion y fa fiesta, Citado por Rowe en Ibidem. p. 152.
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Rendon Willka, el runa es el unico capaz de lograr la victoria sobre los atropellos capitalistas
A su parecer la derrota de la Wisther sera generada por la misma compaiiia

La muerte de Rendén esta potenciada por el ruido magico que sale desde el fondo de la
tierra, como si la misma naturaleza se embraveciera y marchara expresamente unida a los
runas para parir un nuevo orden. La unidad hombre-naturaleza reivindica a Rendén como al
mundo quechua. El fnkarri logra reunir sus miembros. Este hatun karu willakay vinculado a la
accion social es el motor de la historia de los oprimidos que ya se habia percibido en Los rios
profundos.

Por otro lado, cabe mencionar el pasaje en que Rendon monodialoga ante la iglesia de
San Pedro: “E! vecino hace su Dios con su mano, con su mano también lo vuelve ceniza, facil.
{Cuindo vamos a ensefiar al comunero que vea esto? Entonces el comunero, cuando aprenda
que el cerro es sordo, que la nieve es agua, que el condor wamani muere por un tiro, entonces
curard para siempre. Para comuneroe no habra Dios, el hombre no mas, [a gente humilde con su
corazén que aprende facil todo bien y mata todo mal” (p. 407). Esta reflexion lo convierte, por
ur momento, en un personaje absorbido por la racionalidad occidental; sin embargo, al final de
la historia permite que el katn karu willakuy se traduzca en una fuerza impulsadora y hasta
pedagogica, en la medida en que, posteriormente, ef que vence es el mundo quechua-andino
encabezado por €l y no asi por esos destellos de duda o negaciones “racionalistas” de la validez

de la cosmovision del Peri profundo.

E
El puente de los zorros

La Gltima novela de Arguedas, Lf zorro de arriba y el zorro de abajo, desarrollado en la costa
nerte peruana, especificamente en Chimbote, se sustenta en el didlogo (oral) de dos zorros
mitologicos que aparecen en un manuscrito recopilade en el siglo XV1 y encontrado en la
Biblioteca Nacional de Madnd con el codigo N° 3169, gue fue traducido por Arguedas al
espafiol (apoyado por el lingiiista, Alfredo Torero) bajo el nombre de Dioses y hombres de
Huarochiri,

El zorro de arriba y el zorro de abajo es una novela que tiende un puente entre el
pasado y el presente. Se trata de dos momentos histéricos que dialégan intertextualmente, En

ellos sus personajes (zorros) vivos se encuentran y hablan come patos {oralidad y musicalidad).
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En £l zorro...la perspectiva quechua-andina de Arguedas, rotundamente diferente a los
de sus trabajos anteriores, a excepcion de “Orovilca™ y [2/ sexto que son antecedentes iniciales
de ésta, tiene como espacio escénico a la costa (“abajo™) pero su drama esta planteado desde la
visiOn narrativa andina (“arriba”). Gsta novela reabre una intercomunicacion dialogica entre los
representantes de *“abajo” y de ‘“arriba”, dotado de una panicularidad cultural
fundamentalmente quechua-andina, puesta de manifiesto mediante sus personajes, el lenguaje
y simbolos, magicos, miticos y poéticos.

Dioses y Hombre de Huarochiri es, para Arguedas, “el Uinico texto quechua popular
conocido de los siglos XVI y XVII y el anico que ofrece un cuadro completo, coherente de la
mitologia, de los ritos y de la sociedad en una provincia del Per antiguo.™** Este manuscrito,
que vincula tanto a hombres como a dioses, responde al pensamiento quechua-andino que toma
al hatun karu willakuy como esencia de su vida comunitaria,

El caricter oral del lenguaje mitologico de Dioses y Hombres de Huarochiri es para el
escritor un medio que “cautiva” y hace como que al hablar se tocara el mundo. De antemano,
ese caracter supone —como dijera Lienhard- “la conviccién de una relacion no problematica,
univoca, entre la palabra y la cosa significada, tipica de la enunciacién de la palabra mitica,”?'
recurrente en la narrativa oral andina-quechua ™!

Los fragmentos del didlogo de los zorros de Dioses y hombres de Huarochiri no tiene
una continuacién logica, posiblemente debido a que a su transcriptor, el “extirpador de
idolatrias” Francisco de Avila, no le habria interesado la secuencia narrativa a excepcion de
algunos aspectos del relato para justificar la condena del paganismo de los indios. Un

fragmento de este mito dice:

Mientras [ Huatyacuri] alli dormia, vino un zorro de la parte alta y vino también el zorro de fa
parte de abajo, ambos se encontraron. El que vino de abajo pregunté al otro: “Cémo estin los
de arTiba?” “Lo que debe estar bien, esta bien —contesté el zorro-; sélo un poderoso, que vive en
Anchicota, y que es también un sacro hombre que sabe de 1a verdad que hace como si fucra
dios, esta muy enfermo. Todos los amautas han ido a descubrir la causa de su enfermedad, pero
ninguno ha podido hacerlo, La causa de la enfermedad es ésta: a la parte vergonzosa de la mujer
[ de Tamtafiamca ] le entré un grano de maiz mura saliando del tostador. La mujer saco el grano

*® Dioses y hombres de Huarochiri (edicidn bilingiie), Lima, Musco Nacional dc Historia ¢ Instituto de Estudios
Peruanos, 1966, p. 9

210 On, cit. Cultura Popular ... p. 26,

“I! Jos¢ Maria Arguedas recopila algunos relatos quechuas intercsantes como “La amante de Ia culebra®, “La
amante del condor” ¢ “Isicha Puyiu”. Véase Cantos v cuentos quechuas I, Lima Municipalidad metropolitana de
Lima, 1986.
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y se lo dio a comer a un hombre. Como el hombre conué el grano, se hizo culpable; por eso,
desde ese tiempo, a los que pecan de ese modo se les tiene en cuenta, y es por causa de esa
culpa que una serpicnte devora las cucrdas de la bellistma casa en que vive, y un sapo de dos
cabezas habita bajo la piedra del batan. Que esto es lo que consume al hombre, nadie lo
sospecha.™ Asi dijo el zorro de arriba, en seguida preguntd al otro: “Y los hombres de la zona
de abajo estan igual?” El conté otra historia: “Una mujer, hija de un sacro y poderoso jefe, csta
que muere por [tener contacto] con un sexo vinl... ™"’

La transgresion de la mujer de Tamtafianca, al provocar tener relaciones sexuales con
un hombre a quien le da el grano de maiz tostado (al filego) y que “accidentalmente™ entra en
su “parte vergonzosa”, es una violacion a las normas morales vigentes que enferma a su
marido. Esa vulneracion tiene efectos miticos posteriores en la condenacion como pago por el
mal. La serpiente, simbolo sexual masculino, y el sapo de dos cabezas, representacién del sexo
femenino que se come los “alimentos”, son los encargados de debilitar y destruir la unidad
familiar. La transgresion se repite de otro modo, en la narracion del zorro de abajo que alude
también a otra violacién de las normas, a la infidelidad, a la necesidad sexual, camal, de la que
no se escapan amos, ni poderosos.

Indudablemente, los zorros de Los dioses y hombres de Huarochiri, representantes de
las dos dreas geograficas -de “arriba™ y el de “abajo™-, son conocedores profundos del pasado y
del presente y de todo lo existente en ¢l mundo. Esas cualidades les confieren poderes
particulares, lo que Huatyacuri, ese pobre hombre que escucha al igual que el lector al zorro de
arriba, aprovecha para curar a Tamtafianca del maf de la traicion de su esposa y luego
congraciarse con su hija y sobreponerse & su yerno.

El segundo encuentro de zorros se dara justamente en £ zorro de arriba y el zorro de

abajo de Arguedas, luego de dos mil quinientos aitas:

Este es nuestro segundo encuentro. Hace dos mil quinientos afios nos encontramos en el cerro
Latausaco, de Huarochiri; hablamos junto al cuerpo dormido de Huatyacuri, hijo anterior de su
padre, hijo artesano del Dios Pariacaca. Ta revelaste alli los secretos que permitieron a
Huatyacuri el reto que le hizo el yerno de tamtafiamea, hizo danzar a las montafias cantando al
compas de una tinya fabricada por un zorro. Tedas las pruebas las gané el hijo de Pariacaca: se
presentd con un vestido hecho de nigve, fue el mejor traje-, construyd en una noche, trabajando
con los insectos y los animales mayores, un palacio completo; hizo bramar a un puma de color
azul, bramé él, ain con mas fuerza, mientras danzaba vestido de blanco y negro; espanté a sa
rival y los convintié en venado, y la mujer de su rival en milagrosa ramera de piedras. Nuestro
mundo estaba dividido entonces, como ahora, en dos partes; tierra en que no llueve vy es calida,
el mundo de abajo, cerca del mar, donde los valles yungas encajonados entre cerros escarpados,

22 Op. cit, Dioses y hombres... pp. 36-37.
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secos, de color de ocre, al acercarse al mar se abren como luz, en venas cargadas de gusanos,
moscas, insectos, pajaros que hablan, tierra mas virgen y paridora que la de tu circulo. Este
mundo de abajo es el mio y comienza en el tuyo, abismos y llanos pequeiios o desiguales que el
hombre hace producir a fuerza de golpes y canciones; acero, felicidad y sangre. {Suceden ahors,
en este tiempo, historias mejor entendidas, arriba y abajo? (EZ. pp.48-49)

Este encuentro de zorros que inicia al final del Primer Diario alude a la iniciacion
sexval de un muchacho forastero, a quien la prostituta Fidela deja confundido. Este didlogo
permanece subyacente en toda la obra.

El traslado del narrador del mundo de arriba al mundo de abajo esta relacionado con la

migracion serrana hacia la costa, especificamente hacia “la gran zorra”, Chimbote;

El ZORRO DE ARRIBA: La Fidela prefiada, sangre; se fue. El muchacho estaba confundido.
También era forastero. Bajo a tu terreno.

EL ZORRO DE ABAJO: Un sexc desconocido confunde a ésos. Las prostitutas carajean,
putean, con derecho. Lo distanciaron mas al susodicho, A nadie pestenece la “zorra” de la
prostituta; es del mundo de aqui, de mi terreno. Flor de fango, les dicen. En su “zorra™ aparece
el miedo y la confianza también.

EL ZORRO DE ARRIBA: La confianza, también el miedo, el forasterismo nacen de la Virgen
del ima sapra; y del hiero torcido, retorcido, parado o en movimiento, porque quiere mandar la
salida y entrada de todo.

EL ZORRO DE ABAJO: i, ji, ji...! Aqui, la flor d¢ la caiia son pemachos que danzan
cosquillsando la tela que envuelve el corazdn de los que pueden hablar; ¢l algodon es ima sapra
blanco. Pere la serpiente amaru no se va a acabar. El hierro bota humo, sangrecita, hace arder el
seso, también el testiculo.

EL ZORRO DE ARRIBA: Asi es. Seguimos viendo y conociendo. (EZ. p. 29)

Esa “zorra”, “Flor de fango”, posee un doble caracter positivo y negativo {flor y fango)
que producen “miedo” y “confianza” a la vez; se presentan como indicadores ambiguos en la
convivencia del bien y del mal. Por otro lado, la Virgen representa a la religion catolica, el ima
sapra al mundo serrano y el hierro a la industria capitalista, estos son potencialmente ambiguos
en fanto que provocan confianza, miedo y forasterismo. La flor de cafia compuesta por
penachos también alude a la sexualidad en tanto que es flor con capacidad de generar otra vida
“cosquilleando™. El algoddn blanco que representa al mundo costefic se diferencia def ima
sapra andino por su forma, color y tugar al que pertenece; ambos indican el forasterismo, el
temor y la sexualidad. Por su lado, la serpiente amaru representa la sexualidad masculina
natural, diferente al hierro industrial, capitalista (no natural como producto industrial
fabricado) pero que también “hace arder el seso™ y el testiculo.

En la continuacién de este didlogo que aparece antes de terminar el primer capitulo del
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Relato, percibimos el traslado de Tutaykire de arriba hacia abajo, donde es detenido por una

Virgen ramera. El fragmento dice

Hace dos mil quinientos afios. Tutaykire (gran jefe henda de la noche), el guerrero de amba,
hijo de Pariacaca, fue detenido en Urin Allauka, valle yunga del mundo de abajo, fue detenido
por una virgen rantera que lo esperé con las piernas desnudas, abiertas, los senos descubiertos y
un cantaro de chicha. Lo detuvo para hacerlo domir y dispersarle (EZ. P.49)

Por causa de la actitud provocativa, sexual de la -“virgen ramera”, el viaje de Tutaykire
se interrumpe, al igual que el tema del didlogo, pues el zorro-narrador (de arriba) continla
hablando de su propia experiencia en las montafias: “El agua baja de las montafias que yo
habito; corre por los valles yungas encajonados entre montafias secas y ocres y se abre, igual
que la luz, cierte, cerca del mar; son venas delgadas de la tierra seca, entre médanos y rocas
cansadas, que es !a mayor parte de tu munde” (EZ. p 49}. Sin embargo, el narradoer no se queda
en una remembranza nostalgica de su mundo, sino se proyecta a su continuo batallar con la
muerte: “El individuo que pretendié quitarse la vida y escribe este libro era de arriba; tiene aiin
ima sapra, sacudiéndose sobre su pecho™. El desarraigo del narrador, la nostalgia per el pasado,
revelan toda esa complejidad en el mundo de abajo en la que la vida y la muerte parecen
confundidas.

Por otro lado, el fragmento antes sefialado tiene su actualizacion, después de quinientos
afios, en la escena en que Asto se hace tragar por el sexo de “La Argentina”. Si la “virgen
ramera” es “La Argentina” y Asto Tutaykire, “La Argentina™ al igual que la “virgen ramera”
también lo detiene, lo hace “dormir” a tal punto que puede ver en efla al “lucero™, a la
“estrella™ que luego lo “dispersa”, lo vence sometiéndolo, alienandolo, “enchichando™ de sexo,
hasta desconocerse a si mismo y tener una nueva personalidad que le hace sentir capaz de
competir con el patron “por el “fajo de billetes™ que puede ganar en la pesca. De esta manera el
mito de Tutaykire se engrana con la vida de Asto y “La Argentina” actualizando los vinculos
socioculturales en disputa sexual. Asto al ser absorbido se acultura y se convierte en un cholo
acriollado. Entre el mundo de arriba al que pertenece y el de abajo, prefiere el ditimo.

Con £l zorro... Arguedas pretende demostrar que el mito en la cultura quechua-anding v
costefia permanece viva. Se va reconfigurando de acuerdo a las exigencias del proceso
historico peruano. No es un residuo insignificante. Es la parte sustancial del Perd mestizo.

El papel del hatun karu willakuy o mito en la narrativa arguediana es importante, en
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tanto que es el medio por el que el mundo quechua-andino se moviliza y se actualiza. Se
plantea como una especie de agua viva que moja toda la estructura y, pese a ser parte de
historias relatadas en espafiol, es la voz del tiempo revivido y actualizado desde la boca y

actitud de sus personajes.
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CAPITULOV

) TAKICHAKUYRUY TUSUCHAKUYKUY
(MUSICA, CANTQ Y DANZA EN LA NARRATIVA ARGUEDIANA)

Hoy es el dia de mi partida.
hoy no me iré,

me iré maiana.

Me veréis salir tocando una flauta
de hueso de mosca,
flevando por bandera

una tela de araiia;

serd mi tambor un

huevo de hormiga

iy mi montera!

jmi montera serd un nido
de picaflor!

(Wayno quechua anbénimo)

{COMO ES QUE EL MUNDOQO se siembra en sus elementos para salir arménmica y
musicalmente desde sus voces multiples y regarse con el viento? ;Qué factores intervienen
para que el cosmos quechua-andino se mueva y se convierta en musica? ;Cuéles son los
géneros musicales quechua-andinos que Arguedas rescato para su narrativa? jPor qué la
musica fue importante y cudl fue su papel en la configuracion narrativa arguediana? Esta y
otras interrogantes mos mueven a abordar este tema, que si bien merecié algunos (pocos)
estudios, creemos necesario su analisis para comprender e interpretar la narrativa de Arguedas
en su proceso evolutivo. El modo en que el autor va cambiando y ampliando su universo

musical y dancistico, es uno de los aspectos que se ira abordando en este capitulo.

1
Desde la garganta del mundo

El sonido es la semilla de la cancion, su emergencia sonora le hace participe de esa amplia

gama de ritmos que modelan el mundo, al igual que el silencio al que también se le puede oir
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en otra escala®™ Sonido y misica estin entrelazados en ese vivir cotidiano del mundo
representado por Arguedas. Angel Rama ya habia anotado este caracter en su ya citada obra
Transculturacion narrativa en América lating cuando habla sobre “La 6pera de los pobres™. El
sonido permite que el lector no solo oiga sino que también sienta y recree la armonia de la
naturaleza, base de la musica, del canto y de la danza quechua-andinas, y que participa
activamente en la construccion del entramado narrativo. A esto se suma, légicamente, la
actitud del personaje en el canto y la danza, que engrosa la semantizacion particular de la
narrativa afguediana. La misica, como expresidn comunicativa de la naturaleza con los
hombres y otros seres-cobjeto del cosmos quechua, es la ligazon magica del mundo con los
elementos.

Por otro lado, en la narrativa arguediana también se advierte el proceso de cambio y
reconfiguracion de la misica, a través de su innovacion con giros ritmicos v la andinizacion de
instrumentos musicales occidentales. En ese sentido, la masica se convierte en un espacio
importante para el mestizaje, en ella se puede, de algiin modo, recrear el mundo.

En el proceso creativo arguediano vemos que el sonido musical que emerge de la
corneta de Pantaleon en “Agua”, es capaz de revivir al pueblo de San Juan. Ese sonido indica
el movimiento del cosmos, representado en el remolino de la figura de Wak awak 'ra, con el
cual principia la actividad narrativa de Arguedas y la plasmacion de la historia del mundo
quechua-andino desde el angulo literario. El sonido que vive y se moviliza desde la corneta de
Pantaledn representa la carga cultural y musical del mundo referido. Lo mismo ocurre con los
temas interpretados por Dofia Josefa en “Los escoleros”, donde el sonido de la guitarra
aindiada y las letras de las canciones que interpretan traducen la fuerza magica y mitica del
cosmos andino y de los semtimientos humanos.

En ef mundo heterogéneo ficcionalizado por Arguedas, la misica es parte del conflicto
en la que indios, mestizos y mistis se inmiscuyen. La miisica, dependiendo del sector a quien
Tepresenta, los puede unir ¢ separar, es un medio con el que se interpenetran y luchan tratando
de imponerse unos a otros, Al respecto tenemos muchos ejemplos: en el capitulo 11T de Yawar

Fiesta (“Wak’awak’ras, trompetas de la tierra”) el sonido musical invade todo el escenario

% José Luis Rouillén, al rastrear las particularidades creativas de Arguedas, hace una interesante observacién
sobre la masica y el paisaje cn ¢} proceso creativo arguediano. Aunque el estudio no sc refiere a la totalidad de su
trabajo, represenia un aporte panordmico desde ¢l punto de vista no indio. Se recomienda su revision. Véase José
Maria Argucdas. Cuentos olvidades vy notas criticas a la obra de José Maria Arguedas, Ediciones Imagenes y
tetras, Lima, 1973.
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puquiano, anunciando el furupukilay (corrida de toros): “el turupukllay, subia al jirén Bolivar.
Desde la plaza de Chaupi, derecho, por el jiron Bolivar, subia con el viento el pukilay de don
Maywa. En las tiendas, en las casas de los principales oian las nifias y los vecinos™ (YF. p. 27).
Pese a que a los mistis o sefiores principales les “friega el animo”, la musica india es constante
y repercute definitivamente en todo el escenario. Los indios, o aquellos quienes no han roto del
todo con la tradicion musical andina, son quienes pueden oirlo y apreciar su encadenamiento,
construcciéon musical y estética, mientras que los mistis no. Si lo hacen, lo descalifican: *-
iNada de eso! No es musica —explicaba algin ilustrado-. Es que asociamos esa tonada con las
corridas en que los indios se hacen destrozar con el toro, al compas de esa musiquita.” {YF. p.
28) Indudablemente, tos valores estéticos musicales del mundo indio no corresponden a los del
misti “extranguero” que prefiere ritmos y sonidos diferentes o ajenos a los que estan
acostumbrados sus oidos. En contraposicion al desprecio o a la anulacién de la misica india
hay quienes valoran y sienten la profundidad de esa melodia: “-jMaricones! A mi me gusta esa
tonada. En un solo cuerno, jqué bien tocan estos indios!” {YF. p. 28). Asi como valoran o
desvaloran 1a misica por principios estéticos de sonido y melodias, hay también quienes la
devalian por motivos claramente ideolagicos: “-Musica del diablo! —decia el Vicario”. La
musica pasa a ser objeto de una parcializada anulacion mediante el calificativo de “musica del
diablo” (YF. p. 28) a la que, segin la posicion del vicario, se deberia desterrar o sacrificar
posiblemente como a las wacas.

En ese mundo complejo fa voz del rio Apurimac en Los rios profundos (rio sagrado de
los incas, Dios que habla) alcanza las cumbres de los cerros desde los precipicios “como un
rumor de espacio™ (LRP. p. 27), al que mediante la expresion de Gregorio en Todas las sangres
se reconoce como “la voz “grave y poderosa” (TS. p. 94), o la de la kurku Gertrudis: “en lo
profundo de esa voz extrafia, oia que toda la tierra se quejaba™.

La complementariedad musical de los elementos del cosmos andino-quechua es
notorio. Estos sonidos se quedan impregnados en la memoria de los multiples personajes, por
ejemplo en Diamantes y Pedernales, a Irma, 1a ocobambina “la memoria le ayuda a reconstruir
los temples de guitarra originales de su pueblo, de su lejana regién nativa. Apurimac esta
cruzado por fos rios mas musicales del Perd; los rios antiguos, poderosos, de corrientes de
acero, que han cortado los Andes en su parte mas alta —pedemales y diamantes-, hasta formar

abismos a cuyas orillas ¢l hombre tiembla, ebrio de hondura, contemplando las corrientes
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plateadas que se van, entre bosques colgantes” (DP. P. 62). Este mismo fenémeno ocurre con
tos sonidos de las tijeras del dansak’ en Yawar Fiesta, donde su repiquetear de metales van Ia
par con las notas musicales, tratandose de fundir e interpenetrarse con el universo (sobre la
danza de tijeras, su caricter mestizo y su valor simbolico nos ocuparemos en el capitulo
siguiente). De este modo se entienden también los sonidos del zumbayllu que “se internaba en
el oido, avivaba en la memoria la imagen de los rios, de los arboles negros gque cuelgan en las
paredes de los abismos™. (LRP. p. 77)

A la armonia de la gran orquesta andina se suman también otras voces magico-miticas
como la de [a campana aindiada Maria Angola en Los rios..., cuyo tafiido emerge como desde
el fondo de un lago. Lo mismo ocurre con la del arpa indigenizado en Diamantes y pedernales
y Los rios...

En £/ zorro de arriba y el zorro de abajo se construye un puente entre al pasado y el
“presente moderno” y la misica se configura como resultado de ese proceso de
transculturacién y mestizaje de ida y vuelta, desarrollado por los personsjes de la novela. A
comparacién de El Sexto y Todas las sangres, en esta novela no sélo aparecen géneros
musicales andinos, sino también costefios y extranjeros.

Por otro lado, el caricter onomatopéyico del quechua posibilita, mediante las voces de
la naturaleza, reconstruir imagenes vivas de un mundo vivo. Por eso Arguedas vincula [a voz
humana con la del universo. De esta manera se puede entender !a visién andina de “Orovilcz™
en la que la voz del chaucato (ave costefia) “cambia lentamente, del tono de horror a su
cristalina masica” (OR. p. 172)

En Ef zorro... el canto del pato, surgido del didlogo del zorro de arriba y el zorro de
abajo, es a la vez palabra y misica, vinculada directamente con el caracter oral y
onomatopéyico del quechua, “Ese canto del pato de aitura nos hace entender todo el 4nimo del
mundo (EZ. P, 48)

En el primer capitulo de la novela, el zorro de arriba, pide contar a su interlocutor, el

zorro de abajo, algo sobre Chimbote:

Yanawiky hina takiykamuway atispaqa, asllatapas, Chimbotemanta. Chaymantaqga, imaymanta,
imaynapas, munasqaykita willanakusun iYaw! Yunga atoq. [Como un pate cuéntame de
Chimbote, oye, zorro yunga. Canta si puedes, un instante. Después hablemos y digamos como
Sea preciso y cuanto sea preciso] (EZ. p. 49)
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Este hecho permite que se demuestre ampliamente la correspondencia y equivalencia de

la mitsica con el runa simi, puesto que la respuesta es cantada en quechua:

Nisiutam kaypi, sumaq, millay gapaykuna, imaymana, runakunamanta, asnasqafia la mar
qochamantapas, imaymana uku yakumanta llasaq wayramanta, hichag, hichanakuq... [Muy
fuertemente, aqui, los olores repugnantes y la fragancias; los que salen del cuerpo de los
hombres tan diferentes, de aguas hondas que no conociamos, del mar apestado, de los
incontables tubos que sc descargan en wmos sobre otros, en el mar y al pesado aire sc mezclan
L)(EZ.p. 49)

De esta manera, en la narrativa arguediana, el lenguaje quechua tiene su
correspondencia directa con la musicalidad de la naturaleza, con sus mountafias, arboles, rios,
aves...; el sonido magico nace del cuerpo del mundo que es a la vez su propia garganta. Por
eso, al moverse, el mundo se aleja ritmicamente de él, pero, igualmente vuelve a él, como
queriéndose reencontrar y amarrar el lazo para darle un circulo a la historia.

Un pasaje de Todas las sangres nos aclara sobre la expresion musical de la naturaleza y

su papel en la cultura quechua, sustento basico de la narrativa arguediana:

El canto de los grillos transmitia a fondo esta ligadura del cielo y Ia tierra. La voz del gran rio
Hegaba al pueblo, parecia mover profundamente, con extrema temmura, el grupito de arboles
agonizantes que se erguia en la plaza seca y tan grande.

-iGregorio! Tu pueblo es muy triste, mas que el dinero -dijo el ingeniero junto a la puerta de la
tienda. “Estoy amargo”, reflexiond. |...}

-Es el canto de tode el mundo, dicen los indios, sefior. Dicen que con la luz de la estrella nos
purifica por dentro. (TS. p. 90)

El papel arménico y musical de la naturaleza, traducida en luz, confiere al hombre y a
todos los seres que conforman el cosmos una serenidad que les permita concebir su entormo y

comprenderse a si mismos. Los apartados siguientes irdn aclarando esta y otras funciones.

2

Sobre el cosmeos y la tradicién musicai andina-quechua
En la amplia gama de elementos vinculados estrechamente con el arte musical, encontramos a
las cascadas ;Como entender el lenguaje del agua-sangre que viene desde las entrafias de la
tierra con ¢l fuego contenido y la luz abriéndose paso desde su “carne”? Indudablemente, todo

el cuerpo del agua es su garganta de donde emite su rumor; su canto acrecentado con las caidas
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que golpean las piedras, los arboles, las hierbas. Asi, mezclandose con la luz-ifla, abre sus
labios “secretos” para ¢l oido de los misicos, pero también para la piel del cuerpo y las
honduras del alma. En Diamantes y pedernales, 1a participacion de los arpistas en la lectura del
lenguaje de las pak ‘chas (caidas de agua) con ¢l oido del pecho™ posibilita que éstos guarden
en su memoria los diferentes ritmos dictados por el agua en su caida, y asi recreen e interpreten

temas musicales nuevos durante todo el afio:

La noche del 23 de junio esos arpistas descendian por el cause de los riachuelos que caen en
torrentes al rio profundo, al rio principal que lleva su caudal a la costa. Alli bajo las grandes
cataratas que sobre la roca negra forman los torrentes, los arpistas “oian”. jSélo esa noche el
agua crea melodias nuevas al caer sobre la roca y rodando en su lustroso cauce. Cada maestro
arpista tienc su pak’cha (salto de agua) secreta. Se hecha, de pecho, escondido bajo los
penachos de las sacuaras; algunos se cuelgan de los troncos de molle sobre el abismo en que el
torrente se precipita y llora. Al dia siguiente, y durante todas las fiestas del afio, cada arpista
toca melodias nunca oidas, directamente al corazon, el rio les dicta milsica nueva”™ (DP. p. 46)

En el acto creativo participan naturaleza y hombre. Ambos garantizan la continuidad
mégica y musical del universo. “Los hombres del Peri, desde su origen, han compuesto
musica, oyéndola, viéndola cruzar el espacio. Bajo las montafias y las nubes que en ninguna
otra region del mundo son tan extremadas” (LRP. p. 172). De este modo se constata que la
musica es el jugo magico del cosmos, “No es la esencia separada de los diferentes elementos,
sino un conjunto de relaciones, o vibraciones, que permiten pensar €l conjunto como totalidad,
no sélo el conjunto de la naturaleza sino el de la sociedad también,™*

Al referirse a Los rios profundos Angel Rama manifiesta que “la novela propone un
doble musical que es el agente mediador privilegiado entre la comunidad humana y el reino
natural, entre la conciencia subjetiva y el objetivo, puesto que ambos cantan siempre y pueden
cantar al unisono. En la medida en que cantan segin ritmos y melodias, construyen el
imprescindible pasaje para que ambos hemisferios puedan ajustarse mutuamente, puedan
concertarse en una armonia, procuran, al fin, el ansiado orden universal.”*. Esta afirmacién es
extensible a todo el trabajo narrativo arguediano, en tanto que es¢ “cantar unisono” representa

la conjuncion total del cosmos con sus ¢lementos y es parte de una orquesta indigena que

** E1 pecho, en la cosmovision andina~quechua cstd vinculado con fos sentimientos humanos al igual que el

corazén; por esta razon les arpistas vehiculizan sus temas desde el sentimiento al sentimicnto, o sca det pecho al
corazén o viceversa, conviniéndose en intermediarios entre la naturaleza madre y el hombre comiin del pueblo.
* William Rowe. Op. cit. Ensayos... p. 73.

¢ Angel Ramao. Op. cit. Transculturacion narrativa... p. 251
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envuelve v “moja” el alma del mundo, del pueblo, en el que se incluye la naturaleza Lo que
quiere decir que “las voces naturales pueden armonizar entre si, solamente, pero también
pueden combinarse con las humanas, en una concertacion mas amplia™'”

En ¢l complejo musical quechua-andino participan rios, piedras, arboles, vientos, aves,
insectos dotados de milltiples colores y luces; también los objetos “magicos™ de la cultura
popular como el zumbayiiu, las tijeras de! dansak’, los diversos sonidos como el repique de
campanas, el sonido de los instrumentos musicales: el wak ‘awak ra, el pututu, et pinkuy!iu, i
charango, el arpa, la guitarra y muchos mas. Esta multiplicidad de voces son las encargadas de
armonizar musicalmente el cosmos narrativo arguediano.

Como manifestamos anteriormente, muchos de los instrumentos musicales aparecidos
en la narrativa arguediana no son propiamente indios. Han sufrido un proceso andinizacion y
apropiacion. El caricter y funcion de éstos depende de quien los ejecute y del contexto
narrativo.

La relacion de la misica con la creacién arguediana y la vida del autor es fundamental.
Vargas Llosa rescata el valor de la musica arguediana en diferentes momentos de su critica:
“Junto con el movimiento, es decisivo para la naturaleza ceremonial de la realidad ficticia la
importancia principalisima que tiene en ella la misica. Violenta y ritualizada, la vida de ese
mundo es igualmente lirica. También en esto es posible rastrear un ‘demonio’ de infancia del
autor que se ha proyectado universalmente en sus ficciones. La misica fue siempre necesania
para Arguedas, que tenia fino oido y sensibilidad de melémano™*

La interrelacion musical hombre naturaleza tiene entonces un cardcter magico que

envuelve como un lazo melddico la narrativa de Arguedas, como veremos a continuacion,

3
Canciones, danzas y géneros musicales arguedianos
La inclusién de canciones de dominio popular bisicamente anbnimas en la narrativa
arguediana no responde a un simple rescate de la tradicion musical quechua-andino, sino que

es un acto intencional que pondera los momentos clave y emotivos de los acontecimientos

27 Idam.
2% Mario Vargas Llosa “José Maria Arguedas, entre sapos y halcones”. En Relatos completvs, Alianza Edilorial,
Madrid, 1983. P. 24.
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narrativos. Cuando Arguedas dice que “las letras de las canciones quechuas aprendidas en mi
nifiez eran tan bellas como la mejor poesia erudita que estudié y asimilé en los libros,
maravillado™?, estd refiriéndose a la injerencia de la poesia en las composiciones musicales
ubtcandola en el campo linglistico y semantico, sujeta al ondulante discurrir de la melodia
igualmente significativa. La poesia injerta en la masica abre las posibilidades tonales e
intensifica las emociones sociales, individuales ¢ incluso de la misma naturaleza,

Si hacemos un seguimiento del trabajo narrative de José Maria Arguedas, vemos que
desde Agua hasta El zorro de arriba y el zorro de abajo, la musica y la danza son pilares
importantes de su creacion. En la dedicatoria de “Agua”, su primer cuento, Arguedas
rememora su infancia y rescata los momentos felices de su estancia con los indios: “A los
comuneros y “lacayos” de la hacienda Viseca con quienes temblé de fiic en los regadios
nocturnos y bailé en carnavales, borracho de alegria, al compas de la tinya y de la flauta” 2 La
alusion a “bailé”, “carnavales”, “tinya”, “flauta” nos remite a la cultura popular musical y
dancistica del mundo quechua-andino, asociada a las actividades comunales vinculadas con el
calendario cosmologico andino-quechua: siembra, cosecha, herranza del ganado, procesiones,
misas, como también con los acontecimientos importantes de la vida individual: nacimientos,
bautizos, matrimonios, sepelios; como también las tristezas y alegrias diversas.

En algunos casos, el compromiso de Arguedas con la cultura quechua-andina le lleva a
exagerar su postura con relacién a otras manifestaciones musicales. Para ¢l la musica quechua-
andina es una “masica que ni los Bach, Vivaldi o Wagner pudieron hacer tan intensa y
transparente de sabiduria™ (EZ. p. 147) Esta afirmacién emotiva, que se debe a su
entendimiento musical y a las formas expresivas intensas del mundo quechua-andino con el
que se identifico, es a nuestro entender poco justa por cuanto consideramos que tanto la
expresion musical quechua-andina como las otras existentes en el orbe tienen sus propias
intensidades, responden a la concepcion estética de cada cultura,

La gama musical y dancistica arguediana se adecua al proceso histérico de
modernizacién, sin perder su caracter quechua-andino, siendo la cultura mestiza la que la
conserva y difunde en las ciudades, como veremos a continuacion, haciendo un seguimiento de

los géneros musicales recurrentes en su narrativa,

*® José Maria Arguedas, “Canciones Quechuas”. En Op. cit. Sefores e indios... p. 183
2 Arguedas, José Maria, Relatos completos, Alianza editorial, Madrid, 1983, p. 87.
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A
El wayno

“La historia del huayno [...] es la historia del pueblo andino.” Esta afirmacion de Arguedas va
en contraposicion a la historiografia oficial peruana, por cuanto se reconoce la otra historia no
oficial que se inscribe en el tiempo a través wayno, uno de los recursos importantes de la
memoria historica del pueblo quechua-andino, que guard6 en él sus peripecias: “En el wayno
ha quedado toda la vida, todos los momentos de dolor, de alegria, de terrible lucha, de todos los
instantes en que fue encontrando la luz y la salida al mundo grande en que podia ser como los
mejores y rendir como los mejores.™

En contraposicion con la division del Peri en costa, sierra y selva, y en

departamentos®??

con fronteras rigidas, Arguedas sugierc a una division compleja donde las
fronteras no absolutas estin marcadas por el caracter de las canciones de los diferentes pueblos
que involucran las “subjetividades no modemas y modernas” 2 Los waynos son el testimonio
de una cultura heterogénea, a los que Arguedas rescaté su valor historico y artistico, mediante

sus multiples ensayos y obras literarias:

En los waynos antiguos se puede estudiar el proceso de mestizaje, asi como en los fésiles que
han quedado incrustados en las capas geolégicas se estudia y se reconoce la edad de la tierra,
con la diferencia de que los waynos antiguos hablan y cuentan por si mismos la historia
espiritual del pueblo mestizo.?*

En Ia introduccién de Canto Kechua, Arguedas justifica la importancia y el valor de la
musica quechua-andina, y argumenta que el desprecio a lo indio y-o mestizo solo es un modo
de evitar su avance y reconocimiento, dado que el prestigio y difision de lo europeo sélo se
sustenta en la estratificacion y valoracion (bueno/malo), y sus calificaciones peyorativas como
“idolatra”, “supersticioso”; por lo que Arguedas plantea una interpretacion de la cultura

nacional no discriminatoria ni dualista {costa/sierra).

! José Maria Arguedas. “La cancién popular mestiza en el Perit”. En Op. cit. Seflores ¢ indios. p. 201,

2 Aun cuando se reconoce que el Penl tiene tres regiones: costa sierra y selva, se reconoce también su division
en departamentos, la misma que en los afios ochenta ha sido incrementada en regiones, considerando sus lazos
culturales y economicos de los pueblos vecinos.

3 William Rowe. Op. cit. Ensayos... p. 40.

24 José Maria Arguedas. Tbidem p. 203.
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El wayno es arte, como misica y como poesia. Sdlo falta que sc haga ver bien esto. Lo indigena
no es inferior. Y el dia en que la misma gente de la sierra, que se avergiienza todavia de lo
indio, descubra, en si misma, las grandes posibilidades de creacion de su espiritu indigena, ese
dia , seguro de sus propios valores, el pueblo mestizo e indio podra demostrar definitivamente
la equivalencia de su capacidad creadora con relacion a lo europeo, que hoy lo desplaza y
avergiienza [...] ese asi aflorard, poderoso y arrollador, un gran arte nactonal de tema, ambiente
y espiritu indigena, en misica, en poesia, en pintura, en literatura, un gran arte que, por su
propio genio nacional, tendra el mas puro y definitivo valor universal®

En comparacion con el harawi, ayarachi, ¢l wanka, el carnaval o el avla, el wayno es el
mas recurrente en la narrativa arguediana. Esto se debe a que es un género difundido
intensamente en las diferentes regiones andinas del Pert, por lo que es el mas previsible en los
diferentes acontecimientos de su narrativa. Se caracteriza por el canto dulce de sus intérpretes y
al ritmo pegajoso que hace que el baile sea provocativo. Asi lo confirma Arguedas en sus
diferentes ensayos. “las pasfias que danzan airosas, haciendo girar sus polleras y el rebozo, al
compas del wayno, en vueltas rapidas, pero siempre con un ritmo ardiente, con una armonia de
wayno que nunca se equivoca”,

El wayno es un lazo poderoso que puede unir a los peruanos y constituir su modo
musical andino mais representativo: “el huaylas y el huayno, mucho mas que esos objetos
decotativos, estin en camino de convertirse en patrimonio cultural, en vinculo nacionalizante
de los peruanos™?'. Consecuentemente, el wayno es un lazo que une el presente con el pasado
debido a sus origenes prehispanicos: “como hace cuatro siglos, cinco siglos, el wayno es la
fuerza, es la voz, es la sangre eterna de todas las fiestas def Penii del Ande” %%

Desde el plano literario vemos que Arguedas empieza por musicalizar el ambiente de
“Agua” y por plantear la diversidad tematica del wayno indio interpretado con el wak ‘awak ra,
en cuyo vientre obscuro y sinuoso, vive la fuerza del toro y de los cerros, la fuerza de los
hombres, def fuego y del agua. El papel intégrador de la musica del wayne como de los otros
generos musicales, se hace evidente desde el primer momento, al congregar a todos los
miembros de la comunidad y traducir sus preocupaciones y sus temores, como también sus
esperanzas. El wayno, cantado y bailado inicialmente por los nifios, va creciendo a tal punto

que las mujeres se suman al coro y se gesta un clima de fiesta y subversion frente al

5 José Maria Arguedas. Canto Kechwa, Editorial horizonte, Lima, 1989, p. 17-18.
4 “Ficsta en tinta”. En Op. cit. Sefiores ¢ indios... p. 77-78.

*" “De lo mAgico a lo popular. Del vinculo local al nacional”. En Ibidem. p. 243.
** José Maria Arguedas “Fiesta en Tinta”. En Op. cit. Sefores e indios... p, 78,
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hacendado: “En voz baja. Muchas mujeres levantaron la voz y formaron un coro. Al poco rato,
la plaza de San Juan estuvo de fiesta.” (AG. p. 90).

Dependiendo de Ja “tonada”, el wayno muestra los diferentes estados de animo tanto de
la colectividad como del individuo, asi el wayno de cosecha permite que los hombres

desplieguen sus emociones festivas al igual que la misma naturaleza,

Taytakuna, mamakuna

los picaflores reverberan en el aire,

los toros estan peleando en la pampa,

las palomas dicen; jtinyay! jtinyay!

porque hay alegria en sus pechitos. (AG. p. 91)

En “Agua”, Arguedas muestra las diferentes modalidades de realizacion del waymo
marcado por el cambio, a veces drastico, de las tonadas, dependiendo de las escenas que se
enlazan en el acontecer del cuento. El wayno de humor y de burla al misti esta marcado por la
sefializacion de lo bueno y lo malo, de lo falso y lo verdadero, que interpreta ese

enfrentamiento permanente {indio/misti) en el mundo serrano.

Akakllo de los pedregales,

Bullero pajarito de las pefias,

No me engaries, akakllo.

Alakllo pretencioso,

Misti ingenjero, te dicen

iJajayllas akaldlo!

Muéstrame tu barreno

iiajayllas akakllo!

Muéstrame tus papeles. (AG. p. 100)

Pero “Agua” nos presenta no sélo las variedades tonales y tematicas del wayno, sino
también la simbolizacién del wak 'ewak’ra musical, como instrumento de ataque y defensa al
ser arrojado por el nifio Emesto sobre la frente del principal don Braulio, encargado del reparto
del agua. Lo que quiere decir que el wayno (habitante del wak ‘awak 'ra) como musica, también
es manifestacion de oposicion cultural y de pervivencia frente a las imposiciones del blanco-
misti, asimismo representa el uso de a violencia como recurso ltimo en el que el wak 'awak ra
musical se convierte en arma de defensa, muchas veces mas poderosa que la bala que asesina a

Pantacha.
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En “Los escoleros” se da un panorama mas amplio de las versiones regionales del
wayno. Con la guitarra aindiada de dofia Josefa se baila y se canta durante toda una noche,
transitando musicalmente por Puquio, Huamanga, Oyolo, Andamarca y Abancay, desgranando
los sentimientos individuales y colectivos relacionados directamente con el cosmos quechua-

andino.

Wikufiitay, wikuiiita.

iPor qué tomas el agua amarga de los puquiales?

ipor qué bebes mi sangre dulce,

la sal caliente de mis lagrimas?

Wikuiiitay, wikuilita,

Wikufiitay, wikuiiita.

No llores tanto, porque mi corazén duele;

Eres como yo nomas, sin padre ni padre, sin hogar;

Pero ti siquiera tienes tu nieve blanca, tu manantial amargo. (LE. p. 139)

El sentimiento de orfandad, tema que se desarrollara ampliamente en los textos
posteriores de Arguedas, aparece aqui por primera vez, La mestiza Josefa es la encargada de
interpretarla aludiendo a su realidad como también a la de sus oyentes. Por otro lado, el
lamento por la condicién de explotacién y extrema pobreza encuentra en los elementos de la

naturaleza el posible consuelo:

Wikuiiitay, wikufiita;

Llévame con tu tropa, correremos llorando sobre el ischu,

Lloraremos hasta que muera el corazén; hasta Que mueran nuestros ojos;

Te seguiré con mis pics, al fangal, al rio de los montes de k’enwa (LE. pp. 139-149)

Por otro lado, [a musica del waymo se conjuga también con la danza enamoradiza de los
indios que, en un ambiente intimo o de confianza, dejan fluir sus verdaderas personalidades Y
sentimientos, a diferencia de la actitud que asumen frente al hacendado o al principal: “Los dos
waynas (jévenes) empezaron a bailar al estilo sanjuanino: el hombre con el pafiuelo en alto,
dando vueltas como gallo enaamorado alrededor de la pasfia; Margacha zapateaba en el mismo
sitio, balanceando el cuerpo, coqueteando con Crisucha™ (LE. p. 140). Esta actitud es
igualmente presentada en “Warma kuyay” pero acrecentada y mis problematizada con la
inclusién de la musica y la danza como factor identitario. “Yo me quedé fuera del circulo,

avergonzado, vencido para siempre.” (WK p. 158), dice Emesto lamentando su condicion de
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“mak’tillo falsificado™, aislado del mundo al que quiere pertenecer por sentirlo suyo, y por
amar a una mujer ajena siendo ain nifie, lamentablemente missi

En la novela Yawar Fiesta, el toril y el pukilay son los SENEros mMas recurrentes; aun
cuando encontramos una cancion (indefinida) que podria responder a ta estructura musical de
un wayno; no podriamos afirmar que lo fuera, ya que, por ser interpretada en la carcel por los
presos indios, podria tratarse de un harawi o cualguier otro género musical quechua-andino
que, al igual que wayno, refiere también a los sentimientos de orfandad, pobreza e injusticia en

que vive el indio.

Sapay rikukuni Qué solo me veo,

mana piynillak' sin nadie ni nadie

puna wayta hina como flor de la puna

llaki lantullayok' no tengo sino mi sombra triste.
Tek'o pinkulluypas Mi pinlaullo, con nervios apretado
chakafias rikukun ahora esta ronco,

ounaypa kirinta la herida de mi alma
Kapark'ackask'ampi. de tanto haber llorado.

Imatak kausayniy {Qué es pues esta vida!
maytatak' ripusal’ Dénde voy a ir?

maytak'tayta mamay sin padre, sin madre,

illiusi tukukapun! jtodo se ha acabado! (YF. p. 20)

En la novela corta Diamantes y pedernales, Arguedas rinde un homenaje a la misica
quechua. El arpista “opa Mariano™, que tocaba canciones de su pueblo para su patron don
Aparicio, plantea el drama de incomprension ¢ imposibilidad de realizacién amorosa tanto
suyo como de su patrén: “Pato negro jpor quién lloras! Yo también tengo luto eterno, pero no
solo en las plumas..”(DP. p. 53). Ese luto por la orfandad de los indios, como por la tragedia del
amor frustrado y/o no correspondido, solo es comparable con el halito de “Warma Kuyay” ¢ la
cancion de abandono de dofia Josefa en “Los escoleros”. Fstabiece la relacion del amor con el
dolor que termina con el asesinato del arpista en manos de su patrén, que ama a dos mujeres: Inma
y Adelaida. Sin duda, la muerte del “opa Mariano” supone el inicio de la no musica, la no
armonia, la anulacién de la energia sentimental con que se alimentaba el patron quien no
encuentra calma. El opa, en vida, representaba la armonia musical por lo que era considerado
como un #a, un ser superior, purificado por su misica, un angel: “-jQuizas San Gabriel, quizas
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cual angel toca! {E! "Upa" no sera! jEl Mariano es inocente! -comentaban los indios, en quechua.”
(DP. p. 39}

El papel purificador de la misica en Diamamies y pedernales esta vinculado con la
limpieza del alma de los infieles que, al igual que don Aparicio, buscan encontrar el camino del

bien escuchando las notas musicales del arpa;

-Su espiritu no més esté tocando -dijo cietta noche un mestizo de mala vida, guitarrista, L
dedicado a corromper mujeres casadas-.jSu espititu no mas! A ver si me limpia mi alma, pura
mujer no mas quiero. jMucho hey maldecido! (DP. p. 39)

En el cuento “Orovilca™, ambientado en la costa, la misica es participe de la algarabia
por el primer repunte del Yawar mayu, producto del inicio de la época de lluvias en la sierra;
mientras que en La muerte de los Arango el tema central de las canciones radica en el canto de
dolor por la muerte a consecuencia de la peste del tifus que afecta no sélo a los hermanos
Arango, sino también a los comuneros del pueblo de Sayla. La ausencia de wayno en estos
cuentos se extiende hasta “Hijo solo”, donde el narrador encarga a las torcazas “mas hermosas
del mundo” atraer con su canto milagrosos a los clientes del molino de don Adalberto.

Sin, duda, Los rds... aporta mayores elementos musicales que los textos anteriores. Los
harawis, jayllis, waynas y camavales estan relacionados (como en todas sus obras) con la
estructura y significacion de la novela. En ésta se puede confirmar que ¢l hombre esta hecho de
musica, una especie de sangre que corre por las venas del hombre y del mundo: "Los hombres
del Perd, desde su origen, han compuesto musica, oyéndola, viéndola cruzar el espacio, bajo
las montafias y las nubes que en ninguna otra region del mundo son tan extremadas”. (LRP. p.
172)

En la primera y segunda partes de 1a novela nds enteramos de los viajes de Emesto por
mis de doscientos pueblos del interior del Pend, que muestran la imagen de la naturaleza
mediante descripciones impresionantes, Estas descripciones dotadas de un ritmo a veces
pausado y otros ligeros o apurados, como el del hombre en sus diferentes actividades, el vuelo
de las aves, el movimiento de los arboles, los pasos de! caballo o la mula en su viaje,
musicalizan tado el escenario novelesco,

El gusto del padre de Emesto por la misica despierta, en el nifio casi adolescente, el

interés por la misica que va guardando en su mentoria, una suerte botija donde se fermenta
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toda su experiencia musical. Elio lo convierte en un experto conocedor de las formas musicales
de los pueblos quechuas, por lo que considera a la musica como la materia de la que esta
hecho:"Tuya, Tuya! Mientras oia su canto, que es seguramente, la materia de que estoy hecho"
(LRP. p.158).

Su vida al interior del ay/lu puquiano (Utek’) y su posterior encuentro con las piedras
del Cuzco le permiten adentrarse y entender ese puente entre el pasado y e presente novelesco
desde donde lec y percibe las piedras que hierven, que sangran y también guardan una musica
interna ¢ intensa, cuyo ritmo vibra en las curvas de las mismas. Esa armonia es audible cuando
se oye con espiritu quechua. Tiene varios significados: constituye un apoyo para acercase a su
entorno, es simbolo de amistad, una forma eficaz de mantener vivo el recuerdo del aylfn donde
fue feliz; el recuerdo le abre la posibilidad de regresar al ay/fu, la misica lo purifica, lo impulsa
a enfrentarse al poderoso, y también es buen instrumento para cortejar a las muchachas: *Vivia
alli una joven alta, de ojos azules. Varias noches fui a esa esquina a cantar huaynos".(LRP. p.
31)

Para Emesto la misica posee poderes magicos ya que guarda una energia sobrehumana.
El personaje esta seguro que los seres privilegiados como el tankayllu, especie de abejorro,
pueden trasmitir sonidos musicales vinculadas con la luz ifla del sol. En la disertacién que
ofrece Arguedas (Capitulo VI) en torno a fa palabra zumbayliu, se establece que misica y luz
son una sola cosa. Musica y luz vienen de la misma raiz quechua: y/fu e illa. Esta voz
representa el sonido que producen las vibraciones de objetos pequefios y ligeros como las alas
de los insectos; representa una cierta clase de luz y también todos los monstruos que nacieron
al ser tocados por los rayos de la luz de la luna. Dentro de la concepcion magica del universo
indigena, misica y luz se convierten en una especie de emisor de mensajes que llegan a lo mas
prefundo de los sentimientos del hombre, tocdndole las fibras de la sensibilidad, produciéndole

alegria, nostalgia y fuerza para combatir:

El canto del zumbayllu se intemaba en el oido, avivaba en la memoria la imagen de los rios, de
los arboles negros que cuelgan de las paredes de los abismos,., Para mi nio era un ser nuevo, una
aparicién en el mundo hostil... (LRP. p.77)

El papel purificador de l2 musica propicia que los internos de la escuela religiosa de

Abancay recobren la inocencia y la alegria. Por ejernplo, la ofensa de un atumno al hermano
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Migue! genera en el Colegio un clima de culpabilidad y de incertidumbre, ante el cual, surge 13
posibilidad de un castigo divino que es posible superar con la masica por cuanto ésta tiene la
cualidad de calmar el temor y abrir la puerta a la reflexion y la purificacién. Asi, Romero en el
Colegio y "Papacha Oblitas” en la chicheria pueden calmar la tension, la violencia o transmitir

€l alma de los pueblos:

Apankorallay, apankorallay Apankora, apankora
apakullawayfia, llévame ya de una vez;

tutay tutay wasillaykipi en tu hogar de tinieblas
uywakullawayfia criame, criame por piedad.
pelochaykiwan con tus cabellos,

yana wafiuy pelochaykiwan con tus cabellos que son la muerte
kuyaykullawayfia acariciame, acariciame. (LRP. p.96)

Los waynos, al igual que los demas géneros musicales aparecidos en la novela, son
presentados en version bilinglie. La version espafiola sirve para llevar al lector al espacio
musical quechua, pero no responde a la cadencia ritmica quechua debido a su traduccién
pottica libre (sobre este asunto nos hemos ocupado en el capitulo I11).

Los wayros interpretados en la chicheria permiten, a los forasteros, tratar de imponer la
“verdadera” melodia en un competitivo encuentro musical, basado en el estilo interpretativo
del wayno practicado en cada pueblo. Esta modalidad es otro indicador mas de la variedad
tonal de este género musical, como se vera mas tarde en Todas las sangres.

Arguedas no se queda ¢n describir y presentar canciones y danzas. Las relaciona con el
caracter de vida de la naturaleza y con la configuracion del contexto social novelesco. El tipo
de cancidn a interpretar, ya sea triste o alegre es por si solo un indicador eficaz.. "Si el huayno
era triste, parecia que el viento de las alturas, el aire que mueve a la paja y agita las pequefias
yerbas de la estepa, llegaba a la chicheria. Entonces los viajeros recordibamos las nieves de
altura, siempre llenas de amenaza, frias e inmisericordes, o la luvia lobrega y los campos de
nieves interminables” (LRP. p. 50). Asi la naturaleza se une a la misica a fin de darle caricter
a cada region, los lugares fértiles producen musica alegre; los de la puna fria y triste, y donde
hay abismos insondables y rios profundos, una gran dulzura.

Como vimos en ejemplos anteriores, los elementos de la naturaleza pueden constituir

referentes comparativos en la gestacion de la metafora:



jAy siwar k’enti!

amaiia wayta tok okachaychu,
siwar k’enti

Ama jhina kaychu
Mmayupataman urayamuspa,
k’ory raphra

kay puka mayup1 walc’ask’ayta
k’awaykamuway

K'awaykamuway

siwar k’enti, k'on raphra,
llakisk’ayta

purun wayta kirisk’aykita
mayupata wayta
sak’esk’aykita.
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1Ay picaflort,

ya no horades tanto la flor,
alas de esmeralda.

No seas cruel

baja a la orilla del rio,
alas de esmeralda,

¥ mirame llorando.

Baja y mirame Horando junto al
{(agua roja,

mirame llorando.

Baja y mirame,

picaflor dorado,

toda mi tristeza,

flor del campo herida,

flor de los rios

que bandonaste. (LRP. p.52)

La existencia independiente de la mujer como de la flor advierte un proceso de fusién
entrc ambas, ubicandolas en un mismo nivel significativo. Esta rasgo es fundamental en la
poesia tradicional quechua: “No responde tal descripcion ni a la actitud del ser humano ni a la
del ave que lo simboliza: ambos se confunden... Tal la forma estilistica propia de la literatura
quechua” ™ Lo mismo ocurre con las canciones que interpreta el papacha Oblitas y don Jesiis

en la chicheria.

Utani pampapi En la pampa de Utari,

muru pillpintucha mariposa manchada,

amaral’ wak’aychu no llores todavia,

k’ausak’rak’mi kani atin estoy vivo,
kutipamuskaykim he de volwver a ti,
vuehtapamuslk’aykim he de volver.

Nok’a wafiuptiyiia Cuando yo me muera,

nok’a ripuptiyfia cuando yo desaparezca

lutuyta apaspa te vestiras de luto,

wak’ayta yachanki aprenderas a llorar” (LRP. p.181)

“Rio Paraisancos” es otro de los waynos bellos de la novela, claro ejemplo de la riqueza
poética de la cancion quechua. Este wayno permite identificar las caracteristicas esenciales (no

rigidas) de este género.

Paraisancos mayu Rio Paraisancos,

2 Argucdas José Maria. E Qllantay. Lo autéctone v lo occidental en el estilo de los dramas quechuas. En Letras
peruanas, Lima, octubre. 1952, afio 2, N° 8. p. 139,



rio caudaloso
amam pallk’ankichu
kutimunaykama
vueltamunaykama

pillk’ark optikik'a
ramarkooptikik'a
challwacha sak’esk’aykim
pipas challwayk’ospa
usuchipuwanman

Kutimuk' kaptiyiia
Kikiy, challwaykuspay
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caudaloso rio,

no has de bifucarte
hasta que yo regrese,
hasta que yo vuelva.

Porque si te bifurcas,

si te extiendes en ramas,

en los pececillos que yo he criado
alguien se cebaria

¥ desperdiciados, moririan en playas

Cuando sea el viajero que vuelva a ti
te bifurcaras, te extenderas en ramas

palk’anki ramanki Entonces yo mismo, a los pececillos,
uywakunallaypak” los criaré, los cuidaré.

Yaku faltaptimpas y si les faitara el agua que ti les das,

ak’o faltaptinpas si les faltara arena

fiok’acha uywakusak’i yo los criaré

warma wek’eywampas, con mis lagrimas puras,

flawi ruruywampas. con lag nifias de mis ojos. (LRP. p. 188-189)

La primera estrofa compuesta por cinco versos hexasilabos, al igual que la segunda y la
tercera respectivamente (a excepcion del verso 3 de la segunda y 7 de la tercera), guardan una
simetria en la composicion total de la cancién. Esta estrofa representa el pedido a la
continuidad unicorporal del rio que es el cauce-vida de los pueblos,

La segunda estrofa es la condicionante, la anticipacién a las consecuencias de la
disgregacion o separacién que traen la soledad y la muerte, representados en los pececillos
hijos del rio “‘caudaloso™ que es la vida.

La tercera y Gltima estrofa es €] “cierre™ que guarda la promesa del retorno y la eventual
bifurcacién posterior no mortal sino esperanzadora, El retorno supore la continuidad de la
union del pueblo indio. La implicita alusion al mito del Zrkarri nos lleva a pensar en una
reconstitucién de fa sociedad indigena subyugada, acorde con el tiempo y las nuevas
condiciones de la sociedad peruana.

Algunos waynios pueden considerar en su estructura al yaque o remate, que es una
especie de cierre definitivo de la cancién con un cambio tonal mas ligero y alegre.

El sentimiento colectivo expresado en los waynos, al igual que en otros géneros
musicales andinos, adquiere dos significados para Ernesto: producen tristeza y nostalgia por su

condicion de forastero, pero no sumen al hombre en la resignacion, sino lo impulsan a luchar.
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Para Ernesto el dolor de la separacion no puede estar al margen del deseo de vencer al misrs,

hostil para indios y mestizos:

4 Quién puede ser capaz de sefialar los limites que median entre lo heroico y el hielo de la gran
tristeza? Con una muisica de éstas puede el hombre llorar hasta consurmirse, hasta desaparecer,
pero podria igualmente luchar contra una legién de edndores y de leones. (LRP, pp. 183-184)

La vigorosa imagen de las chicheras, en el motin contra los salineros y por consiguiente

contra el sistema imperante, es planteada como una posicién de rebeldia manifestada con

waynos y carnavales que opacan las ofensas e infunden valor entre las mujeres levantadas. En

su camino por las calles del pueblo la gente humilde canta y baila musica alegre. Mientras

avanzan cambian las letras de los waynos para insultar al salinero acaparador, asi como a los

soldados que dispararon contra las mujeres. De este modo el wayrio se convierte en un arma de

defensa verbal y estimulo popular para la resistencia ante las injusticias. El festejo por el motin

en la chicheria de dofia Felipa no podia ser diferente: “parecia que molian las palabras del

huayno™ (LRP. p. 157) con bailes que despiden sonido y que se expande hasta el exterior como

buscando la libertad.

Soldaduchapa riflink’a
tok’romantas kask'a
chaysi chaysi

vank’a yanka tok’yan
Manas manas wayk’ey,
riflinchu tok’ro

alma rurullansi

tok'ro tok’ro kask’a
Salineropa revolverchanqa
llama akawansi
armask’a kask’a
polvorafiantak’

mula salinerok’

asnay asnay supin.

El rifle del soldadito

habia sido de huesos de cactus,
por eso, por eso,

truena inutilmente.

No, no, hermano,

no es el rifle,

es el alma del soldadito

de lefia inservible,

el revdlver del salinero

Estaba cargado

con excremento de llama,

y en vez de polvora

y en vez de pdlvora

pedo de mula salinera. (LRP. p. 113-114)

Esta cancién concentra una risa festiva dirigida contra los soldados prepotentes. Se

burla y elimina las reglas y tabues, estableciendo un espacio extraoficial donde se destruye y se

rebaja el poder del soldado, con danzas y cantos, corenando asi la imagen de la chichera y

dando a conocer el sentir popular y [a historia, bajo la perspectiva de las indias y mestizas.
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En Todas fas sangres los waynos, h'achuas, harawis y las canciones religiosas,
responden a la temperatura dramdtica de la narracion, como ocurre en toda la narrativa
arguediana. Su vinculo con las actividades colectivas es reafirmado en un pasaje en que los
indios festejan la construccion de nuevos andenes en los que siembran, al modo de los runas
del tiempo de los incas: “Entre cantos y danzas estrenaron los nuevos andenes de maiz.
Arrastraron sobre la nueva tierra a doncellas, primero, y luego a las mujeres mas fecundas.”
(TS. p. 69). No es en vano que Arguedas aluda a las mujeres arrastradas (como jugando) sobre
la nueva tierra. Visto desde el lado quechua, ellas comparten sus poder de fecundidad con la
mamapacha. Asi garantizan que las semillas revienten en los surcos y den paso a una nueva
vida tanto para la naturaleza como para el hombre. La miisica, la danza y la sexualidad se
entrelazan en una sola causa: la vida es igual a la permanencia del mundo indio y su
continuidad.

El encuentro verbal y musical también tiene relevanciza en Todas las sangres. En
diferentes momentos de la novela, se presentan escenas donde los personajes improvisan
canciones. Su frecuencia es mayor que en Los rios profundos, novela en la que aparecen por
primera vez los atipanakuy musicales. Con estos encuentros Arguedas demuestra, desde el
plano literario, la agilidad mental, la capacidad creativa del mundo quechua-andino.

Veamos un gjemptlo:

Rendén no creyd haber hablado en voz alta. Se sonrio; abrazé a sus acompaiiantes y se puso a
cantar en quechua improvisando la letra:
La sangre del gavilén
he tomado,
Yy con él al viento fuerte
que no se acaba,
Justo Pariona
El k'ollana contesto:
El gavildn vuela sin descanso,
Rendon Wilka:
si has bebido su sangre
puede ver adonde cae la noche,
de dinde brota el dia.
-iA ver, td, mozo! -le pidié Rendén 2l otro joven que los acompafiaba.
Rendon Willka,
de la noche estamos andando,
si has tomado sangre del gavilgn
no podrds extraviar el caming. (TS, p. 126)
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A este ejemplo habria que agregar las composiciones musicales de la kurku Gertrudis, a
quien consideran con poca capacidad reflexiva y de sentimientos, por ser una persona deforme
y hasta silenciosa. Su practica y creacion musical religiosa de alto contenido poético la purifica
y la enaltece, convirtiéndola en una ifla, una privilegiada: “;Quién, st no, le dio esa voz que
limpia el pecado? Consuela al triste, hace pensar al alegre; quita de la sangre cualquier
suciedad.” (TS. p. 426)

En otro aspecto del wayno es el humor, éste aparece por primera vez en “Agua” y
posteriormente en Los rios profundos, pero es en Todas las sangres cuando se presenta con

mucho més tematicas y variantes ritmicas.

Yo tenia que orinar de noche,
patrona,
paya pupunpi, paya pupunpu...

(sobre el omblige de una vigja, de una vigja...). (TS. p. 95)

Asi como se moviliza el humor en ¢l wayno, Arguedas, a través de la voz de Anatolio,
también reflexiona sobre la realidad heterogénea de la sociedad representada y de sus formas
culturales en constante pugna.

Si bien es cierto que el wamo es el género musical que, del algin modo,
histéricamente mantuvo y mantiene unidos a indios y mestizos de las diferentes regiones del
pais, no ha podido arraigarse en el mundo negro, sector importante en la configuracion social
del Penii. Pese a compartir un mismo territorio y tener una historia oficial que los unifica, la
sociedad peruana no cuenta con un género musical que lo represente. Por otro lado, el
problema de 1a alienacién y la aculturacion como efectos del desarraigo provoca, en los cholos,

la negacion de su propia cultura:

De un solo grano de trigo nacimos.;Dénde estés triste adorada?” jCaray!, jdulce y triste es e}
canto! Triste, pues, siempre como el vida del pobre. Por eso seri que nenguno de esos bailes
que dicen afros es cierto. Los mozos como cabras se levantan bailando, como moifiicos se
tuercen. jPor gusto! No sabiendo, no entendiendo 1o que’es extranjero, Mofiicos; y un buen parte
no saben ya huayno qu'es di'uno; triste o alegre “Céndor, porque te ves las patas con piel dura.-
Botas tengo dices-. Ingeniero soy, dices.” Canturreaba y hablaba ya en voz alta, don Anatolio.
(TS. p. 363)

Por otro lado, en Todas las sangres el wayno, como otros géneros musicales, se

enfrenta al problema de la comunicacién, considerando que en la interpretacion de éste



154

participan directa o indirectamente personajes de diferentes condicion cultural y lingiifstica: tal
¢s el caso del wayno que interpreta Gregorio en la serenata a Asunta poco o nada entendido por
uno de sus acompaiiantes costefios. Este mismo fenémeno ocurre con dofia Matilde, quien al
no entender el mensaje del wayno triste que escucha pide a Filiberto le traduzca, cantando

VET'SO POT Verso.

Orkopi k'asapi condor puraschallay

(En las cumbres, en las abras, condor, solito)
k’anpa k’esaykipichu

(en tu nido, quizd)

mamay wachallawarka

(mi madre me parid)

taytay churiallawarka

(me hizo mi padre}

K'anpa k'esaykipiiia

{Asi, aunque en tu nido, pues)
mamay wachallawaptinpas
{mi madre me habria parido)
mamacha kayna nerak’ta

(ni por eso asi, tanto, tanto)
wak'aymanchu kark'a
(hubiese llorado)
liakiymanchu kark’a

(hubiese sufrido). (TS. p. 174)

Sin duda, mediante este pasaje, Arguedas aborda el problema lingiiistico desde et
wayno. En sus obras anteriores habia presentado las canciones en 1) Version del quechua con
su traduccion al espafiol correcto; 2) Muchas veces se trata de un quechuafiol literario debido a
que Arguedas recurre a la traduccién de oraciones al espafiol conservando la sintaxis quechua
¥; 3) Version diglosica, en tanto-que en la estructura de las canciones, las lenguas quechua y
castellano se complementan.

En Los rios profundos y en Todas las sangres las palabras en quechua, traducidas o sin
traducir, pueden ser entendidas por un lector que sigue con atencion el sentido de la trama,
facilitado por las repeticiones continuas de las palabras.

Ll zorro de arriba y el zorro de abajo revela la imbricacion de diferentes expresiones
musicales andinas y no andinas. El complejo mestizaje representado en la obra abre la

posibilidad de continuidad de la tradicién musical y cultural del mundo andino que en la
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imagen del yawar mayy, se sintetiza como una reinvencion de la misica, la danza y la vida en
un contexto evidentemente transculturado.

Si bien es cierto que el wayno no aparece en /i zorro... de manera tan evidente como en
otras obras literarias de Arguedas, la deseripcion del carnaval, las danzas, los instrumentos
musicales son el sustituto igualmente valido. Permite acercarnos a la tradicion musical de un
sector de la sierra y del altiplano peruanos, que antes no habia aparecido en su narrativa (sobre

este asunto nos ocuparemos mas adelante)

B

Ll harawi

El harawi es otro género musical que aparece en la namrativa arguediana, no con la misma
frecuencia que los waynos, pero si en momentos cruciales tanto de los personajes individuales
como sociales. Una forma musical que, segin Arguedas, ocupaba un lugar de privilegio en el
Imperio Incaico, por constituir “la forma mas excelsa de la poesia y de la misica™ que no se
baila. Un articulo escrito por Arguedas poco antes de la aparicion de Los rios profundos dice:
“... son cantos de imprecacion. No los entonan los hombres, solo las mujeres y siempre en
coro, durante las despedidas o la recepcion de [as personas muy amadas o muy importantes;
durante las siembras y las cosechas; en los matrimonios. La voz de las mujeres alcanza notas
agudas, imposible para la masculina. La vibracion de la nota final taladra el corazon y
transmite la evidencia de que ningln elemento del mundo celeste o terreno ha dejado de ser
alcanzado, comprometido por ese grito final. Aun hoy, después de mis de veinte afios de
residencia en la ciudad, en la que he escuchado la obra de los grandes compositores
occidentales, sigo creyendo que no es posible dar mayor poder a la expresion humana ™!

Es en Yawar fiesta cuando el harawi aparece por primera vez con detenimiento. El
momento alude a la despedida a los varayok’s, quienes salen de Puquio luego de que los

comuneros culminaran la carretera de Puquio a Nazca en 28 dias.

jAy, kutimunki, jAy, volveras
ayali ayali, ayali ayali,
fianchallay altintla bien nomas camino,

3% «Canciones quechuas™. En Op. cil. Seftores e indios... p. 178.
B! Ibidem, p, 178.
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ayali ayali! ayali ayali! (YF. p. 64)

Los harawis de despedida por viajes o alejamiento del pueblo natal, son recurrentes en
la narrativa arguediana. La voz agudisima de las mujeres que interpretan el harawi es capaz de

pasar “como aguja por los cerros™ con un lamento indescriptiblemente magico.

Amas para No Huvia

amas para chayankichu no lluvia caeras

jayali ayali! jayali ayali!

Amas rinkichu no iras

amas wayra rinkichu no iras al viento

jayali ayali! jayali ayali! (YF. p. 65)

En Diamantes y pedernales, Antolin, hermano del arpista opa Mariano, comerciante y
charanguista, querido por su pueblo, principalmente por las mujeres mozas, es adornado con un
wallco de flores y frutas como indicador de mejores augurios para el viaje. Su despedida esta

sostenida por un Agrawi, canto triste y largo que conmueve y reconfigura el escenario:

Las mujeres se cubrian medio rostro con las mantas, s¢ reunian en un grupo cerrado, y asi
cantaban ¢l harawi de la despedida. Los hombres y los nifios, las vigjas, todos permanecian en
$u sitio, callades. (DP. p. 42)

Por otro lado, Emesto, en Los rios profundos recuerda su partida de la comunidad
indigena y evoca el harawi con que le despidieron invocando la proteccion de los cerros, el
agua de la montafia y del haleon, a fin de que éste pueda retornar a su comunidad. Su ritmo,

marcado también por el dolor, pareceria seguir la cadencia del andar pausado del viajero;

iAy warmallay warma iNo t¢ olvides, mi pequefio
yuyayhunkim yuyayhunkim no te olvides!

Jhatun yurak’ ork’o Cerro blanco,

Kutiykachimunki; agua de la montafia, manantial de la pampa
abrapi puquio, pampapi puquio

Yank’atak’a yakuyananman que nunca muera de sed,
Allamchallay, kutikamunchu Halcén, cargalo en tus alas
raprachaykipi apaykamunki y hazlo volver.

Riti ork’o jhatun riti ork’o Inmensa nieve, padre de la nieve,
Yank atzk fiannimpi ritiwak’; 1o lo hieras en ¢l camino...
Yank’atak’ wayra

fiannimpi k’ochpaykunkiman no lo hieras en el camino
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Amas para amas para Mal viento,
Aypankichy no lo teques
Amas k’al’a, amas k'ak’a Lluwvia de tormenta,
fiannimpi tufinkichu no lo alcances.
‘Ay warmallay warma iNo, precipicio, atroz precipicio
leutiykamunki no lo sorprendas!
Rutiykamunkipuni iHijo mio
haz de volver

haz de volver! (LRP. p. 48)

La voz multiple y multitudinaria, traducida en una unidad inscparable, modela y
condensa el sentimiento colectivo, es en este sentido que Arpguedas presenta al hgrawi siempre
en momentos de alta carga emocional. Otro ejemplo es el harawi que se interpreta en la
despedida del platero Bellido en Todas las sangres, quien al ser apresado y forzado a formar
parte del ¢jército como recluta, es despedido por as mujeres de su pueblo cantando en el andén
de las despedidas; ese canto triste que marca su partida indica la continuacion de la vida, pero

de forma diferente;

Yuyaway k’enti: Acuérdate de mi, picaflor:
sonk’oykipi encantoykita; en tu corazon tu encanto
raprachaykita, yawaryachiykuy v tus alas, conviértelas en sangre (TS. pp. 50-51)

Volviendo al caso de Los rios profundos, debemos rescatar la participacion de la mujer
en la narrativa arguediana, tan importante como la del hombre: pese a su aparicion limitada,
marca los puntos trascendentales de algunos pasajes. En Los rios profundos la mujer
basicamente mestiza con fuerte arraigo indigena plantea la rebelién como alternativa frente 2 la
injusticia. La lucha contra los gendarmes es con armas pero también con canciones. El harawi
y ¢l carnaval aparecen en momentos decisivos. El harawi en particular es el vehiculo mediante
el cual las mujeres llaman a los guardias civiles a que no disparen, a que “sobre el puente” sean

puente, el centro comunicativo entre las chicheras los comerciantes ¥ los hacendados.

“Huayruro”, ama baleaychu;  No dispares huayruro™

chakapatapi chakaykuy; sobre el puente s¢ puente;
“huayruro”, ama sipista no mates, huayruro,
chakapatapi suyaykuy, sobre el puente espera,

tiaylmy; ama manchaychu siéntate; no te asustes. (LRP. p. 157)

2 Mote con que hombran a los guardias civiles, por el cotor del uniforme,
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Este harawi, como otros existentes en el mundo quechua, se adecua a las nuevas
condiciones sociohistoricas referidas en la narracion. Por esta razon, al harawi citado lineas
arriba, las mujeres del pueblo le agregan la siguiente estrofa actualizindolo y haciéndole

participe de la historia inmediata;

Fusil warkusk’atas tarinku Encontraron colgados los fusiles

mana piyta sipisk’anta que a nadie mataron,

Mula yawarllas chakapatapi Sélo la sangre de las mulas desde el puente
sutuspa sutusiask’a goteando goteaba

sutuspa sutusiask’a goteando goteaba (LRP. p. 158)

Mediante el harawi las mujeres abogan por la inocencia de felipa. La sangre de las
mulas representa la de los inocentes como también la de los soldados y gendarmes sometidos a
la violencia sin conocimiento real del problema.

En Todas las sangres, a la llegada de don Bruno y su comitiva para hacer cabildo y
lograr la justicia al pueblo de Paraybamba, las mujeres del pueblo entonan el siguiente harawi

en el kacharpariy-pata, el andén de las despedidas.

(Maytam hamunki, ;De dénde vienes,

pin kanki quién eres,

muru pillpintu? Mariposa manchada?

Ama kiriwaychu no me hieras,

Ama llakita apamuychu. No me traigas dolor.

iKutipuy, kutipuy! i Vuglvete, vuélvete, por piedad!
jAh! jUhud ... jiAh! Uhu v v a..! (TS, p. 268)

En la cita, las mujeres interpretan la cancién por temor a la violencia. Sin embargo, la
actitud de los pobladores de Paraybamba se inclina por la intervencion de don Bruno en el
nombramiento de los varayok’s indios para su pueblo, dando lugar al encarcelamiento de los
usurpadores. De este modo el harawi despide un mal tiempo ¢ inaugura otro, encabezado por
autoridades indias,

En otro momento, don Adalberto, quien habia abusado sexualmente de las mujeres
paraybambinas incluyendo nifias y ancianas, es expulsado del pueblo. Por lo que a su partida
“lo despidieron con un harawi, mientras Jos hombres llevarian hasta la cumbre mas nevada, asi
desnudo, al reo. Nadie se acordaba ya de Pedraza ni se le veia entre la multitud. Cantaban las

mujeres en el kacharpariypata, ya a oscuras.” (TS. p. 283) El lamento por el sufrimiento de la
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madre del gordo Adalberto explica la valoracion de la mujer como niicleo de la unidad familiar
que, €n este casa, abrigd a un “gusano blanco que come tierra”, un avaro y abusador, por lo que

la comunidad e brinda su consuelo con el dolor del Aarahui.

jAhddée. tjLhoha. !
mamanllan wak’ank’a
kay chiri sank’o runamanta

Ama mamallay Iakiychu
k’ancha kark’anki sonk’on
chirichik’

k’anchu kark’ anki yawranin
pok’chik.

Yurak'akuru

allpa mikuk’

wailask’a yawar upiak’,
llak’taymanta

tipisunki phuyu

yaku, kausay, wark’ay.
jAh666¢..jUhduu. !

jAhédédo. jUhvuun.!

Nos dicen que su madre llorara
por este hombre de corazdn
helado

;Oh, madre! No entristezcas:
tu no fuieste quien helé su
corazon;

Ti no convertirse en icida su
sangre.

Gusano blanco

que come tierra,

que bebe sangre muerta,

de mi pueblo te separan

la noche

el agua, 1a vida, las lagrimas,
jAh606066. jUhdti ! (TS pp. 282-283)

Por otro lado el karawi, en su version de despedida del muerto, es reconocido por

Arguedas como aya harawi (canto de muertos o canto para muertos) o simplemente harawi
diferenciable de acuerdo al contexto narrativo. Este aya harawi o harawi para muertos, es
interpretado por personajes mujeres de la marrativa arguediana. Ademés de ser un canto de
dolor que involucra a todo un pueblo, es un medio purificador del pecado de los muertos (no
indica en ninguna de sus obras si tiene un caricter estrictamente religioso quechua o si también
es valido para el mundo catélico). En Diamantes y Pedernales, a la muerte del arpista opa
Mariano en manos de su patron don Aparicio, las mujeres del pueblo que le adopté interpretan

en el kacharpariy-pata el Aarawi con que se despiden:

Un grupo de mujeres se cubrieron un lado del rostro con sus rebozos y comenzaron a cantar, No
pronunciaban palabras, sdlo silabas, con Ia voz mds aguda y penctrante de la ereacién [...] las
cantoras iban subiendo el tono y alargando las notas , arrastrandolas por ¢l mundo. (DP p. 7N

Ese penetrante canto de dolor indio, profundizado por la direccién que toma el sonido
que sale desde el rebozo con que se cubren la boca, penetra todos los elementos del mundo.
Frente al dolor, el cosmos no es indiferente, se compromete y comparte ¢l momento mediante

el color amarillento de la luz “que bafia la tierra al final de los eclipses.” (DP. P. 79)



160

Como mencionamos, la milsica es inherente a todos los aspectos de la vida del
indigena. El harawi de destierro de la muerte interpretado en Los rios profundos es una de las
invocaciones de los colonos para desterrar de raiz a la peste. Aqui el tono es solemne pero

triste, con una gran fuerza que contribuye a vencer al enemigo;

Las mujeres empezaron a cantar. Improvisaban la letra con la melodia funeraria de los

entierros:

Mamay Maria waiiuchisunki Mi madre Maria ha de matante

Taytay Jesus kaitachisunki mi padre Jesis ha de quemarte.

jAy, way, fiebre! iAy, huay fiebre!

Ay, way, fiebre! jAy, huay, ficbre! (LRP. p.252)

La fuerza magica de la musica, “dirigido a los mundos y materias desconocidos™ (LRP.
p. 253) donde se encuentra el origen de la muerte, es capaz de invertir el sentido de ésta. La
vida triunfante se erigiria asi sobre el polvo de los pigjos.

En Los rios profundos la misica atraviesa todos sus resquicios convirtiendo a Abancay
en un cuerpo vibrante y ritmico como la naturaleza. La novela es un rio desbordado y
cadencioso, un rio que ¢€s vena del complejo universo musical.

En EI Sexto, el personaje Gabriel intenta recordar el himno (harawi) con que
despidieron a un desconocido que muri6 una noche en su pueblo, para cantarle al Pacasmayo,
su compafiero muerto en su celda. Ese intento de evocar el harawi no sdlo pretende desfogar el
dolor ante la muerte, sino purificar con misica el alma del fallecido: “jTengo que acordarme!
"iTengo que purificar a "Pacasmayo" de la compaiiia del asesino!". (ES. p. 164). Ese harawi
tenia que ser un canto que indicara la inmortalidad, no sélo del hombre como individuo sin

también del hombre como especie humana, parte de ¢se cosmos quechua-andino.

Yau yana pinsamiento wayta
ayak’ sapatillan wayta,
clavelinas,

yank'afian chaki makinpi
chiriyachkanchik.

(oye negra flor de pensamiento
Flor "zapatilla de muerto”,
clavelinas,

In(tilmente en sus pies y manos
0s estdis helando). (ES. p. 163)
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En Todas las sangres, el harawi no sélo es el vehiculo para referirse a una segunda
persona que se aleja del pueblo o faflece sino, también, para lorar su propio dolor por la
impotencia de no tener nada y estar sometido a los mandatos del otro. La muerte del
charanguista Gregorio y la miseria de los colonos traducen el dolor que indica la muerte o

simplemente el vacio, el no estar como se quiere o se suefia.

En medio del lanto que se desencadenaba, creciz el desorden con quec cada quien se
desahogaba, eligiendo versos y palabras, los treinta comuneros lahuaymarcas marcharon en
silencio, acercandose més los uros a los otros, para soportar el movimiento de los colcnos
desperdigados que iban como solos agachados, cantado, gimiendo... (TS. pp. 233-234)

-¢Por qué? (Por qué? —le volvid a preguntar Pariona a un indio de Ia hacienda [...]
-Yo... colono dijo en quechua-. No tengo mi casa, no tango mi tierra, no tengo ni perrito. Todo,
tado, de don Brune. (TS. p. 233)

El harawi triste y punzante es asimismo un instrumento comunicativo de amenaza y
defensa frente 2 los guardias civiles que estan prestos a llegar a cumplir la orden de
expropiacién de la hacienda “La esmeralda”, propiedad de los indios lahuaymarcas.

La "decision del cabildo de defender con la vida “La esmeralda” conduce a los
comuneros a prepararse para el encuentro sangriento con los guardias, por lo que en un
ambiente de tensién intensificado por el sonido del pututo y de la campana, el harawi se hace

presente mediante la voz de Filiberta adelantandose a los acontecimientos:

Auk’a yana sonk’o Enemigo, negro corazén;
hamuchkay ven, viniendo;

Yana puyu, yana yawar negra nube, negra sangre
hamuchkay viniendo, van.

Llak’tay allk’o El perro de mi pueblo
mikusunki te devorara;

lak’tay allk’o el perro de mi pueblo
llak'wasunki lamera tu sangre
;Ahaaaal jAhaaaal(TS. p.375)

La identificacion del mal y del bien, de la vida y de la muerte, a través del harawi
doloroso de Filiberta, compartido tanto por nifios como por ancianos, trae la duda de la
existencia, pero ademas la revelacion del dolor que se concretara mediante la miseria, orfandad

y el forasterismo en su propia tierra.
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Los harawis, en peneral, condensan la expresion mas profunda del sentimiento
doloroso del mundo quechua-andino en la narrativa arguediana. Es pues un género musical que
se abre paso como “una aguja” en diferentes momentos de la narrativa arguediana. La voz

delgadisima de las mujeres que la interpretan se impregna a todos los elementos del mundo.

C
_ Miisica religiosa
Es curioso que Arguedas presente solo en su novela Los rios profundos al kimichu, un hombre
indigena que carga a la Virgen de Cocharcas de pueblo en pueblo, tocando su chirimia que
sefiala la presencia de la “santa virgen”. Indudablemente su interés por presentar al indio en sus
diferentes actividades religiosas tiene que ver con la fe de sus personajes, quienes, como en
este caso, le aceptan, le adoran y le dedican parte de su vida respondiendo al compromiso
adquirido con el pueblo y con la iglesia. L.a melodia del chirimia, prolongada y delgada es

profunda como la de las voces de los personajes mujeres que interpretan ¢l Aarawi quechua:

iClaro! La Virgen de Cocharcas camina cargada por su kimichu en las aldeas de los indios y
mestizos, de sefioras y sefiores creyentes. Los servidores dela Virgen no hablan sino en
quechua. En las ciudades, olla recorre los barrios, entra a la catedral o a la iglesia mayor, o se
detiene en el atrio, un instante, en homenaje al templo, y se va, Centenares de leguas camina. El
kimichu toca chirimia. (LRP. p. 198).

La narrativa arguediana también da cuenta de ia existencia de canciones catolicas fruto
del sincretismo cultural indio/misti. Estas canciones, aparecidas en su novela Todas las
sangres, revelan la bisqueda de paz en ese escenario violento y cruel. El perdén, como punto
de reencuentro ¢ inicio de una nueva relacion, supone la participacion del Dios catélico, valido
para la mayoria de los personajes indios, mestizos o mistis. Por ejemplo, el himno de la
Semana Santa interpretado por una mestiza luego del mutuo perddn de los hermanos Aragon

de Peralta, a la muerte de su padre, dice;

Nas sonk’oypa rauraynin Ha calmada ya el furor de
taniykuniia mi sangre,
fias urpi chayamuniia alanta ha vuelto ya la paloma,

gloriaspa aleteando gloria. (TS, P, 25)
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Las canciones religiosas catolicas, cuya existencia se debe a la presencia de la iglesia en
el mundo quechua, son rescatadas por Arguedas y puestas en escena a través de las voces de
sus personajes fundamentalmente pobres. Por ejemplo, las canciones religiosas creadas por la
kurku Gertrudis en Todas las sangres e interpretadas por ella misma en quechua, pese a ser
dolorosas, llenas de fe y esperanza, estan cargadas de energia cosmica capaz de llenar de animo

a todo hombre que al escucharla se purifique.

Dios santo, santo, santo:

La culebra con veneno, sin veneno, te adora,
El pez del rio juega como luz,

El gusano se arrastra tranquilo,

El picaflor temblando arde,

La paja de la helada pampa llora,

Dios santo, santo, santo;

Por ti vienen. (TS. p. 422}

La kurku encuentra en la capilla el espacio para poder desarrollarse como ser humano;
lejos del desprecio de los demés por haber sido violada por don Bruno. Por su caricter de
enana y jorobada, en la capilla puede hasta jugar con los mozos y mozas que asisten a ella para

realizar limpieza y arreglos. La kurku se convierte en la mejor intérprete de canciones

religiosas de Lahuaymarca.
Maytan ninki fiausa urpi (Adonde vas paloma ciega,
Maytam rinki, tutadatak’ adonde vas st ya es de noche?
chin chakichaykita k’as oypi Pon tus frios pies en mi pecho,
taniykachiy tus alas descansa exn el latido
sonk’oypifatak” saykusk’ del corazon
Raprachaykita bebe mi sangre, paloma ciega,
Yawamiykita upyay, fiausay urpi bebe mis lagrimas

wikllayta upyachaylay (...) (TS. p. 423)

De este modo, este personaje pasa de ser vergiienza y desprecio del pueblo a un ser
purificado por la luz-illa de la cancion: “;No era asi, no era asil. Se ha santificado en
Lahuaymarca, en el rio y la libertad” (TS. p. 425). Ella con su canto puede llenar de energia a
los comuneros para que resistan y luchen contra cualquier enemigo, en cualquier pueblo. Con
su lagrima también puede ahogar (“quizd después de un siglo™ a los ladrones de La

Esmeralda. La kurku tiene algo extrafio que duele y que sale como misica purificadora:
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“Padrecito: ti no entiendes el alma de los indios. La Gertrudis, aunque no conociendo a Dios,
de Dios es. ;Quién, si no, le dio esa voz que limpia el pecado? Consuela al triste, hace pensar
al alegre, quita de la sangre cualquier suciedad.” (TS. p. 426). Asi, como las otras
manifestaciones musicales del mundo quechus, e! canto religioso es también purificador y

dador de energia v vitalidad,

D

El ayarachi
El ayarachi es un género musical al que Arguedas hace referencia en “Los escoleros™ pero sin
detenimiento. Este género tiene cierta familiaridad con el harawi, con la diferencia de que no
se canta: se interpreta basicamente con instrumentos de viento {(sikus y bombo) para que ¢
hombre logre establecer contacto con las fuerzas de la naturaleza y tome de ella la vitalidad
que necesita. Con esta milsica triste, el comunero se queja y esparce su dolor por todo el
cosmos. El ayarachi, propio del pueblo de Paratia ubicado en el altiplano peruano, se adecua al
medio puquiano serrano y es interpretado con un wak ‘awak 'ra que, a similitud con los

instrumentos antes indicados, puede también condensar la fuerza del dolor y la esperanza,

-jAyarachi! jAyarachi!

Pantacha se pard en el canto del corredor, mirando 0jo a ojo al Inti tayta; y soplé bien fuerte ia
cometa de los wanakupampas. Ahora si, la tonada entraba en el dnimo de los COmUNeEros, como
si fuera el hablar de sus sufrimientos. Desde la plaza caldeads, en esa quebrada ardiendo, el
ayarachi subia al cielo, se iba lejos, lamiendo los k’erk ales y los montes resecos, llevandose a
todas partes el amarge de los comuneros malogrados por el Inti rabioso y por el principal
maldecido. (LE. p. 105)

En £f zorro..., durante la platica de Maxwel con Cardoso, ¢l primero le describe las
experiencias de su viaje a Paratia al lado de hombres que “no sabian mas de cten palabras en
castellano.” (E. Z p. 176) Alli cada quien iba con “vestido negro; yo le dije eso hace tiempo;,
con plumas de avestruz o de condor a manera de corona en la cabeza, los hombres; las mujeres
con diez polleras cada una, montera de franja plateada, y en la mano un lazo corto erizado de
hilos casi invisibles, de todos los colores.” (p. 176 EZ.) En Paratia participa de la musica yla
danza del ayarachi. Esta expresion musical refiere especificamente a acontecimientos de dolor
de la historia del mundo quechua. Por ejemplo, los funerales del inca Atahualpa, muerto por

los espafioles. Es la expresion de la memoria y del dolor manifestade mediante el luto
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permanente de los pobladores de Paratia, caracteristica que les diferencia de los muchos
pueblos referidos en la narrativa arguediana. Ese luto cotidiano es asumido con nostalgia; sin
embargo, este negror del alma suele invertirse al indicar la fuerza de la perseverancia y la vida,
pues el color negro representa, ademas, la fuerza del poder, en este caso la fuerza de la
perseverancia para la inversion de! orden. Por otro lado, las cintas doradas de las polleras de las
mujeres y el lazo “erizado de hilos casi invisibles”, que son parte de su indumentaria (EZ. p.

176) se suman a la doble significacion muerte / vida o vida/muerte.

Decian que Ayarachi es una danza con que esos indios de Paratia, no muy lejos del gran lago,
seguian lamentando, evocando y haciendo presente los funerales del inca Atahualpa. ;No?
Visten de negro, hembres y mujeres, para la danza. (EZ. p 176)

Por su lado, los instrumentos musicales, todos de viento, congregan la fuerza de los
vientos, como si fuera el palpitar retumbante del corazén, bajo un ritmo de respiracion

desesperada y dolorosa del mundo y del hombre, juntos.

Uno de los hombres toca un Wankar enorme, una especie de bembo; los otros tocan sikus de
diferentes tamaiios, flautas de pan dobles; la mas grande tiene sesenta centimetros, la mas
pequeiia diez. (EZ p, 176)

-Cada hombre toca un nimero fijo de notas. Se ponen en circulo ¥y recorren la escala musical
completa; tocan uno después de otros las notas que les corresponden” (EZ. P. 176)

Esta complementariedad de notas entrelaza no sélo sonidos musicales sino que anexa
las energias comunales para darle continuidad al ritmo y generar un ambiente de baile a campo
abierto: “Luego inician la danza con ¢l cuerpo, los instrumentos, las insignias y la musica.”
(EZ. p. 176)

Arguedas no cesa de referirse a la intensidad de la misica quechua-andina, en este caso
mezclada con ia del mundo aymara, que no es menos que las otras expresiones musicales
europeas, y que Maxwel lo reconoce como una “‘combinacién de Wagner, Beethoven,
Mussorgski y Bartok, en sus raices” (EZ. P. 176) “Es finebre”, “terrible”, “atroz”, “salvaje”,
“es maravilloso, extrafio”, “Pertenece a otro mundo™ (EZ. P. 176) Esa intensidad la contienen
diferentes expresiones musicales y dancisticos del mundo andino, por lo que el personaje pudo

ver en seis meses “treinta danzas distintas, en musica, trajes y coreografia, distintas” (EZ.
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p.177), como la danza ritual del gagelo en la que se celebra a pie descalzo la fabricacion de
chuflo {papa deshidratada) en lugares frigidos.

El ayarachi constituye un indicador de la funcionalidad de la memoria que une el
pasado y el presente de los pueblos indios. Es parte de su historia en proyeccion a un fituro

menos doloroso.

E
La k’achwa

En Todas las sangres, la h'achwa esti relacionada con el homenaje 2 los mozos fallecidos

durante el afio y con la fiesta colectiva en la que los muertos son también participes

irmaginarios.
iMaypin Pariona? iDonde esta Pariona?
Allpa Ukupi mana wak’aspa ma- Bajo la tierra esta, sin
na llakispa, urpillay, urpi. tnsteza, paloma mia,

paloma mia. (TS. p. 61)

Asi como algunos waynos de “El horne viejo” y “La huerta”, la A 'achwa también se
telaciona con la sexualidad, y es parte de ese rito musical y dancistico de COMpromiso
sentimental y amoroso compartido por la pareja. La reunidn tanto de vivos como de muertos en
la construccion del ritual musical y dancistico es una forma de sustentacion de la no existencia
de la muerte en si, en tanto que los “muertos” vuelven a participar de la fiesta y de las
actividades comunales a través de quienes los recuerdan y hacen que su retorno sea “objetivo™.
La otra es la practica sexual de hombres y mujeres que hacen de Ja muerte el renacimiento de
la vida, no solo de los seres humanos sino también de la naturaleza, en tanto que mujeres como

varones transmiten la fertilidad a la tierra:

Los mozos y mozas se dispersaron por el campo donde la pequefia sombra de los arbustos se
extendia, mas en el ardiente pecho de las doncellas gque en la tierra hecha transparente por la luz
de la luna. Las novias se convertian en mujeres: gozaban el mundo; lo bebian, trasmitiendo a la
tierra ei fuego de sus cuerpos tiemos. (TS. p. 61)

Pero la #’achwa es también un género musical que se canta y se baila en los trabajos

colectivos, la misma que revitaliza a los bombres y les da energias para concretar sus proyectos
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comunales, tal como ocurre en Yawar Fiesta cuando los comuneros de los distintos ayllus de
Puquio deciden realizar la carretera de Puquio a Nazca en 28 dias.

Con la h'achua se “visibilizan™ los vivos y los muertos, con la /& 'achua se unen los
tiempos de vida y muerte, con la /‘achua se unen el dolor con la esperanza siendo la Gltima la
que prevalece, con la h'achua, en fin, se siembra el vientre de la tierra y las mujeres,

coronando la vida.

F
El apla
Otro génere musical dancistico festivo, vinculado estrechamente con el trabajo de limpieza de
los acueductos de la comunidad y la préctica sexual, es el ayla, al que Arguedas describe como
un vitual apegado a la tradicién indigena, en su cuento del mismo nombre. Sobre ese asunto

Vargas Llosa manifiesta que’

El sexo, esa fea manifestacion de la violencia, se dulcifica cuando tiene lugar, durante el ayla, la
celebracién de la limpieza de los acueductos per la comunidad. Selteros y solteras, bailando
cogidos de la mano y cantando sin cesar, forman una serpiente que ¢ruza el pueblo y escala las
faldas del cerro, donde, entre cancidn y cancidn, las parejas se aman, Es la (nica vez que el
sexo no aparece en la realidad ficticia come innoble y vil; la razén es que en este caso el amer
fisico de las parejas no es sino medio, accién ceremonial o, mas exactamente, religiosa.m

Cuando Vargas Llosa manifiesta que en el qy/a es la (nica vez que el sexo aparece sin
esa “fea” “violencia”, creemos que olvida algunos pasajes importantes de la narrativa
arguediana. Vale solo recordar, entre tantos, las danzas enamoradizas-sexuales presentadas en
“Los escoleros”. Esa danza de cortejo estd directamente vinculada con la sexualidad no
necesariamente negativa, conduce a un didlogo sentimental que va mas alla del acto carnal.
Otro pasaje que ¢jemplifica la sexualidad limpia a similitud del ay/a es el rito de trabajo, canto
y danza del que nos ocupamos cuando nos referimos a la #'achwa de Todas las sangres.

Volviendo a nuestro tema de reflexion, la fiesta del ayla estd vinculada con el trabajo y
la sexualidad, se un espacio extraoficial dentro de la oficialidad vigilada por los principales y el

cura, quienes no entran en el apla por considerarlo “cochino™ y “feo™

3 Mario Vargas Llosa. Op. cit. 7.a utopia... p, 100,
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-Dicen que en el ayla hacen cochinadas, cosas feas con las muyjeres. ;cierto?

El mozo se echd a reir.

~Dicen. ;Quién? Los sefiores vecinos, pues, ellos no entran al ayla. No han visto, Por mando del
corazon y por mando del gran padre Araya jugamos; sembramos de noche. Bonito, (EA. P.245)

La fiesta empieza con un himno antiguo interpretado en quechua por los auquis,
sacerdotes de la comunidad, Toma un caricter religioso y festivo. Cuenta con la proteccion del
padre cerro Araya. La entrega mutua del hombre ¥ la mujer y viceversa, es planteada como un
“engafio” permitido y aceptado, que a entender de don Antonio, en el cuento del mismo
nombre, es un engaiio absoluto, feo, violento y reprobable. Estas calificaciones dependen de

los valores morales de la cultura a la que el personaje o el lector pertenece.

G

El carnaval
A un afio de la publicacién de Agua, Arguedas describe en “Los escoleros” el camaval indio
mediante el cual los runas desfogan sus diferencias “como en un juego” catirtico, danzando y
cantando. Los enfrentamientos entre las diferentes comparsas estan asociados al renacimiento y
a la renovacion. Traen consigo una nueva relacién intercomunitaria e interpersonal, que abren
otros campos de didlogo y convivencia. Ese camaval indio, a veces trae graves consecuencias

por los enfrentamientos. Arguedas describe este carnaval del siguiente modo:

En camavales y en la “escaramuza”, lukaninos y ak’olas peleaban, como en juego, hondeandose
con manzanas y desafidndose a litigos; pero en verdad se golpeaban con rabia y todos los afios
se morian uno o dos por bando. Nosotros los escoleros, también jugabamos a veces imitando a
los pueblos: nos dividiamos en dos partidos, ak’olas y lukanas, y peledbamos a pedradas y
latigos; rmuchos salian con la cabeza rota y sangrando. En wikullu haciamos lo mismo; yo er
lukana y Bankucha ak’ola. (LE. p.. 144)

La permanencia del carnaval indio responde, asi, a ese vinculo estrecho entre la vida y
la muerte cuyo origen, muy antiguo, tiene que ver con el tiempo de la lluvia y con la llegada de
los lamados yawar mayu (rio de sangre).“El camaval es la fiesta mas grande de los pueblos
indios peruanos [...] Debe tener un lejano origen indio puro; porque en el norte, en el centro y

en el sur la misica de carnaval tiene un genio comun. Las danzas son distintas en cada region,
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casi en cada pueblo, pero la miisica y los instrumentos en que la tocan es universal el
pinkuyllu y la tinya. El mestizo toca el carnaval en guitarra™ >

En un ensayo publicado en Buenos Aires, Arguedas se ocupa del carnaval de
Tambobamba recopilado por él mismo en Apurimac. En ese carnaval se alude a un joven indio

arrastrado por el yawar mayu, al vientre de la tierra.

Tambobambino maqtatas Un rio de sangre
Yawar mayu apamun, ha arrastrado al joven tambobambino” '

Volver a la sangre que le dio vida, a la vena del mundo y, por lo tanto, a la tierra, indica
entender la vida y la muerte como formas de estar en el mundo sin que la verdadera muerte se
consagre. Esa “muerte” es el medio por el que el hombre fortalece la vida como forma de tucha
y resistencia en el mundo. Por eso, ese carnaval “es como un insuperable deseo de luchar y de
perderse, como si la noche lobrega dominada por la voz profunda del rio se hubiera apoderado
de nuestra conciencia, y se canta sin descanso, cada vez con mas ansia y con mis angustia.™™

El carnaval que viaja en el cuerpo del agua, del viento, es un vehiculo mensajero que se
convierte en complice del remitente y del destinatario, En el caso de carnaval “Apurimac
mayu”, interpretado con rondin por Romero a peticion de Ernesto en Los rios profundos. Tiene
como objetivo la concentracion de fuerzas sobrenaturales y asi Emesto luche contra ese mundo
“extranjero” que le quiere vencer: “jQue quicre vencerme el mundo entero! [Que quiere
vencerme! [No podra!”. (LRP. p. 153). La fuerza musical del Apurimac mayu es capaz de
sobreponerse a la distancia y llegar hasta los oidos del padre. Ese carnaval interpretado con un
rondin al que le quitan la lata que cubre su madero (por suponer la injerencia occidental) para
purificarlo “iria por los bosques ralos que bajan el Pachachaca. Pasaria el puente, escalaria los
abismos. Y ya en lo alto seria mas facil; en la nieve cobraria fuerza, repercutiria, para volver
con los vientos, entre las lagunas..."(p.153). El puente entre Ernesto y su padre esta construido
por ¢l camaval que vence a la oficialidad religiosa del internado en la que el personaje estd

incomunicado. Es un carnaval “como para pelear”,

B4 Josd Maria Arguedas. La prensa, Buenos Aires, 27 de abril de 1941
3 José Maria Arguedas. La prensa, Buenos Aires, 15 de febrero de 1942.
% José Maria Arguedas. “Carnaval de Tambobamba™, En Op. cil. Seffores e indios, p. 123,
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En esa misma novela el camaval es el medio por el que las indias y mestizas de
Abancay y Patibamba expresan su descontento frente al salinero acaparador: “Entonces, una de
las mestizas empezd a cantar una danza de carnaval; el grupo la cored con la voz mas alta”,
(LRP. p. 107) La imagen de la serpiente amaru representa el orden distributivo de los
personajes de la comparsa rebelde que, para el mundo indio, también representa la imagen del
tio, pero en este caso, el rio subvertido que no purifica a los salineros y sus allegados. No
existe temor en la comparsa, solo la seguridad de recuperar la sal que ha sido acaparada por el
salinero. La musica da a la marcha colectiva caracteristicas festivas, Todos cantan al unisono,
la voz es tan poderosa y fuerte que “apagd todos los insultos y dio un ritmo especial, casi de
ataque, a los que marchiabamos a Patibamba”. (LRP. p. 107) Mediante el carnaval se da a
conocer ¢l valor de la unidad colectiva capaz de vencer al enemigo mas peligroso. Este
carnaval unitario y serpentinico, asociado al rio por su forma de desplazarse musical e
incontenible, penetra a los oidos retumbando y se hunde en la tierra como para hacerla parir.
De antemano cuando hablamos de rio, pensamos en el agua como ¢lemento unificador de los
tres espacios quechuas: el sanan pacha (mundo de arriba) el kay pacha (mundo de aqui) y el
wku pacha (mundo de abajo). O sea, la unidad total del cosmos quechua-andino.

Patibamballay jOh arbol de pati

Patisachatlay de patibamba!

Sonqoruruchaykik’a Nadic sabia

K'orimantas kask’a que tu corazin era de ore
Sonkoruruchaykik’a nadie sabia

K’ollk’emantas kask’a que tu pecho era de plata. (LRP. p. 107)

Ese oro y esa plata que representan el brillo y la pureza de los sentimientos colectivos
también son indicadores de la unidad hombre /mujer (dado que el oro represenia al sol y la
plata a la luna, se vincula lo masculino y lo femenino como unidad indisoluble); pero la
significacion va mas alla, “nadie” es el pueblo quechua que conoce, a su modo, la profundidad
de los sentimientos humanos. “Nadie” también es e! calificativo con que se rebaja, se destruye
y se destrona a los mistis, cuya arma con que impone su poder sélo esta cargado con “pedo de
mula salinera” (LRP. p. 114). De este modo se logra invertir ¢l mundo, ¢! retorno del inkarri se
concreta.

En Ef zorro de arriba y el zorro de abajo los dos momentos de la aparicién del carnaval

andino mestizado estin relacionados con escenas de alta emotividad y desgaste de energias. El
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carnaval que interpreta la prostituta Orfa, embarazada por el “asno” Tinoco, alude a la culebra
como representacion simbolica del movimiento de las comparsas del carnaval, pero hace
también referencia al mundo que la somete, reducido al sexo masculino al que esta sometido

todo el contexto chimbotano. De abi su vinculacin con los burdetes de la fabrica de harina.

enarcod el brazo como para bailar, hizo briflas la cinta de sombrero. moviéndolo, y con la
melodia de un camaval muy antiguo, cant6 bailando:

Culebra Tinoco

culebra Chimbaote

culebra asfalto

culebra Zavala

culebra Braschi

cetro arena cuiebra

juabrica harina culebra

challwa pejerrey, anchovita culebra,
carritira culebra

camino de bplichera en mar, culebra,
fila alcatraz, fila huanay culebra. (EZ. pp. 46-47)

Dependiendo del tono en ese deshilvanar del cammaval antiguo, la culebra s¢xual, que
también es la imagen del demonio misti (acaso haciendo alusion al pasaje biblico de la
serpiente que condujo al pecado carnal a Adan y Eva), se convierte en manifestacion del poder
que absorbe en culebra incluso a la misma culebra, o sea hay una suerte de encuentro y tucha
por €l poder en forma permanente en la que se culebriza todo:™' “cerro arriba, culebra/ cerro
abajo, culebra,/ bandera peruana culebra” (EZ. p. 94). La bandera del Peni, simbolo de los
peruanos, pero especificamente de los mistis que gobiernan el pais es una culebra peligrosa y
venenosa, abusa y mata al Pera periférico, serrano, indio. Una culebra al fin, ondeando hacia el

lado que conviene al viento.

B7 yacé Maria Arguedas en el cuento “La amante de 1a culebra™ rescatado por € de la tradicitn popular andina
quechua, aborda el tema y ¢l simbolo de Ia culcbra, en la que se puede comprobar la representacion de 1a ésta
como la encarnacion del sexo endemoniade,
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En otro momento, lo carnavalesco se presenta en el encuentro verbal y dancistico de
don Angel y don Diego.™ La danza y el canto con el que don Diego somete al representante
industrial don Angel parte de una “identificacion” estratégica con su “oponente”, con el
objetivo de vencer al enemigo desde la cultura popular. Danza y musica son las expresiones
artisticas que modelizan ese trama carnavalesco, donde don Angel se traiciona al declarar las
maniobras de explotacion y sometimiento de sus contendientes. El carnaval serpentinico-sexual
permite a don Diego plantear el mundo al revés, donde ia fuerza motora de la harina de
pescado vence con ingenio al industrial en su propio territorio, su oficina. Las letras del
camaval de la yunsa (baile ritual carnavalesco en el que se corta un arbol como indicador de la
abundancia natural de los arboles) indirectamente nos presenta a ese arbol-don Angel, que
como miembro de ese sector explotador es cortado con palabras filudas de doble sentido y
finalmente vencido mediante su sometimiento a la danza: “-Siga, siga, siga la rueda, siga la
rueda... Chimbote es el puerto... el puerto pesquero mis grande... mas grande del universo... y
Casa Grande y Casa Grande... que estd aqui cerca... a cien, a cien kilometros... es el ingenio
azucarero... el ingenio azucarero... mas grande del mundo... toda estadistica... asi lo prueba.
(EZ. p.94) En ese escenario complejo desfila toda la geografia peruana y los personajes del
mundo chimbotano y peruano. La mierdizacion estd vinculada con el renacimiento y a la

renovacién del mundo andino.

aqui no hay nadies, aqui no hay nadies,
seiior, los cholos son mierda,

los negros zambos-chinos son mierda,
yo tambien soy mierda;

el yugoslavo no es mierda

el espafiol no es mierda

¢l espaiiol no es mierda

Braschi est en todas partes. (EZ. p. 94}

B® Arguedas toma de la tradicién popular quechua los personajes Don Angel y don Diego, zorros por excelencia.
Ambos mundos diferentes, a dos formas de pensar. E zorro de arriba = don Diego, pequefio y parecido a un
zorro-ratén, ¢l zorro de abajo = don Anpel, grande ¢ igualmentc astuto. Ambos se cncueniran en un
cnfrentamiento de variada indole. Inicialmente el zorro de abajo (don Angel) gana a su oponente; sin embargo, al
final el que triunfa s el mds pequeito, ef ratén astuto y 4gil, o sca cl zorro de arriba. Para mayores referencias,
sobre ¢l cardcter de estos personajes andinos se recomicnda; Manuel Robles Alarcén. Las Jantdsticas aventuras
del atof y el diguillo, Ediciones del autor, Lima, 1974. También Adolfo Vienrich Fdbulas quechuas, Institwto de
Poye Agrario y Ediciones Rikchariy, Perd, 1989.
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La mierdizacion del ejemplo arriba sefialado, en su sentido inverso, rebaja y destruye a
quicres no lo son En este caso, su vinculacion con el excremento supone muerte sin
continuidad. Asi, el explotador queda en excremento, en nada, dado que la vida (bajo la mirada
misii) termina con la muerte sin renovacion, mientras que para ¢l mundo andino-quechua la
muerte es s6lo un paso a otra forma de vida: la resurreccién y la renovacion. La mierda es el
punto de encuentro entre a vida y la muerte,

Con la muerte o derrota del mundo explotador no se niega los aportes tecnoldgicos
modernos, mas bien fos reconoce y se los apropia, la domina y se sirve de ellos. Clara muestra
de esta actitud esta en un poema escrito por el mismo Arguedas en un poema quechua titulado
Jetman, Aaylli (*Oda al jet’, 1965).

El mundo volteado o al revés del carnaval comunal representa pues una forma de
enfrentar y vencer, con elementos de la tradicion popular musical y dancistico, al adversario
que, por su poder, fundamentalmente economico y tecnologico, se sobrepone al débil y lo
somete.

Yendo al inmenso bagaje cultural, musical y dancistico del Peru, encontramos otras
manifestaciones carnavalescas antiguas que, de distinta manera, participan de la configuracion
del mundo musical y dancistico de las obras de Arguedas. Estos son: la danza de los ingas y la

de los sijllas.

1

Ad

La danza de los ingas

La danza de los ingas, como la de los sijllas desarrollado lineas abajo, que cuentan con rasgos
carnavalescos. No aparecen directamente mencionados en la narrativa arguediana, pero
consideramos que éstas pudieron haber influido indirectamente en la configuracion de algunos
de los personajes danzantes de Arguedas. Ademas de haber sido materia de estudio
antropologico por parte del escritor, creemos que referimos brevemente a éstas danzas podria
reforzar la explicacion de la presencia de la cultura musical y dancistica del mundo quechua-
andino en sus relatos.

En la danza de los ingas del pueblo de Otusco (norte del Pen), los danzantes bailan dbn
paso menudo, casi arrastrando los pies como si fueran indias viejas y cansadas que mueven sus

polleras; bailan dirigidos por un “inga” bajo y rechoncho que lleva una vara adornada con
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monedas de plata, en cuya superficie brilla un sol incaico y sobre eila un gallito de madera en

actitud de cantar caricaturesco.

[Las] “polleras superpuestas de los “ingas”™ parecen una fea caricatura del hermoso traje de las
pasias quechuas de la region imperial, dan a los “ingas” un dudoso aspecto entre hombre y
mujer, les abulta el vientre y reduce con risible exageracion. Lievan cubierta la cabeza con un

manto blanco y sobre esa especie de turbante un “llanto” con un sol rojo de madera, el sol inca,

dios del Tahuantinsuyo. Toscas ojotas de lanta completan la indumentaria de estos “ingas" ¥

A todo este panorama, se suma el “cuzco”, un ser taciturno que forma parte del cuerpo de los
danzantes “ingas”. No baila, camina lento, triste y frioclento pese al poncho corto que usa, su
mascara de yeso o de lana tejida representa al quechua vencido. Haraposo y triste sobresate por
su cabellera larga de salvajina que la da un aspecto de duende andino y solitario.

“Inga” e “inca” son voces quechuas que se diferencian el primero por contar con una
“g” glotal y el segundo por una “c¢” o una “k™ velar golpeada que responden a las variaciones
fonéticas regionales del quechua y que por lo tanto la denominaciéon “inga™ tiene su
correspondencia directa en la palabra “inca”, lo que indica que lz parodia tiene un claro
referente al mundo inca.

L.a danza se configura como “una grotesca y desafiante caricatura de los incas, una
increible parodia, que sin duda alguna apareci tarde, en la colonia, acaso como la expresion de
un superviviente rencor por las conquistas quechuas o bajo la inspiracion de los
conquistadores.”** Sin embargo, esto no quiere decir que antes de {a llegada de los espafioles a
Ameérica no haya existido la parodia. Claro es que las expresiones culturales artisticas del
mundo quechua fueron muchisimas y que, lamentablemente, por causa de la intervencion de

los extirpadores de idolatrias algunas fueron desapareciendo.

I

La danza de los sijllas
Indudablemente, muchas danzas y cantos quechua-andinos, como la danza referida

anteriormente, contienen aspectos comicos, parddicos, carnavalescos. Es también el caso de la

#? José Maria Arguedas. “Acerca de la cullura quechua”. En Op. cil. Sefiores e indivs. p. 155
% Jost Maria Arguedas. “El valor documenial de 1a fiesta del Seflor de la caiia™. En Op. cit. Seiiores de indios..
p. 155
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danza de los “sijllas” Aqui se trata de ridiculizar la “mas aguda y vengativa de la justicia

221

espafiola y republicana. Es el baile de los jueces, de los ajusticiadores. Por su caracter
grotesco y jubiloso, provoca incontenibles risas en los espectadores Es la danza teatralizada y
subversiva donde el arpa, ¢l violin, la mandolina y la quena modelan el ambiente musical “los
indios vestidos de capa o levita, con tongo o chistera, y armados de voluminosos pergaminos y
libros antiguos y de sendos fuetes o latigos de cuero, y todo viejo y raido™* realizan la
representacion parodica de la justicia bailando alrededor del supuesto “delincuente”, mirdndole
a ratos y bailando cada vez con mas furia. Esta parodia se parece a la danza de las corcobas y
de los weragos en la zona de Ayacucho en la que se ridiculiza igualmente al juez y-o soldado
espaiiol, bailando al son de canciones interpretadas con arpa y violin. Las corcobas (personajes
vigjos, jorobados que llevan en su mano una Biblia), tanto como los weraqos, (danzarines
armados de un inmenso latigo, emiten voces delgadisimas y burlonas), son personajes comicos
que representan y ridiculizan al conquistador. Al igual que los “sijllas”, ambos cuentan con
mascaras. Se trata de “rostros barbudos, de bigote, de patilla y barba larga y canosa, rostros
lampifios de expresion idiota; rostros ridiculizados por bigotes caidos y una nariz apenas
perceptible entre las mejillas, todos rostros que provocan la risa violenta e irresistible de los
transetintes y de los espectadores.”™*

A 1z danza de los “sijllas” y de los weragos se suma la de los wa-qones que se realiza
en el mes de enero (huaconada) en la zona central del Pert. De manera similar, representa y
parodiza a la autoridad judicial de la colonia. L.as mascaras de madera, arcilla, papel o piel de
carnero utifizadas en la waqonada, son también imitacion del rostro espafiol. La parodizacion
carmavalesca del blanco permite establecer la ambivalencia justicia-injusticia, poder-no poder,
e invita implicitamente a voltear el mundo y destronar al oponente.

Por otro lado, los danzantes de los sicuris del altiplano punefic y boliviano, guienes
bailan a ritmo de un wayno marcial de la zona interpretado por zampoiias y un bombo, tienen
como vestimenta un colorido disfraz bordado con hilos de oro y plata, “tachonados de piedras
de plata y de cuentas de cristal” al estilo de las vestimentas de los toreros: “El bailarin de sicuri

l! 7244

genuino es la imagen de una sota de oros del naipe espariol™*, clara referencia al conquistador

2"; Jost Maria Arguedas. “La fiesta de la cruz. Danza de los sijlias”. En Op. cit. Seflores e indios... p. 97.
2 Idem.

3 Ibidem. p. 98.

M José Maria Arguedas. “La danza de los sicuris”. En Op, cit, Sefores e indios... p. 139,
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que, en este caso, es vencido por la armonia musical de las zampofias. Esta misma danza en la
zona de Canchis {Cuzco) tiene ademas al “werak’ocha” como personaje misti que *“‘sale vestido
de caballero y lleva algunas prendas militares de soldado raso. Es el bufén del conjunto:
haraposo, humilde, sirve de payaso y hazmereir del publico.”* Acaso en un modo similar al

personaje “cuzco” del baile de los “ingas”, pero refiriéndose, en este caso, al espafiol.

J

La danza de tijeras y la danza de los zorros

La danza de la tijeras aparecidas en Yawar fiesta y con particular detalle en “La agonia de Rasu
Niti” (ver capitulo de los simbolos), también son expresiones musicales dancisticas vinculadas,
hasta cierto punto, con la parodizacion al conquistador. La vestimenta de! dansak’, la posesion
de las tijeras y los movimientos acrobaticos nos refieren al personaje misti carnavalizado, que
Arguedas se ocupa de describir en Los rios profundos, al hablar de la danza initil del soldado
en la chicheria.

Por otro lado, la danza comica, camavalesca de la yunsa, presentada en Ef zorro de
arriba y el zorro de abajo, tiene en las actitudes de los zorros (don Diego y don Angel) su
dimension verbal, dancistica y por ende cultural, donde el ritual del vuelo baitarin de la mosca
onquray-onquray simboeliza la anunciacion de la vida y la muerte. La danza de los zorros, que
por su origen mitologico abraza a dos colectividades: la de arriba y la de abajo, no es sino ese
encuentro actualizado de la historia donde vence el zorro de arriba, no séto haciendo que el
zorro de abajo se autoelimine confesando tas maniobras de poder del grupo al que pertenece,
sino que dancisticamente se someta a la cultura popular andina.

Martin Lienhard al comparar la danza de los zorros con la danza ritual de “La agonia de
Rasu-Niti”, manifiesta:

Las danzas comicas de don Diego ~inspiradas, como veremos mas tarde, directamente en las de
los danzantes lucaninos- recuerdan el baile ritual de La agonia de Rasu-Niti, cuento “magico”
famoso de Arguedas. En los dos casos, se trata de danzantes “Posesos” que hacen pasar la
danza a un sucesor, Rasu-Niti, sacerdote de un Wamani (dios-cerro), danza su 4ltima, agénica
danza, mientras que su discipulo, reencamacion suya, le sucede en el ritual y la responsabilidad
sacra. En el bailg del zommo y de don Angel, e! elemento comico ocupa el lugar del elemento
tragico en Rasu-Niti. Podria pensarse, entonces, que £{ zorre parodia a Rasu-Niti. En realidad,

3 Ibidem. p. 141
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lo veremos, la ritualidad andina y el ritual de los danzantes particularmente contienen aspectos
a la vez comicos y “praves”, contradiccion que explica la parte de su vitalidad **

La reflexion de Lienhard es cierta vista desde fuera del mundo andino. Habria que
recordar que ta “tragedia™ de la agonia y muerte de Rasu-Niti es, ante todo, un rito de traspaso
de poderes magico-religioso del wamani a su sucesor. En este rito el danzante conciente de sus
actos y apoyado por sus familiares, prepara su propia “muente” dictada por el Dios cero, a
quien debe su propia existencia como dansak’. En este sentido postulamos la “tragedia” no
existe. El rito dancistico de la “muerte™ es solo un paso a otra forma de vida, diferente a lo
aparecido en E£f Zorro... (“muerte 0 autoeliminacion™ simbdlica para el zorro de abajo y vida y
continuidad para el zorro de arriba).

La danza de tijeras y la de los zorros comparten rasgos carnavalescos que configuran el
escenario narrativo de modo variado. En la primera, se da una competencia entre ¢l dansak’s o
entre dansak’ y el musico, tal como ocurre en Los rios profundos. En la segunda, presentada en
Ll zorro..., un contrapunto danceril que involucra lo cultural y desenmascara la verdadera
identidad del oponente. De este modo Arguedas transfigurd la heterogeneidad sociocultural del

Peri.

K
Kl toril y el pukllay
Ctro género musical andino-quechua es el toril. Aparece brevemente en Yawar fiesta como
expresion relacionada con la crianza del ganado vacuno: “Vacallay vaca / turullay turu /
vacachallaya / turuchallaya.” (YF. p. 24) No hay duda que el toro y la vaca juegan un papel
importante en la economia andina, ya sea como fuerza aunada a las actividades agricolas en el
caso de! toro, y como fuente de leche en el de la vaca, también en muchos casos, son came,
alimento. Se dice que nada del ganado vacuno se desperdicia, incluso los cuernos sirven para
realizar objetos artesanales de ornamento, pero también para fabricar el wak'awak’ra,
instrumento musical netamente quechua, que es utilizado para interpretar melodias diversas
audibles de cerro a cerro. En Yawar Fiesta el Wak'awak 'ra sirve para interpretar el pukllay,
otro género musical vinculado con la corrida de toros conocida como fwrupukliay. En esta

novela, el pukllay es la melodia que permea casi la totalidad de la obra y representa la fuerza

2% Martin Lienhard. Op. cit. Cultura popular... p. 117.
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del toro y de la naturaleza. Acompafia tanto al toro Misitu como al hombre. Con la melodia del
pukllay, los indios entran en comunicacion energética y musical con el poder cosmico del
wamani. El pukilay anuncia la corvida de toros, asi como también acompafia la fiesta y la
conclusion de la misma. El sonido “triste” que emite el wak '‘awk ra es materia de rechazo por
parte de quienes no comparten la estética musical quechua. Los runas la consideran parte de la
alegria con que se plantea la fiesta. Esa musica, que para los mistis principales es “de panteén”,

para los runas, representa la vida, la fuerza arménica y sonora del mundo.

L

Otras expresiones musicales y dancisticas

En el desarrollo narrativo arguediano también se pueden encontrar géneros musicales y
dancisticos no quechua-andinos, fruto de la preocupacion de Arguedas por ensanchar su
espacio referencial y cultural. El campo musical y dancistico cada ves mais complejos
responden al proceso de migracion, transculturacion y mestizaje de sus personajes. En este
sentido la aparicién de géneros musicales no andinos

Algunos de estas manifestaciones musicales y dancisticas aparecen por primera vez en
“Los escoleros”, cuento que se desarrolla en la costa iqueiia. En el relate Wilster, el tenor del
internado, se encarga de interpretar tangos, paso-dobles, jazz “incaicos”, valses y promover la
danza entre sus compaiieros, El narrador personaje de este cuento reflexiona sobre la compleja
convivencia de géneros musicales que, en muchos casos, llegan a sincretizarse. Tal es el caso
del jazz pentafénico incaico, “Cuando el indio llora”, compuesto por “un guitarrista limefio que
no conocia la sierra” y cuya “melodia triste y de compés muy norteamericano™, era de preferencia
entre los jovenes. Esta preferencia se extiende al charleston, musica por el cual “los jovenes tienen
un gusto especial a tal punto que recorren los claustros danzando a toda maquina” (OR. p. 183}.
La descripcion de estos géneros no es casual, ya que Arguedas podia reconocer en ellos la
introduccion de la milsica extranjera como reflejo de la injerencia externa en la vida nacional.

En Los rios profundos, las marchas interpretadas por la banda del Ejército representan un
enfrentamiento con las expresiones musicales quechua-andinos. Las marchas impuestas por los
militares simplifican la orientacion cultural basicamente costefia de los oficiales que desconocen

las manifestaciones musicales de la zona, por eso
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Los nifios sueltos miraban los instrumentos, especialmente los bajos de metal, tan
espectaculares y gigantes. Reian, porque los instrumentos disminuian 2 los soldados hasta
presentarlos come enanos, como pintorescos msectos Reian a gritos. Escuchaban la marcha; se
miraban unos a otros, se perseguian... (LRP. p. 159}

La marcha militar, ajena al mundo quechua-andino, sorprende al universo abanquino.
Pese a ser interpretado por soldados ex-indios, como es el caso de Gregorio, no representa la
expresion musical autdctona, sino la manifestacion identitaria del otro, el misti o mestizo
relacionado con el poder. Si confrontamos la reaccion de los mistis “despreciadores” de la musica
con wak’awak’ra en Yawar Fiesta, éste seria un caso relativamente inverso, si bien los indios no
legan a devalorar la marcha, la oyen por curosidad. Para los indios y mestizos los musicos
parecen estar fuera de lugar.

En EI sexto, la musica estd ligada a la vida de los presos locos, vagos, violadores,
homosexuales, asesinos, politicos, etc., quienes participan, directa o indirectamente, de la
violencia carcelaria- En ésta la musica es interpretada individual y-o colectivamente en sus
diferentes géneros. Uno caso particular referido en la novela es el del pianista, personaje
interesante por su calidad de loco y ex estudiante de milsica, quien busca arrancar sonidos

tocando sobre el piso ¢ sobre el cuerpo del japonés:

“Pujialada” [...] llamo al Pianista {Ven, mierda; ven huerequeque!”, le gritd. Lo arrastrd junto al
japonés. "i{Toca sobre su cuerpo carajo!™ -le ordend-. {Toca un vals! "Idolo”™. Aunque sea "La
cucaracha”. ";Toca huerequeque!. Lo hizo arrodillar. Y el "Pianista” tocé sobre las costillas del
japonsés, mientras el desgraciado se ensuciaba. El negro se tap0 las narices: "Toca hasta que
acabel”, gritaba. El pobrecito siguié recorriendo las costillas del japonés, moviendo la cabeza,
llevando el compas, con entusiasmo, como has visto que toca el filo de las barandas. "Puiialada”
y sus socios se reian. Yo tengo en el higado esas risas, como el buitre de nuestro buen padre
prometeo. (ES. p. 21-22)

En Il sexto. La aparicion de valses, baladas, tangos y rumbas complementan la gama
musical del heterogéneo mundo sociocultural carcelario y peruano. En Todas las sangres, se
aprecia similar acervo musical pero en menor grado. El mare cumbé, de moda en el Peni en los
afios sesentas, aparece a través del personaje Perico Bellido, quien “llegd a la plaza silbando
una cancién de moda, un mare cumbé. Algunas mozas oyeron el ritmo y salieron a la puerta de
sus tiendas.”(TS. p.52). En El zorro de arriba y el zorro de abgjo la gama musical se
complejiza. Aparece como fuego que enciende el saldn rosado. La musica extranjera es bailada

por otro extranjero y una “china” peruana:
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Maxwe! danzaba un rock and roll con una injerta, delgada, bicn achinada. E! baile de!
norteamericano tenia pendientes a todos los contertulios del salon rosado del prostibulo. En el
patio de afuera, un arbol, de laurel enclenque, de tronco huesudo, dibuja media sombra,
nitidamente, a la luz del salon que le alcanzaba hasta la mitad del tronco [...]. Maxwell daba
saltos, caia sobre la punta de los pies; alzaba a {a china en el aire, la dejaba czer a un paso, la
tomaba de la mano para hacerla girar, la volvia a dejar libre; la miraba, el ritmo de su ceerpo
contagiaba hasta al arbolito del patio (EZ. p 34).

El electnizante rock and roll bailado por el “caucho con tembladera, jebe que tiene
sangre’’, Maxwell y por “la china”, es una demostracién de! dominio y el poder sobre el medio
y de la presencia misti en la industria harinera, un encuentro dialégico danceril con el mundo
trabajador explotado.

La aparicion de ritmos musicales dancisticos “ajenos” en la narrativa arguediana
responde a esa tension y distensién entre la complejidad cultural y social que compone al Peni.

Arguedas, asi como se va ensanchando su narrativa en espacios, personajes y buscando
un lenguaje apropiado para narrar, también se va engrosando su universo dancistico y musical.

A través del proceso narrativo de nuestro autor podemos ver que de s6lo hablar de
wayno en “Agua”, Arguedas llega a ocuparse de otros géneros musicales dancisticos que se
aclimatan al mundo representado por el autor. La miisica y la danza, muchos de ellos de
caricter mestizo, son pues una via adecuada para conocer la realidad del mundo peruano y su
historia. Es también una via para equiparar la danza y la misica pervanas, con otras

manifestaciones artisticas igualmente validas.
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CAPITULO VI

] OJOS LAYK’AS (BRUJOS)
LOS SIMBOLOS QUECHUA-ANDINGS EN EL TEJIDO NARRATIVO
ARGUEDIANO

Mi corazon presentia

a cada instante,

aurn en mis suefios, asaltindome,

en el letargo,

a la mosca azul anunciadora de la muerte;
dolor inabacable.

El sol vuélvese amarillo, anochece,
misteriosamente;

amortaja a Atahualpa, su caddver
y su nombre;

la muerte del Inca reduce

al tiempo que dura una pestafiada.

Anbdnimo del 5. XVI

EN ESTE CAPITULO nos ocuparemos de los simbolos y sus funciones en la namativa de José
Maria Arguedas. Dentro de éstos se incluyen una serie de plantas, animales, hombres, y, en
general, seres-objetos del mundo quechua-andino. El énfasis puesto en el asunto radica en que
la presencia de simbolos en su narrativa no es omamental o azarosa. Le confieren particularidad
a su literatura y posibilitan la interpretacion de la cosmovision del hombre del Ande perugno
ficcionalizado en sus cuentos y novelas. Todos los simbolos aparecidos e sus obras constituyen

parte de una original manifestacion de su estética y cultura.
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El simbolo en la narrativa arguediana

Rastrear el significado de los simbolos quechua-andinos en la obra global de Arguedas resulta

* En este sentido,

una tarea ardua, debido a las pocas fuentes existentes en tomo al tema.
hemos recurride ademas a informaciones obtenidas a través de entrevistas y testimonios, asi
como a nuestra experiencia personal gue forma parte del mundo estudiado.

Los rasgos que se toman en cuenta para considerar a un objeto de la naturaleza como
sagrado radica en las caracteristicas extraordinarias que éste presenta, ya sea por su tamafio, su
fuerza, su belleza, y otras cualidades particulares que lo hacen excepcional. Dentra del
desarrollo historico del campesinado quechua-andino, desde la época prehispanica hasta la
actualidad, nos encontramos con lugares, objetos y seres considerados como sagrados,
conocidos generalmente como wakas. El Inca Garcilaso de la Vega, oponiéndose a la categoria
peyorativa de “idolos”™ utilizada por los espaiioles, nos proporciona un gran nimero de wakas
(resulta importante aclarar que para los incas esta palabra tenia diversos significados), que
tienen cercanfa con el procedimiento intelectual de Arguedas para con los seres-objeto que
utiliza*®, de manera que los simbolos incluidos por éste en sus obras, tienen un sustento directo
en las tradiciones ancestrales de los pobladores de los Andes, los cuales se han ido modelando y
enriqueciendo con el paso del tiempo. Aqui cabe recordar las palabras de Yuri Lotman cuando
dice: “el simbolo nunca pertenece a un solo corte sincrénico de la cultura; él siempre atraviesa
ese corte verticalmente, venido del pasado y yéndose al futuro. La memeoria del simbolo siempre
€s mas antigua que la memoria de su entorno textual simbolico.”**

La construccion de simbolos genera en el hombre la posibilidad de comunicar,
comprender y concretar, en su practica cotidiana, la forma particular de entender su realidad.
“La capacidad inagotable para la creacion de simbolos, para la creacion de la cultura, ha sido lo que
le ha permitido al hombre dar el salto mas elevado con relacion a los demas seres de la naturaleza. El

7 Los autores que se han ocupado del estudio de los simbolos en la narmativa arguediana son Julidn Ayuque

Cusi]:nima, en una lesis de licenciatura para la Universidad de Huancayo dedicada al andlisis sobre “La agonia de
Rasu Niti”; Martin Lienhard, en ta obra dedicada a la dltima novela de Arguedas; Tomds G. Escajadillo, en su
refexién en torno a algunos simbolos religiosos aparecidos en Los rios profundos, Giuseppe Bellini, quien se
refiere someramente los simbolos de Ia novela anterior. También Cormnejo Polar, William Rowe, Vargas Llosa,
entre otros, quienes hacen alusién a los simbolos € incluso algunos acercamientos interpretativos interesantes.

% Cfr. Inca Garcilaso de Ia Vega. Op. cit. Los comentarios... {Libro Segundo, cap. I, IV y V).

** Yuri M. Lotman. La semiosfera 1. Semidtica de la cultura y del texto, Edit, Citedra y Universidad de
Valencia, Madrid, 1996, p. 145.
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hombre ha side desde stempre un hommus simbolicus, un eterno creador de simbolos, a traveés de los
cuales ha buscado intercambiar y comunicar mensajes de su percepcion del cosmos, la naturaleza, el
mundo, la vida ™

A través de la comprension de los simbolos en su funcion comunicativa, podemos
acercarmos al conocimiento de los distintos ambitos de la existencia humana, tanto de aqueflos
que s¢ manifiestan materialmente, como de los que forman parte de lo profundo, de lo no
perceptible. La diseccién de los simbolos nos permite adentrarnos en el todo que conforma a
una sociedad determinada, a sus rasgos economicos, politicos, ideologicos y culturales.

En los simbolos del mundo quechua-andino encontramos concentrados los principios
esenciales que rigen su organizacion colectiva y su concepcion del mundo, de las cosas. Estos
principios son la reciprocidad, la redistribucién, la complementariedad.® En las relaciones
cotidianas estos principios se ven expresados en el desempeiio colectivo del trabajo, en [a fiesta,
en la danza, en su relacion con la naturaleza.

El hombre recrea su vida en distintos ambitos de su existencia (economia, politica, ideologia,
cultura, etc), construyendo determinados contenidos simbélicos que no actian de manera aislada,
sino dentro de una "integracion simbélica” que, “para que se produzea, no sdlo depende de que los
hombres, en su praxis vital, intercambien sus contenidos simbolicos, es decir que puedan percibir sus
expresiones externas, sino que lleguen a su comprension “interna” en sus niveles mas profundos,
desatando una "reaccion en cadena” que interrelaciona otros simbolos, constituyendo un sistema que
¢l hombre opera y da funcionalidad en su praxis vital**, La interaccion simbélica posibilita, pues, la
integracion social, donde el hombre recrea sus conocimientos, su memoria, que le permiten construir
formas de identidad y resistencia al otro, al dominante.

Pasando propiamente al asunto del simbolo en la narrativa arguediana, los seres-objeto
empleados por €l son el resultado de un proceso de abstraccion, de una “conceptualizacion”
devenida de un proceso histérico cultural y de una poetizacion del simbolo. Aungue no
completamente igual a las wakas pertenecientes a la tradicién quechua-andina, pero si de manera

similar, los simbolos arguedianos tienen caracteristicas “magico™religiosas (aunado a lo

0 patricio Guerrero Anias. £ saber del mundo de los céndores. Identidad ¢ insurgencia de la cultura andina,
Ediciones Abya-Yala, Quito, 1993. p. 87.
281

*2 Ihidem p. 88.



184

poético). En el ambito de lo magico-retigioso “los hechos reales no se convierten en §ignos, sino
que son signos de manera sustancial; por eso mismo son capaces de actuar como aquello que
representan (un amuleto, etc.). Son signos-simbolos™ >

De este modo, los seres objetos de Arguedas son simbolos sustanciales, “nunca
completamente arbitrarios”, considerando que existe un nexo, una “ligazén natural entre e
significante y el significado.”*

Los simbolos tomados por Arguedas de la tradicion popular andina conservan su
sustancialidad (actualizada), dado que tanto la estetizacién como lo “magico™-religioso tienen
acercamientos mutuos. Ademds, es probable que esos simbolos hayan pasado por un proceso de
estetizacion previa, debido a los grandes cambios a que fue sometida el area andina por parte de
sus colonizadores, afectando el desarrolle de su produccion y reproduccién cultural, como
efecto de la transformacion forzada de su organizacion econdmico-social,

Ricoeur, al referirse al simbolo, nos dice: “...los simbolos, debido a que tienen sus raices
en las constelaciones permanentes en la vida, el sentimiento v el universo, Y a que tienen una
estabilidad increible, nos llevan a pensar que no mueren nunca, que solamente son
transformados.”*

Los simbolos arguedianos compactan clementos del mundo quechva-andino en
constante reactualizacion y su significado real es, muchas veces, intraducible o insuficientemente
traducible.

Los simbolos andino-quechuas, en la narrativa arguediana, indudablemente desempefian
un papel literario estético, pero no por eso pierden su carécter “magico™ religioso e incluso
“mitico”, Ello nos permite entender la unidad del pensamiento andino, dentro de la diversidad de
las culturas y realidades existentes.

El anilisis de los simbolos arguedianos partiendo por la quechua-andina nos permite entender
la representacion de ese cosmos sumamente complejo. Asi se puede entrar a las entrafias del

pensamiento quechua-andino y ver las interrelaciones de sus conterddos simbolicos, frecuentes en la

1 Jan Mukarovsky, “El significado de la estética™. Escritos de estdtica ¥ semidlica del Arte, Barcelonz, Gili,
1977, pp. 145-56. Citado por Martin Lienharad. En Op. cit, Cultura popular... p. 39.

** Ferdinand de Saussure. Curso de finguistique generale, Payol, Paris, 1968, Cap. 1 y 2. Citado por Lienhard,
Martin,

* Paul Ricoeny, Teorfa de la interpretacidn. Discurso v excedente de sentido, Siglo XX1 editores, Universidad
Iberoamercana, México, 1995, p. 77.
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tradicién oral, llevada al campo de la escritura, con una cosmovision ¥y Organizacion socio-ecenomica
que involucra al “todos™, a sus lineamientos colectivos, sus conflictos, sus proyectos, sus suefios,
Desde ahi el simbolo suele “reventar” como luz (illa) o correr en las aguas de un aluvion (Hoglla),
donde el privilegio de contar con atributos excepcionales es instrumento del decir o explicar, bajo su
propia razdn particular quechua andina.

El simbolo arguediano es una pagarina (ventana), especie de loreto kuijil** por donde
se entra a las entrafias de la tierra. Estos resguicios (micromundos simbolicos), permiten
conocer y entender la cultura quechua-andina. Si bien estas pagarinas han tenido el problema de
entendimiento ¢ interpretacidn, se debe a la tension y distension existentes en la relacién
intercultural que involucra al lector y al texto.

Considerando la multiplicidad y complejidad del arsenal simbélico arguediano, y por
cuestiones metodologicas, se realizaron ciertos “cortes” necesarios con ef objeto de agruparlos de

acuerdo a caracteristicas compartidas o por considerarseles indesligables unos de otros.?”

APUMANTA...
DEL APU...
Apu
Dios montafia
Para hablar del apu se necesita pedirle permiso, mojar la tierra por los cuatro costados con
gotas de cafiazo; asi lo hacen los hombres del Ande peruano para acercarse o hablar con el
apu,™ auli, wamani, girka, Dios montafia, protector de los runas.
En el proceso creativo arguediano, el apu (hablando genéricamente) aparece en
diferentes momentos y circunstancias narrativas, mostrando las variadas funciones que cumple
en su relacién con los comuneros quechuas. El apu es el dador de proteccion, de luz, de

energia, con la que se nutre espiritual y materialmente el campesino. El apu forma parte de los

3% El foreto kuijllu es una especie de paqarina, abertura en las rocas enormes que cruzan la cordillera formando
los cimientos de los nevados. Por ellas ef agua pueds salir y liegar a 1a tierra. Es una metifora que utilizamos
para referimos a los simbolos, ductos por donde se puede ingresar al mundo quechua-andino y conocerlo,
Arguedas se ocupa del loreto kuijilu en el primer capitulo de Los réos...

" Ricardo Melgar nos propuso dividir el conjunto simbélico arguediano en dos: simbolos nativos y nativizados.
Sin embargo, hemos preferido hacer una agrupacion diferente, considerando sus raspos mégicos, miticos y
potticos y sus asociaciones particulares que exigen que un simbolo no se desligue del otro.

% Arguedas escribe apu y wamani a veces iniciando con mayiscula y olras con miniscula.



186

dioses tutelares. “Para los indigenas los Wamanis (montafias) son el segundo Dios (el primer
Dios es fnkarri... El hizo todo cuanto existe en la tierra). Ellos protegen al ser humano. De ellos
brota el agua-sangre que hace posible la vida.”** El apu es un ser vivo, animado como todo lo
que conforma ef cosmos andino: “todo lo que hay en el mundo estd animado a la manera del ser
humano. >

Los apus estin cargados de connotaciones miticas. Hay lo que tienen mayer y menor
poder. Ellos luchan entre si por instalarse como hegemonicos. El caracter y poder del apu

determinan dominio en un espacio dado. Veamos un fragmento de “Agua™

Kanrasa tiene una impresion molesta [...]

chitulla es un cerro ancho y ¢levado, sus faldas suaves estin cubiertas de tayales y espinos; a distancia
se le ve negro, como una hinchazin de la cordillera. Su aspecto no es impontente, parcee mas bien
tranquilo,

Los indios sanjuanes dicen que los dos cerros son rivales y que, en las noches oscuras, bajan hasta la
rivera del Viseca y se hondean ahi, de orilla a orilla (AG. p. 96).

Ei apu, poderoso goberante de los Andes, asi como inspira respeto, también puede
generar temor en los pobladores, ya sea por su grandeza, por su forma o su color. En todo caso,
¢l aspecto de la montafia y las impresiones que produce a los hombres seran los indicadores del
poder e influencia sobre los elementos del mundo. Una muestra de este caracter lo encontramos

en “Warma kuyay”, cuando e! nifio Emesto dice:

...mir¢ desde alli la cabeza del “Chawala™ el cerro medio negro, recto, amenazaba caerse sobre los
alfalfares de la hacienda. Daba miedo por las noches; los indios nunca lo miraba a esas horas y en las
noches claras conversaban siempre dando las espaldas al cerro (WK. p. 158).

Otro ejemplo, acaso mas evidente, lo encontramos en “Agua”, en la cancién interpretada

por Pantaledn y sus acompaiiantes.

...Kanrara, kanrara

cerro grande y cruel,
eres negro y molesto;

™? Jos¢ Muria Asguedas y Alejundro Ortiz Rescuniere. “La poscsion de la tierra..”. En Op. cit. /deologia

mesidnica... p. 228.
% Cfr. José Maria Arguedas, Algunas observaciones sobre el niflo indio actuel y los factores que modelan su
conducta. Conscjo Nacioual de Menores, Lima, 1966. pp. 7-8.
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te tenemos miedo,
Kanrara, kanrara. (AG. p. 9)

Cuando el apu siente hambre cada cien afios es posible que se lleve a un mak 'tillo, selo
coma enterito y lo guarde en su “adentro”, “Alli, los maktillos presos recuerdan la tierra, sus
pueblos, sus madres y cantan tristes” (LE. p. 129). Pero asi como puede representar al mal, el
apu, al igual que ¢l agua, la pak ‘cha (cascada), algunas yerbas o flores, puede limpiar las almas,
purificar las vidas, gachas (sucios), wiswis (grasientas), que “disvarian” la conciencia del

hombre:

-iEl Araya me va a limpiar, seguro! Me voy, me voy. Deme su bendicién, padrecito -rogé el chico
(LH. p. 238).

Don Brune, en Todas las sangres, influenciado por el pensamiento quechua, advierte a
Matilde sobre las cualidades magicas y la vitalidad de los elementos que configuran a la
naturaleza mitica andina: “Estds solita en medio de estos cerros que de noche no duermen, sino
que luchan y silban. Sus aguas estin, de veras, llenas de “encantos™, sirenas, toros de oro,
picaflores de candela... Amas a este gran sefior de la ambicién. La mujer fue creada para clamar
o espolear al hombre, para quemarlo.” (TS. p. 120.).

Pero asi como causa temor, también ¢s cl padre a quien acuden muchos personajes de
Arguedas. Por ejemplo, Emesto, en Los rios profundos, cuando el temor se apodera de su ser,

platica con €l, pidiéndole ayuda para enfrentar sus problemas:

Entences micntras temblaba de vergiienza, vino a mi memoria como un refirmpago, Ly imagen dal Apu
K'arwarasu. Y le hablé a él, como se encomendaban los escoleros de mi aldea nativa, cuando tenian
que luchar o competir en carrera o en pruebas de valor,

Empecé a darme dnimos, a levantar mi coraje, dingiéndome a la gran mentafia, de la misma manera
como los indios de mi aldea se encomendaban, antes de lanzarse contra los toros bravos, enjalmados de
cdndores (LRP. p. 89).

En Todas las sangres, se invoca la proteccién del Dios montaiia, a fin de que, con la
fuerza que contiene y proyecta sobre las cosas, pueda controlar su movimiento y favorecer la
permanencia de la alegria y la esperanza del hombre. Por eso, arrodiliado ante una de las

saywas, Filiberto rezd: “Padre Wamani (dios montafia): hazme volver con don Fermin, en paz y
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sano. Que esta piedrita no se caiga de esta cima movediza. Te reverencia mi corazén humilde, Si
cae la piedra caerd mi vida o mi alegria, que es lo mismo™(TS. p. 249).

Para los runas, no existe fuerza mas poderosa y cercana que la del apu. Cuando los
comuneros emprenden actividades que pueden afectar el orden natural de las cosas, como el
trabajo en la mina, hablan con €] y le piden cuidar el destino de la comunidad: “Cerro de
Apark’ora también; aqui estamos tus hijos. Vamos a comenzar maiiana otro destino. jDanos tu
alicnto, extiende tu sombra a nuestro corazén apacible!” (TS. p. 101).

Como vimos, el hombre guarda estrecha relacion con el apu. Para que su comunicacion
simbolica pueda ser leida e interpretada, se requiere preferentemente de la intervencién de un
ser privilegiado: un layk’a (brujo), un Farayok' Alcalde, un dansak’ o un miembro de la
comunidad con rasgos excepcionales. También puede cumplic ese papel algin comunero pero,
como dijimos lineas arriba, con el respeto que el apu merece. En [l zorro de arriba y el zorro
de abajo, 1a intervencion del brujo andino hace que el hombre comin conozca et medio por el
cual se puede limpiar, no sélo su alma, sino las impurezas del cuerpo, como el carbon que

socava los pulmones de Esteban.

El brujo quihabla con espiritu del montaiia aukillo, ha sentenciado: si el cuerpo retruca & carbin en el
esputo, el cuerpo libre, queda. Yo seis onzas valia. Despacio, pagando su obligacion hey hablado con
brujo. Tt chiquito eres. Yo voy decir: votaris cinco onzas y jyastal jhermano! jlibre quedas! Pagas
precio tu vida quihas dado al capitin "polaco mina Cocalén {Libre Cocalon tambitn quodars. El
aukillo sabe (EZ p. 132).

Su composicién, altura y color indican la reunidn de poderes mégicos. Cada pueblo suele

tener un guki, de cuyo poder dependera, incluso, de la importancia y tamario de éstos.

El auki K'arwarasu tiene tres picos de ni¢ve, es el padre de todas las montafias de Lucanas. Del camino
a Ayacucho, desde la cumbre de Wachwak'asa, casi para bajar ya a Huamanga, s¢ ve el K'arwarasu.
Tras def aire frio de la puna grande, a cuarenta leguas de distancia, cumbre tras cumbre, la vista
alcanza, en la lejania azul, como en el extremo del mundo, los tres picos de nieve, clareando a la luz del
sol entre los relampagos y Io oscuro de las tormentas (YF. p. 92).

Para el runa no existe mayor poder que el del auki porque él “hizo esta tierra antes de
que los sefiores werak’ochas hubieran llegado a nuestros pueblos™ (TS. pp. 466-467), La

antigiiedad y la permanencia todopoderosa del apu le otorgan derechos sobre la tierra y sobre el
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destino de los hombres quechuas que los hacendados reclaman como suyos. Los hombres, por
ser hijos del auki-protector, son quienes tienen derecho sobre las tierras que trabajan. “De efios
es la hacienda, conforme al mando de nuestros dioses los apus [..] desde este dia somos la
comunidad de Pukasira de La Providencia. Libres somos. ;Qué dice la sefiora?.” (TS. p. 467)

El apu, conocedor del bien y del mal, establece las reglas del funcionamiento de la
naturaleza e influye en el comportamiento del runa. En ese sentido, cuando se transgrede el
orden de la naturaleza, se puede generar la ruptura del “volcin™ e instalar el mal, la injusticia,

donde los hombres se coman entre ellos y domine la ambicion y la avaricia:

Justo Pariona se quit6 el casoo y la mascara; se ammodillo; “iQue no sea para el mal, para el sufrimiento
dz los que no tienen amparolEl meta! es dzl diablo! Por eso nuestro padre Apukintu 1o oculta (TS. p.
287).

La concepcion que se tienen del gran protector apw puede ser modificada con Ia
intervencion de los mistis. Asi se explica el temor de los indios de “La Providencia” en Todas
las sangres, quienes consideran que las bocaminas de Apark‘ora son “tineles malditos™, por
recordarles la muerte de centenares de indios lahuaymarcas. “El nombre de Apark’ora por si
mismo, en su sonido, despertaba una especie de terror vago pero encarnizado.” (TS. P.99). Este
temor, asi como aparece, puede también perecer con el tiempo; la cura de las heridas la da el
mismo cerro con su proteccion, por eso los “lahuaymarcas que mas sufrieron en las minas ya no
le temian a la montafia.” (TS. p. 99).

El apu también tiene injerencia en el paso de la vida a la “muerte” de los runas. En “La
agonia de Rasu Niti”, el dansak’, es un ser privilegiado por su contacto con el wamani, quien le
dota de rasgos mégico-religiosos. Esto hace que el dansak’ se pueda comunicar y entender con
el protector: “-Bueno. {Wamani estd hablando! -dijo él-. Tii no puedes oir. Me habla directo al
pecho. Agarrame el cuerpo. Voy a ponerme el pantalén.” (RN. p. 211).

El espiritu del wamani de algiin modo vive en el interior del dansak’, desde alli se
manifiesta y conduce al danzante al ritual de muerte-vida, danza de la renovacion y de

reinstalacion de los poderes del wamari en el cuerpo del sucesor:

-El wamani me avisa. | Ya vienen! -dijo.
-¢Oyes, hija? Las tijeras no sont manejadas por los dedos de tu padre. El wamani las hace chocar. Tu
padre solo esta obedeciendo (RN. p. 213).
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El dansak’ se convierte en un mediador entre el apu y el hombre. La grandeza de un
danzante depende del tipo de espiritu que vive en €l puede ser el de una montafia, de un

precipicio, de una cueva;

El genio de un dansak® depende de quién vive en él: el “espiritu” de una montafia (wamani); de un
precipicio cuyo silencio es transparente, de una cueva de 1a que salen toros y “condenados™ en andas
deﬂle_go (RN.p. 214),

Por otro lado, en el mundo quechua-andino, la convivencia de los dioses andino y
catolico se da de manera separada o sincrética, dependiendo de las particularidades sociales,
econdmicas y culturales, e incluse de la ubicacién geografica de las comunidades. Bajo la
mirada quechua monolingiie, esta convivencia no supone problema, en tanto que ambos dioses
representan poderes y sociedades diferentes (no separadas radicalmente debido a que comparten
un mismo espacio). Un testimonio recogido por Arguedas en una poblacién monolingiie

quechua nos da elementos para comprender el pensamiento mitico-religiose de los runas.

Segin Don Viviano Wamacha, cabecilla, ex auki y exalcalde mayor del ayllu-comunidad de Chaupi,
el dios catélico (Nuestro Sefior Jesucristo) es separado (separawmi), no se mete (en la vida de los
indios), manam metelaunchu. Admitié que era el mayor de los dioses y, cada vez que pronunciaba su
rombre se quitaba ef sombrero, pero aun asi, siendo el mayor de los dioses manan metekunchu (no se
mete en los asuntos de los indios). Es el dios de los sefiores y por esa razdn, social y no religiosa,
merece respeto y es fonmalmente considerado como de mayor jerarmquia. No es dios, sin embargo.
Ningyin bien se recibe de ¢l ni ningin mal. El hombre es protegido por los wamanis, el propio misti no
podria si el wamani no le diera su vena, ¢l aguay unu. El wamani no excluye a los mistis ; por medio
del Vazz?yoq reparte su vena, el agua, sin distincién, entre indios y sefiores (naturalpaq, vesinupag,
igual).

El Dios catdlico convive con el del mundo andino, sin embargo “no se mete”, no
interfiere en la relacién del indio con el Dios montafia. La religion catélica, profesada por los
mistis generalmente, esti en oposicion con la de los runas, por el cardcter panteista de ésta y

por cuanto esta misma mantiene latente la idea del retorno del Jnkarri.

! Jos¢ Maria Arguedas y Alejandro Ortiz Rescanicre. “La posesion de la tierra...”. En Op. cit. Idealogia
Mesidnica.... p. 229.
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A lo largo de la narrativa arguediana, el pensamiento “magico”-religioso andino subsiste
€n una constante confrontacion con el pensamiento del otro, del dominante. Pero también es
cuestionado por miembros de la comunidad que han estado expuestos al contacto con la
racionalidad occidental. Rendon Willka, en Todas las sangres, al ver quemada la hacienda “La
Esmeralda™, reflexiona acerca de las posibilidades e imposibilidades del futuro. En su
elucubracion concluye que la solucion para el cambio del sometimiento y explotacion no esta en
los wammanis, ni en el Dios de la iglesia, sino en el hombre quechua-andino, en su organizacion

colectiva que posibilitar la construccion de una realidad distinta.

Entonces el comunero, cuando aprenda que el cerro es sordo, que la nieve es agua, que el condor

Wamani niuere con un tiro, entonces curard para siempre, Para comunero ne habra Dios, el hombre

nomas, la gemte hummilde can su corazdn que aprende ficil todo bien y mata todo mal. (TS. p. 409).

Sin embargo, esa pérdida de identidad es momentanes; al final de la confrontacién sera
¢l mundo indio ¢l que triunfe y perdure tomando para si los aportes de la modernidad.

El apu, auli poderosos Sefior montafia, generador y renovador de la vida en el mundo
andino-quechua, simboliza la sabiduria que rompe las fronteras del tiempo, el illa latente de los
corazones que protege y hace pensar para bien, los caminos del hombre.

El apu posee un lenguaje musical que se manifiesta mediante el vuelo del condor, del
killinchu, del gavilin, la pah'cha o cascada, la armonia ritmica que marca los pasos del hombre
y de la naturaleza. Es el latido de todo ser que brilla o se opaca, baila y llora, y traspasa todos

los elementos del cosmos.

Rumi

Piedra
La piedra, como elemento simbélico del mundo andino, constituye la base sobre la que se
edifica y desarrolla la cultura quechua, representa la memoria cultural acumulada a lo largo de la

historia. Es la wiksa, barriga, donde el tiempo traga los aconteceres, desde donde habla, como
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recordando todo el pasado™. Esa wiksa es tiempo, razonamiento, camino que se conserva
como referente para abrir el paso al futuro.

La piedra es todo un cuerpo parlante, comunicativo, eterno. Los rios, como los caminos,
los cimientos de las chozas, los muros del mundo quechua, estan marcados por la presencia de
las piedras, donde, una tras otra, se abrazan para componer los muros que imponen silencio.

El sentido simbélico arguediano de la piedra estd desarrollado basicamente en Los rios
profundos. En esta novela, Emesto, al llegar con su padre al Cuzco y constatar, en las piedras,
la memoria inca, siente la vitalidad, la energia que éstas irradian a través de sus lineas y de sus
bordes tallades con perfeccion: “Eran grandes y extrafias de cuanto habia imaginado las piedras
del muro incaico; bullian bajo el segundo piso encalado que por el lado de la calle angosta, era
ciego. Me acordé, entonces, de las canciones quechuas que repiten una frase patética y
constante: “yawar mayu”, rio de sangre; “yawar unu”, agua sangrienta; “puk-tik, yawar
k'ocha”, lago de sangre que hierve, “yawar wek'e”, lagrimas de sangre. ;Acaso no podia
decirse “yawar rumi”, piedra de sangre, o puk 'tik yawar rumi”, piedra de sangre hirviente? Era
estatico el muro pero hervia en todas las lineas y la superficie era cambiante como los rios de
verano que ticnen una cima asi”.(LRP. p. 12).

El rio y la piedra se complementan; el rio desde su horizontalidad natural, serpentinica,
de desplazamiento, y las piedras, con su verticalidad que profundiza la memoria, La piedra
puede constituir la marca del tiempo, la eternidad, el lugar de descanso o apoyo, la cumbre; el
lugar de reflexion, pero también de soledad, de desamparo, como las piedras del Cuzco. Emesto
es el (nico narrador-personaje mestizo que, por su profunda relacion con el mundo quechua,

puede descifrar el sentido de las piedras y comunicarse con ellas:

Caming frente al muro, piedra tras piedra. Me alejaba unos pasos, lo contemplaba y volvia a
acercarme. Toqué las piedras con mis manos; segui la linea ondulante, imprevisible como 1a de los
rios, en que se juntan los bloques de roca. En la oscura calle, en el silencio, el muro parecia vivo; sobre
las palmas de mis manos Llameaba la juntura de la piedra que habia tocado (LRP. p. 12).

Aun cuando el paso del tiempo ha deteriorado las construcciones incas, “el Amaru

Cancha, palacio de Huayna Capac, era una ruina, desmoronandose por la cima”(LRP. p. 17},

2 Viase, Carlos Huamin, La danza del supay candela o la estética de la violencia en “Los Hos profundos "de
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guarda la imagen del poder y la capacidad arquitectonica (expresada en sus templos, fortalezas,
enire otras construcciones) de sus gobernantes y el trabajo indescifrable de sus habitantes.

Los muros y las piedras cambian de rostro de acuerde con el tipo de la construccion y el
tiempo en que fueron edificados, pero la presencia de la piedra se impone: “La calle era licida,
no rigida. Si no hubiera sido tan angosta, las piedras rectas se habrian, quiza, desdibujado. Asi
estaban cerca; no bullian, no hablaban, no tenian la encigia de las que jugaban en el muro del
palacie del Inca Roca; era el mure quien imponia silencio; y si alguien hubiera cantado con
hermosa voz, las piedras habrian repetido con tono perfecto, idéntico, ta musica™ (LRP. p. 17).

La piedra, materia sustancial del K ‘arwarasu es el hueso, la vértebra del apu, que le da
forma a su piel de tierra, que representa el color de los runas. La piedra tiene también la
cualidad de convertirse en misica para bullir desde el centro de la tierra. Por esta razon, la
piedra cobra gran importancia significativa en la novela, pues no es un efemento meramente
estético, sino que ademis cumple una funcién, no sélo natural, sino social.

En Los rios profundos, |a piedra deja de ser un cuerpo-testigo del pasado y se convierte

en arma de defensa y ataque en ¢l presente;

Las mujeres que ocupaban el atrio y la vereda ancha que corria frente al templo, cargaban en la mano
izquierda un volurmninoso atado de piedras. (LRP, p. 101)

Las piedras parecen invitar a interrogarnos: jde dénde venimos?, jqué somos?, ;a dinde
vamos?, a fin de conocer y reconocer, desde el presente, el pasado, para asi proyectamos, con
pie firme, al futuro. Esas piedras guardan vivos testimonios de los pueblos andinos, en tanto
concentradoras de memoria, de una vida que pasa como ric mojandolo todo; ese rio que, como
dijera Heraud,™ riega los campos y da de beber a los animales y hombres sin miramientos.

Cornejo Polar al hablar sobre la relacion piedra-memoria, dice:

Emesto pestula la vigencia y el poder del pasado incaico. Su fuerza esta intacta: toda hazafia es
posible. La miserable situacin presente aparece como un simple accidente, como una triste

José Maria Arguedas, Tesis de maestria, UNAM, 1996,
% Javier Hersud. Poeta peruano cuya obra principal refiere al rio como vida y muerte. Véase Poesias completas
y cartas, Peisa, Lima, 1976,
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eventualidad. Y el mismo muchacho explicita su condicidn de depositario de ese pasado; "donde quiera
que vaya, las piedras que mandé a formar Inca Roca me acompaitaran.” 2

Arpuedas, al sefialar el punto inicial de la novela (el viaje al Cuzco), plantea,
implicitamente, el lugar y las condiciones historicas de donde viene el hombre andino. Del gran
esplendor Inca quedan las piedras ondulantes del Acllahuasi, del Amaru Cancha.. ;El Cuzco!,
capital del imperio incaico conquistado, llevado hasta la humillacion que se convierte en simbolo
de la opresion y la esperanza. Un indicador de una parte sustancial de la historia peruana

Tras cruzar el PerG de “sur a norte”™, el padre de Emesto conduce a éste a su tierra, el
Cuzco, centro excelso, “ombligo det mundo”, Las referencias del lugar de nacimiento de su
progenitor alcanzan niveles misticos, en tanto que llegarian al encuentro con el origen, con el
pasado glorioso del indio, ahora convertido en pongo. "Sabia que al fin llegariamos a la gran
ciudad. jSera para un bien eterno!, exclamé su padre...".(LRP. p.11)

Emesto encuentra que esa realidad esta rota, trastocada. Sobre el muro incaico de piedra
se ha levantado la pared blanca hispanica. La casa del Viejo esta “en la calle del muro del inca”
(LRP. p. 8); en esa casa hasta el arbol tiene “ramas escualidas”, y e! Viejo “grita con voz de
condenado” y almacena las frutas de las huertas, y las deja pudrir. (LRP. p. 7).

La inconformidad social se manifiesta en ¢l encuentro y confrontacion entre el padre de
Emesto y el Vigjo; el elemento opuesto al Viejo es el pongo: dos personajes representativos,
dominado y dominador, explotade y explotador; la presencia del poderoso y del sometido; uno
sobre el otro; imagen que se repite en la disposicién de las casas, cuya base de piedra incaica
(pasado historico del Penil) es el sostén de otras, compuestas por muros delgados, pintados de
blanco, que representan la presencia y dominio de los nuevos amos (los mistis). Esta es “una
figura que preside el conflicto con la usurpacioén del lugar y la sustitucién del sentido. El lugar y
el sentido han sido desterrados, y desde ese exilio el texto se produciri como una revisién
radical de los modelos en disputa.”™* Ernesto reconoce que en los muros incaicos se encuentra

el antiguo poder quechua, pero también problematiza la historia presente;

** Antonio Cornejo Polar. Op. cit. Los universos... p. 110.
** Julio Ortega. Crifica de la identidad. La pregunta por el Perti en su literatura, Fondo de Cultura Econémica,
Meéxico, 1988, p. 130.
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...} Todos los sefiores del Cuzco sont avaros .

-{ Lo permite el [nca?

-Los incas estan muertos.

-Pero no este muro. ;Por qué no lo devora, si el duefio es avaro? Este muro puede caminar, podria
elevarse a los crelos o avanzar hacia el fin del mundo y volver. ;No temen quiénes viven adentro?
(LRP.pp.12-13).

En contraposicion con la imagen del Viejo, se encuentra la del pongo (indio de hacienda
que sirve gratuitamente en casa del amo), quien esta, al igual que el muro incaico, convertido en
urinario publico, aplastado, sometido y humillado. Sin embargo, subyace la posibilidad de su
reivindicacion, El poder de la piedra (inmortal) transmite a Ernesto la posibilidad de festejar la
vida, considerando la vibracion y la orientacién positiva de las piedras que guardan la energia
del cosmos, pues “las lineas del muro jugaban con el sol, las piedras no tenian angulos ni lineas
rectas; cada cual era como una bestia que se agitaba a la luz; transmitian el deseo de celebrar, de
correr por alguna pampa, lanzando gritos de jubilo.” (LRP. p. 23)

Esas vibraciones de luz calurosa simbolizan el encuentro con la memoria histérica pero

también con la misma persona, y hacen que Emesto llegue al punto de llorar de emocion.

Toqus las piedras con mis manos; segui la linga ondulante, imprevisible, como la de los rios en que se
Juntan los bloques de la roca. En la oscura calle, en el silencio el muro parecia sobre la palma de mis
manos llaneaba la juntura de las piedras que habia tocado. (LRP. p. 11).

Los muros hierven como fiuego que quema en las rajas de los muros y extiende su
sombra protectora; {os palacios se convierten en centinelas, todo, dentro de la piel arménica,
musical de la campana Maria Angola. Ernesto se convierte en e! receptor de la energia
contenida en las piedras que conforman los muros, El reconocimiento de la energia que guarda
la piedra es la confirmacién de la comunicacion del hombre con la naturaleza. El transito de
Ernesto y su padre por las sierras andinas constituye, asi, un andar por el tiempo en busca de la
justicia, Sin embargo, al llegar al Cuzco, esa busqueda se toma hirientemente lejana,
inaprehensible.

Cuando mi padre hacia frente a sus enemigos... yo meditaba en el Cuzco. Sabia que al fin
llegariamos a la gran ciudad” (LLRP. p.11). La promesa del Cuzco del padre queda trunca. Sin
embargo, permite ¢l encuentro vivificador de Ernesto con las piedras, que tienen un sentido, una

disposicion curvilinea, zigzagueante como los rios o las rutas que atraviesan los cerros, Esa
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disposicion traduce un ritme marcado por el caminante y responde al de las canciones andinas
como el harawi, wayno o el carnaval indio.

L.a historia pretérita guarda informacién que conduce a la explicacién de la realidad del
momento. ;Como se construyeren esas fortalezas y palacios? Un pasaje de la novela responde a
este interrogante: “el encanto”. Todas las piedras poseen poderes magicos, pueden caminar por
las noches y retornar a su lugar inicial de dia. Esas piedras se juntan, se abrazan por accién del
inca y, por eso mismo, el invasor no las pudo destruir, al contrario se valié de ellas para

construir sus propios edificios como la Catedral del Cuzco:

-;La Compaiiia también la hicieron con las piedras de los incas? pregunté a mi padre,
-Hijo, los espaiicles, ; Qué otras piedras hubieran labrado en el Cuzco? jAhora veras! (LRP. p. 16).

Las piedras tienen un lenguaje, hablan desde adentro, desde el tiempo y no pueden ser
sino en quechua las frases vibrantes y quemantes que tamborean en la mente de Ernesto, quien
quiere cantar como los indies. El recomido por la ciudad sagrada Heva a Emesto a otros
templos, donde la lucha entre las piedras incas y las coloniales cobra singular presencia. El
conflicto no se reduce al encuentro entre los objetos indigenas e hispanicos, sino que trasciende
al enfrentamiento del orden cultural indio, que comparte Emesto, y ef orden blanco occidental
dominante.

Las piedras dan vida al recuerdo de Emesto, una memoria histérica que sobrevive con
sus rios, con sus cantos, con sus padres adoptivos quienes le criaron en Utek’. Responde a una
evocacion que involucra a todo un pueblo que vivird, como los condores del Saksayhuamar,
hasta el “juicio final”, porque “son como las piedras de Inca Roca (el gran monarca constructor
del edificio).” (LRP. p. 26). Esta aseveracidn es, de antemano, la confirmacién de la vida y la

permanencia del pueblo quechua, andino en el tiempo y en la historia.

Yaku

Agua
Indudablemente el yaku, unu o agua, ¢s sustento vital del hombre en general. En el mundo
quechua-andino, este liguido preciado es la sangre que recorre por las venas de los cerros {en

forma de rio, cascada...), tan importante como la vida misma. La cultura quechua desarrollé una
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ingenieria fabulosa en la constniccion de canales de riego, con el objeto de viabilizar el
transporte del agua, incluso para el riege en los andenes, construidos en los cerros mas
elevados, donde sembraban diferentes productos vegetales (maiz, papa, etc.).

Arguedas, a través de sus multiples trabajos, rescata y valora la trascendencia de este liquido,
a tal punto que la obra inicial del narrador lleva el nombre de Agwa. Posteriormente, retoma el tema
con hondura y profundo valor simbélico en Los rios profundos, Todas las sangres, “Crovilca”, “La
agonia de Rasu Niti” y E zorro de arriba y el zorro de abajo.

La distribucién equitativa del ynkw, agua, practicado por los pueblos quechuas, se ve
afectado con la aparicién de las haciendas y la consecuente imposicién de la propiedad privada. Bajo
este contexto, “Agua” es un cuento que abre y pone a discusion el problema humano relacionado con

este liquido, cuestionando un sistema injusto y autoritario:

~Can mmisico Pantacha hemos entendido. Esta semana k'ocha agua va a llevar don Anto, la viuda
Juana, Dan Jesiis, Don Patricio... Don Braulio seguro carajea. Pero una vez siquicra, pobre va agamar
agua una semana. Principales tienen plata, pobre necesita mas sus palitos, sus maizalitos.. Tayta Inti
(sol) le hace comer la lluvia; K’ocha agua nomas y hay para regar: k'ocha va a llenar esta vez los
comuneros. (AG. p.102)

La mala distribucion del agua (sangre-vida)} que la montafla otorga a sus hijos v a la
naturaleza, provoca la desesperacién de los ruras, porque sus actividades productivas agricolas,
fuente de subsistencia y base de su economia, se ven afectadas. Esto hace que los problemas se

generen incluso en el seno mismo de los comuneros;

Hablando francamente, los ak’olas no se llevaban bien con los lukanines; todos los dias se quitaban el

agua, porque los terrenos de los dos pueblos se risgan con el agua de Jahmk’ocha, una laguna grande
que pentenece por igual a los dos pueblos. De los siete dias de la semana, el yakupunchau jueves era
para los ak’olas, el miércoles del Cura y los demis dias para el principal Don Ciprian Palomino. (LE.
p. 144)

El agua constituye al rio, a las & ‘ochas (lagos), acequias, puguios (manantiales). De acuerdo
a las diferentes facultades que les atribuye el apu, éstos cumplen funciones simbélicas de importancia,
corno el ser su agua-sangre que les da vida y les purifica, tanto al hombre como a la naturaleza. El
agua tiene la facultad de comunicar los tres niveles de vida: el hanan packa (arriba), el kay pacha
(aqui) y el uku pacha (abajo). Esta cualidad de vivir en los diferentes planos hace del agua un simbolo
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que representa la inmortalidad del mundo quechua. Su brillantez y su humedad son los dadores de

vida y los encargados de romper y traspasar con su humedad, toda frontera.

Mayu
Rio

Los rios: sangre del gpu, “vena del mundo” (TS. p. 260), representados, entre otros, por ¢l rio
Apurimac en (DP} y (LRP), fueron los encargados de cortar los Andes con diamantes y pedernales,
abriendo inmensos abismos en los que el hombre, a sus orillas, “tiembla, ebrio de hondura”, mirando
esas corrientes plateadas.

El rio Apurimac, “Dios que habla™, es inmenso, migico y poético. Su voz es parecida al paso
de los caballos en trote, aumenta sin ensordecer ¢ infiunde a los forasteros “presentimientos de
mundos desconocidos.” (LRP, p. 28)

-jApurimac mayu! jApuriniac mayu! -repiten los nifios de habla quechua, con ternura y algo de
espanto. (LRP. p. 28)

El rio, como simbelo purificador y dador de vida en tanto “vena del mundo™, es el encargado
de mover los molinos para la preparacion de harina de diferentes granos. En ese sentido, es otro
brazo mis que se une a la produccion y el trabajo del hombre. Es también un referente de vida. Las
zonas cercanas al rio son lugares de residencia y cultivo. Por eso el Padre de Emesto en Los rios...
manifiesta: “compraré una chacra junto al rio, y construiremos un molino de piedra.” (LRP. p.
44) Asi, la sangre de los cerros puede Buir con seguridad, por las venas de las plantas, los hombres,
los animales, el cosmos.

Al igual que el Apurimac, existen también otros rios igualmente poderosos, tal como el
Pachachaka de Los rios Profundos que “brama en el silencio. El ruido de sus aguas se extiende
€OMo Otro universo en el universo, y bajo ¢sa superficie se puede oir los insectos, aun el salto de
las langostas entre los arbustos.” (LRP. p. 158)

En sus diferentes trabajos narrativos, Arguedas hace referencia a varios rios que dan una
dimension magica y mitica a las aspiraciones comunitarias, dado que el rio, supone, por su cauce
“Unica”, la unidad de los comuneros. Una cancién andina interpretada por el arpista Papacha Oblitas
dice;
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Pamaysankus mayu Rio de Paraisancos,

rio caudaloso caudaloso rio,

aman pallk’ankichu no has de bifurcane
kutimunaylama hasta que yo vuelva
vueltamunaylama hasta que yo vuelva.
Pallk’arioptikik’a Porque si te bifurcas,

ramark ptikik’a si te extiendes en ramas
challwacha sak’esk’aypim en los pececillo que he criado
pipas challwayl’ospa alguien se cebaria
usuchipuwanman y desperdiciados, moririan en

la playa (LRP. p. 188),

El bifurcar es entendido como separacion del pensamiento quechua- andino y de su sangre
familiar, por lo tanto, inconveniente para la vida comunitaria.

El Apurimac mayu (Dios de los rios, expresion maxima del poder del rio), asi como el
Pachachaka, es el encargado de dotar de vida, de limpiar con su avance musical y de luz todas las
impurezas del hombre y del mundo. S6lo asi se puede entender que sea capaz de llevarse la fichre del
tifus, exterminada por las imprecaciones de los comuneros de los pueblos de Abancay en Los rios
profundos, a la gran selva donde se le veria “pasar armrastrada por la corriente, a la sombra de los
arboles”. (LRP. p.254)

Yawar mayu
Rio de sangre

El yawar mayu es el rio que lame la tierra hasta reverdecerla y hacerla despertar, con su voz
aunada al canto de los arboles, de las aves, de las piedras. Es, en su primer repunte, el
encargado de abrir un tiempo de siembra, de renacimiento, en el mundo andino. Ese primer
empuje de ro parte desde las alturas andinas, con su caminar rumoroso y arrasador, hasta llegar
al mar, que es su muerte. En “Orovilca” (cuento incluido en Agua), Arguedas describe a este
fenomeno Hlamado yawar mayu, aludiendo a un rio que llega a Nazea en enero, despacio,
hinchindose hasta “formar trombas™ que “giran y chocan dentro de la corriente”. La gente

festeja su llegada por tratarse de la sangre de un Dios que se sacrifica por el mundo.

La gente se arrodilla ante ef paso del agua; tocan las campanas, revientan cohetes y dinamitazos.
Amojan ofrendas al rio, bailan y cantan; recorren las orillas mientras el agua sigue lamiendo la
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tierra, destruyendo arbustos, llevandose las hojas secas, la basura, los animales muertos.
Después comienza el trabajo y la guerra. En las grandes haciendas se empieza el agua, cargada
de esencias, como la sangre; y hay campesinos que no alcanzan a regar y siembran en la tierra
seca, con una esperanza como la mia, que no es sino una sed inclemente, Yo los he visto llorar en
las noches de feroz verano y aun bajo la luz del sol que repercute en el inmenso “Cerro
Blanco™ (OR. p. 182).

Este yawar mayu es el renovador de la vida del hombre y de la naturaleza. Su esencia
mojard los campos, dara de beber a los ganados, despertaré la misica y la danza, y alimentara al
hombre. En la sierra (en la costa llueve escasamente) llegara a mojar el cielo que bajara en forma
de lluvia sobre los sembrios. L.a vida serd nueva, la energia renovada.

La imagen de este yawar mayu, llevada al plano melddico-ritmico de la danza de tijeras,
se encuentra fabulosamente desarrollado por Arguedas en el cuento “La agonia de Rasu Niti”.
El yawar mayu vive en e} interior del danzak’, desde ahi revienta en los movimientos del ifla
Rasu Niti, protegido del wamani grande que tiene nieve eterna. El trinsito seguido por el
dansak’ para llegar al yawar mayu inicia con pasos “como de musica leve, como de agua
pequefia, hasta fuego...”” (RN. p. 213). La intensidad de los movimientos que contactan al gpu con
el dansak’ se acrecentan, ya que, éste le llama con viva voz: “Lurucha, que no parecia mirar al
bailarin, empezd el pawar mayu (rio de sangre), paso final que en toda la danza de fos indios existe.”
(RN. p.216).

La fuerza y profundidad de la danza, relacionada con la energia cosmica de! apu, representa
la vitalidad del hombre y la naturaleza, el briflo y la conciencia renovadora, donde la muerte es sdlo

un paso a otra vida, en ¢l seno de la madre tierra.

“Rasu Niti” vio a I pequei bestiz. ;Por qué toms mas impulso para segnir el ritmo lento, como armstrarse de
un gran tio turbio, del yawar mayu éste que tocaba “lurucha™ y Don Pascuai? “Lyrucha aquietd ¢l endizblado
ritmo de este paso de In dhnza. Era el yawar mayy, pero lento, hondisimo; si, con la figura de esos rios
inmensos cangados con las primeras Lluvias; rios de bas proximidades de La seiva que marchan txmbién lentos,
bajo el sol pesade en que resaltan todos los pobvos y lodos, los animales muertos y drboles que arrastran,
indeteniblemente. Y estos rios van entre montaiias bajus, osouras de Arboles. No como los rios de L sierra que
se lanzan a saltos, entre la gran luz: ninglin bosque los mancha y las rocas de los abismo les dan silencio (YF.
p..217).

El yawar mayu contiene en si la vida y la muerte. Baja tocando y arrastrando todo lo que
encuentra a su paso. De esta misma manera se desplaza en el interior de los hombres como ocurre en
el cuento “La agonia de Rasu-Niti™;



201

Lurucha avivd el ntmo dul vesvar mave. Parcia oz toczban campanas grmves. El arpista o se esmeraba en
recorrer con su ufia de metal las cucrdas de alambre, tocaba las mds exiensas y gruesas. Las cuerdas de inipa.
Pudo oirse entorces el canto del violin mas claramente. (RN. p. 217).

El yawar mayu, en el interior de Rasu Niti, converge la dualidad vida-muerte renovadoras,
Asi se entiende la sucesion del dansak ' por otro mas joven, igualmente contactado con el apu, quien
establece didlogo con Rasu Niti mediante la cascada parlante o e vuelo del condor

En Todas las sangres, este yawar mayu es entendido como el transito doloroso del mundo
andino en su lucha contra sus explotadores. Este rio de sangre también se manifiesta en la
determinacion de Don Bruno de establecer la justicia por sus propias manos, como un acto de
liberacién de sus “pecados” y expresion de su toma de conciencia, para sumarse a la construccion de

una justicia buscada insaciablemente por los comuneros.

Don Lucas entendié. En los ojos de don Brung habla un rio de sangre: ¢l yawar mayu del que hablaban los
indjoaElﬂoihadﬂnrdamembmﬂwnnﬁsmduqmumaedmwpmﬁmdelﬁmhmdnﬂoquz
pasaba por un abismo, quinientos metros abajo de los cafiaverales de su hucienda, (TS. p. 455).

La explicacion “mégico”-poética del yawar mayu andino, en la voz del narrador, se establece
en £d zorro de arriba y el zorro de abajo (segundo diario); ahi fa victoria del yawar mayu llega,
incluso, a planos personales, en su preocupacion de escribir la realidad de “todas las sangres”.

Y sz pelea aparece en la novela como ganada por el yawar mayu, ¢l rio sangriento, que asi [lamamos en
qua:huaalmmmmdslmdusqucauganlmjugmfomladmmkmmYaﬁmmmrlmm
¢l sol, la Tuna y la masica. Alli, en esa novela, vence el yawar maye andino, y vence bien. Es mi propia
victoria. (EZ. p. 71).

En Ef zorro...este yawar mayu aparece en la fuerza de los migrantes serranos que pueblan
Chimbote, apoderandose de! espacio e imponiendo su cultura sumamente particular, producto de ese

encuentro violento ¢con el mundo occidental.

Se hant hecho moldes y toxdos han reventado. ;Quién, canjo; mete a un molde a una loglla? ;usted sabe que es
uny leglla?

-La avalancha de agua, de tierra, de raices de irboles, perros muertos, de piedras que bajan
bataneando debajo de la corriente cuando los rios se cargan con las primeras lluvias de estas bestias
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-Asi es ahora Chimbote, oiga usted; y, nadies nos conocemos. Le dije que redujimos los obreros de
doscicntos cincuentiocho a noventiséis, jno? esta Lloglla como hambre. Mas obreros largamos de las
fabricas mas llegan de la sierra. Y las barriadas crecen y crecen, y aparecen plazas de mercado en las
barriadas con mas moscas que comida. (EZ. p. 77).

En el segundo capitulo de /4 zorro..., la oracion en quechua de la prostituta Paula Melchora

se encarga de caraterizar a ese yawar mayu furibundo.

..tierta sangrienta que haces pesada la corriente del rio en encro-febrero, gue saltas sobre rocas y 4rboles ¥
dejas tu polvo para sicmpre en la vida del que te bebe sin saber o sabiendo... (EZ. p. 62).

El simbolismo “magico”-poético del yawar mayu es el nicleo condensador, comunicativo y

musical de la vida y la muerte, latente dentro de la cosmovision quechua-andina.

Willkanota mayu Rio de Willkanola
yawaria wakkasian Sangre esta llorando
Chiri chirirekktin Cuando arredia el frio

Wayra wayrarelcktin Cuando ventea e viento 2

La referencia poética del estado temporal de la cita anterior alude al sufrimiento humano y de
los seres siempre vivos de la naturaleza, ante la fuerza del viento y del frio reunidos en la imagen
implicita del rio de sangre. Otras muestras de la poesia-cancién quechua arguediana vinculadas al rio
y al yawar mayu, hacen alusion a la existencia del runa en sus diferentes expresiones musicales,

emotivas como la siguiente, recogida en la zona sur andina peruana:

Uray pasaq putka mayu Rio que vas por la parte baja
mana imapaq sirviq mayu rio que no sirve para nada
apaltaway nillachakaptiy cuando te pido que me tleves
delituykita pagay niwanki me dices que pague mi delito
destinuykita cumpliy niwanki me dices que cumpla mi destino
Deliluyiaga pagachkanim Estoy pagando mi delito
destinuytaga cumplichkanim Estoy cumpliendo mi destino
para hina wagallaspay ltorando come la {luvia

puyu hina muyuliaspay dando vueltas como 12 nube

%% Citado por Martin Lienhard. En Op. ¢it. Cultura popular ... p.59
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Canciones como estas son incluidas en la produccion literaria de Arguedas. Un ejemplo lo

encontramos en Diamarntes y pedernales, cuando Irma ensaya un wayno con acompafamiento de

arpa y dice:

L4 joven sintid miedo de empezar.

-iYa lo he aprendido! -dijo Don Aparicio.
Aguila del rio, 1¢ estoy esperando

espuma del rio, dguila del monte...(DP. p. 74).

Un carnaval de ta provincia de Tambobamba (Apurimac), recopilada, traducida e interpretada
bellamente por Arguedas, dice:

Tambobambino maglalas
yawar mayu apamun.
Tambobambiro maglalas
yawar unu apamun,
Tinyachallanias toyloshkan
qenachallaniias toytoshkan
Charangollanilas loytoshkan
birrititlanfias toytoshkan
(Un rio de sangre

ha arrastrado al joven tambobambino.
El agua sangrienta

ha arrastrado al joven tambobambino.

5810 su linya estd flotando sobre la corriente,

so su quena esti flotando scbre 1a corriente,

5610 su charango esld Notando sobre la corriente,

sblo su birrete est flotando, est4 flotando.)

El yawar mayu de la época de los carnavales representa la vitalidad del hombre andino. Ese
reencuentro alude a la unidad cultural del mundo quechua, considerado por Arguedas como suyo. El
yawar mayu le dio vida al Tambobambino de Ja cita anterior y, posteriormente, lo llevari a sus
entrafias.

Este simbolo positive/negativo, vivificador y destructivo, vinculado cen la tradicion Hevado a
un nivel personal, destapa su cardcter multisémico traducida en la vida y obra literarta de Arguedas:
Violencia (el o revuelto que lo amrastra todo), hervor (calor y movimiento del liquido que hierve, y
su capacidad de modificar, de ablandar los objetos solidos que sumerge) la conflictividad, la violencia
de la lucha entre lo antiguo y lo nuevo, ko extranjero y lo autéctono, que caracteriza al mundo
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andino, su poderosa capacidad de resistencia también: todo ello encuentra en el yawar mayu su
simbolo, su esencia, su materia. ¢’
El yerwar mayu “magico™-poético se puede encontrar dentro y fuera del hombre. Vale buscar

en el latido de las venas toda esa fuerza que representa el encuentro constanie de la vida y la muerte.

Pak'cha
Cascada

De oro, de oro deben ser los pak 'chas, cascadas encantadas, poderosas, que se desvisten en su
caida, abren su garganta y se van rumorando las voces del apu. Muchas veces dicen que, en ¢l
agua de las cascadas, viven fuerzas magnéticas que atrapan el alma del agua y los convierte en
cancion.

En el proceso creativo arguediano, la cascada o pak ‘cha aparece principalmente en dos
de sus novelas, Todas los sangres y El zorro de arriba y el rorre de abajo. Su particularidad
simbdlica no se desliga de la cosmovisién quechua-andina. Veamos.

En Todas las sangres, el vigjo K oyowasi (segundo cabecilia de los comuneros), al
percatarse que don Adrian no logra comunicarse con el apu en su lectura de la coca, busca
encontrar el mensaje del Padre Pukasira en la lectura de la voz de la “cascada de agua que
sabe.” El pakcha mensajero del Dios-montafia, “vena blanca”, puede contener mensajes en su

juego de agua en su caida, pero también puede no tenerlos. Todo depende de la voluntad del

apu.

-No habré rabia., padres, hermanos. Ahi estd nuestro Sefior, tranquilo, estd ya del color de! sol,
tranguilo. He ido a escuchar la cascada del agua que sabe. No me ha contado nada. He cerrado los
ojos; he detenido el cormzon parz oir. Esta cantando con sy voz comiin. En su vens blanca el Padre
Pukasira danza, contento. jNo habra rabial (TS. p. 39).

Ademas de ser mensajera, la cascada reuine las cualidades de conocimiento cosmico que
solo podria debilitarse cuando interfiere el Dios de la iglesia, quien esta en permanente lucha con

el Dios-montafia.

*' Cfr. Ibidem. pp.52-54.
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-Si replicd don Adrisn-. Pero el Dios de Ia Iglesia puede que nos mande la rabia. No lo alcanzamos. Ni
la cascada ni nuestro Padre conoce su hablar. Es el primer Dios. (TS. p. 40)

El des-encuentro de dioses plantea la polaridad de ambos mundos que poseen su propia
racionalidad y una verdad ligada estrechamente a sus culturas. En este sentido, la validez
cultural quechua-andina esta reforzada por el agua que bebe el hombre, razén y verdad que
difieren ampliamente de la cosmovision occidental que no reconoce la vida de la naturaleza ni
sus poderes.

Hay cascadas al interior y fuera del hombre. El agua de la cascada vitaliza al runa. No

causa efectos a quien no lo acepta.

Pero en mi adentro habla claro la cascada, pues; el rio también. Yo, ;por qué cojodices voy dacir
eitigo, si me est dando eafiazo de Huanca, como buen patrdn, delante del catre en que vas a dormir?
iNo diciendo cojodices! ;Para qué diciendo cojodices, patrén inginiero? (TS. p. 86).

En Ll zorro..., la reiterada aparicion de la cascada entreteje la configuracion de la
segunda parte del diario del 10-V1-1968. Arguedas parte de fa evocacion de la cascada de San
Miguel de Obrgjillo (sierra de Lima), que oye en el gemido del Chancho (nionema), al que le
rasca el vientre hasta tenderlo en el suelo de puro placer. Posteriormente, el hilo narrativo
refiere a 1a cascada del Per, las mismas que “retratan el mundo”, pero significativamente sélo
para los que saben “cantar en quechua”. La imagen de la cascada atrapa al lector corduciéndole
por las montafias en las que el hombre deja su alfiento en los duros trabajos impuestos por sus
explotadores. Desde ese punto, como un salto de agua, refiere a la revolucién cubana Y,
principalmente, a la imagen de un teniente revolucionario, que cuenta con la feliz inteligencia y
la fuerza de la cascada. Arguedas, consciente de que su mensaje pensado en quechua tiene
ciertas dificultades, reconoce, implicitamente, que es necesario salvar los problemas que suscitan
¢l traslado de codigos andino quechuas a otros diferentes, para establecer un encuentro con sus
lectores.

Martin Lienhard, al reflexionar sobre la cascada y los arboles (trataré de seguir su
interpretacion citando fragmentos), dice acertadamente que los arboles estan “cargados de
significacion magico-religiosa”, plantados al borde de los precipicios y que “se estiran al cielo”,

significando la constante lucha del hombre contra sus explotadores. La dualidad arriba-abajo,
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codigos de orientacion del mundo andino, esti representada por la caida de la cascada
(sufrimiento del hombre) y la forma vertical de crecer de los arboles (la permanencia de la
cultura y la vida). “Esta cascada es imagen y materia def desarrollo narrativo. limagen porque
ilustra la progresion "a saltos” del texio. La cascada se convierte en equivalente de lo que son
los seres-objetos en una mente méagico-religiosa: signo y materia de la fuerza que fluye en todos
los elementos de la naturaleza” ™

Otra de las funciones importantes de la cascada es la de ser la fuente de armonia musical
(pero también es irrupcion, Rompe la quietud, el “silencio”. Introduce czos y desarmonia ¢n la
quietud), de la que se valen los misicos andinos para la creacidon de canciones que se
interpretarin durante el afio. El momento y la fecha para que los artistas recurran a la cascada es
4 la media noche del 23 de junio. En esta fecha, se festeja el dia del fmti Raymi (fiesta del sol),
reconocido también como e dia de San Juan, fecha en la que se queman las hojas y los tallos
secos de las plantas, por ser la noche mas fria del afio.

Cada miisico andino cuenta con una pak ‘cha personal. Muchos de ellos lo mantienen en
secreto, y asisten a ella para oirla. Existen quienes se cuelgan incluso de los arboles para oirla
mejor y memorizarla, a fin de que puedan construir y reconstruir las canciones que les dicta la
pak’cha. En Diamantes y pedernales encontramos una muestra de la relacién masico y pak’cha.

Dice:

La noche del 23 [...] ;Sélo esa noche el agua crea melodias nucvas al cacr sobre la roca y rodando en ¢l
lustroso cance! cada maestro arpista tiene su pak’cha secreta. S¢ echa de pecho, escondido bajo los
penzaches de las sacuaras; algunos se cuelgan de los troncos de melle, sobre el abismo en que el
torrente se precipita y llora. Al dia siguiente y durante todas las fiestas del afio, cada arpista toca
melodias nunca oidas, directamente al corazon; el rio les dicta milsica nueva. (DP. p. 4647).

La cascada, como elemento vital de reflexion, materia vital para la subsistencia y fuente
melddica para los musicos, es la luz liquida y musical del apr que fluye en el hombre. La
pak'cha compuesta de misica-vida-fuerza del apu genera con su caida la verticalidad (hacia
arriba) vencedora del hombre a similitud de los arboles. El ojo cristalino de la cascada puede
reconocer y diferenciar su contextualidad, constituyéndose como fruto y parte de un cosmos

complejo en constante movimiento, La verticalidad del hombre como la de los arboles que se

8 Cfr. Ibidem. p. 47
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estiraran hacia el cielo, es una respuesta a la caida de agua, a la explosion de vida. Asi se

entiende que la muerte sea solo una muerte “pequefia” y transitoria.

SACHAKUNA
ARBOLES
Yucalito
Eucalipto

Los diversos arboles que Arguedas se encarga de rescatar como simbolos del mundo quechua-
andino juegan diversos papeles en su narrativa, dependiendo de su ubicacion en el escenario y el
momento dramatico. La naturaleza de los arboles les dota de una particular relacién con el
mundo ya que, a similitud del agua, también tienen contacto con los tres niveles del mundo: con
el hanan pacha a través de sus hojas, con el kay pacha, mediante su tronco y con el why pacha
por medio de sus raices, cualidades que les permite conocer profundamente la realidad que les
rodea.

El yucalito o eucalipto, indigenizado, es muchas veces padre o madre, otras hermano...
del hombre, €l sabe que con sus miltiples ramas puede gbrazar al mismo cielo, puede tejer con
sus raices la piel de la tierra y hacer que ésta se mantenga estable y no se descascare con la
humedad. Su rapido crecimiento permite la cosecha de su madera, como también la delimitacién
de areas de tierra. El calor de su fuego, al arder, se convierte en medicina, el abrigo en medio
del taladrante frio andino, y bajo el sol, en sombra que dulcifica y refresca al hombre y al
ambiente.

En la narrativa arguediana las multiples funciones del eucalipto estan vinculadas a las
actividades cotidianas, festivas, religiosas, etc., y a los estados emotivos del hombre. Es ef caso
del pino de Arequipa en L/ Zorro.... Este pino “sabe de cuando hay debajo de la tierra y en los
cielos” porque “conocce la materia de los astros, de todos los tipos de raices y aguas, insectos,
aves y gusanos; y ese conocimiento se transmite directamente en el sonido que emite su tronco,
pero muy cerca de €, lo transmite a manera de masica, su sabiduria, de consuelo, de
inmertalidad.” (EZ. p. 145).

Indudablemente, una de las preocupaciones fundamentales del hombre andino

representado en la narrativa arguediana, es establecer puntos de referencia para la identificacion
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de lugares diversos. Uno de éstos puede ser un eucalipto, la marca que indica el valor del lugar
en el que crece y a quién pertenece, mostrando asi la jerarquia de quien lo posee.

En Todas las sangres, Anto, el sirviente mas cercano del Sefior Andrés de Aragon de
Peralta, padre de los hacendados Bruno y Fermin, al saberse heredero de una parcela de tierra y
considerarsele libre, planifica la plantacion de un eucalipto: “-Un eucalipto también, para que
sea sefia de mi casa. Mas grande que el de don Brafies va a crecer.” (TS. p. 227)

Indudablemente la ubicacion de la casa no podia ser sino bajo un arbol:

Voy a ir a la pampa, contigo. Hago cerco grande. Crio un petro. Hago casa al pie de un eucalipto que

alcance el alte cielo... Til cocinas, lavas, hilas, en otro lado duermes... (TS. p. 54)

El valor del arbol esté relacionado con su altura, con su cercania al sol o al cielo, que le
da mayor estatus social al duefio y también mayor poder al 4rbol. Lo alto y lo bajo determinan,
simbélicamente, un nivel de vida y un lugar en el estrato social.

Por otro lado, el valor de! eucalipto consiste en representar la unidad y la identificacion
colectiva con el lugar de origen y con los miembros que lo habitan. Asi, Gabriel, en L/ Sexto,

reconfigura en su memoria el lugar donde pasé parte de su vida:

Recuerdo que pasaba bajo el gran eucalipto de |a plaza, cuando el campo estaba cubierto por tas nubes
densas. (ES. p. 11).

La presencia del eucalipto en las festividades de! pueblo es fundamental. Por ejemplo, en
Yawar Fiesta la construccion de la plaza de toros estd hecha en base a madera de eucalipto. El
arbol sacrificado participa con sus pedazos, con sus huesos, en la fiesta del pucblo. Su
participacion esta vinculada a esa “muerte chica” de la que se habla en Todas las sangres, a esa
muerte-vida que es ¢l continuar de la existencia. Asi se entiende que la muerte del 4rbol, como
la del mismo hombre, es solo el paso a otro estado de existencia. El eucalipto vivo o “muerto”
forma parte de la fiesta. Esta en la misica, en el color, en el calor de las ollas, en ¢l aroma de las

cornidas andinas.

-Mandaremes hacer una plaza chica de eucaliptos dentro de la plaza de la Pichk'achuri. Los ayllus lo
harén, K'ayau y Pichk'achuri. El Vicario les dird que la competencia para que sea legal y para que s¢
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vea mejor, necesita una plaza chica, can asientos buenos, dondz se acomodaria toda la geate, para ver
de cerca. (YF. p. 85)

En la plaza de los pueblos, centro de actividad y convivencia, vive un cucalipto (en algunas
ocasiones puede ser otro tipo de arbol) que es testigo y parte del devenir, del movimiento continuc
de la sociedad.

La vida y sentimientos del arbol se hacen evidentes y se parecen a los del hombre. Es asi
que en “Agua”, antes del reparto del liquido vital, el eucalipto, al igual que los comuneros, se
siente imbuido en el problema, a tal punto que “el eucalipto del centro de la plaza parecia sudar
y miraba humilde al cielo.” (AG. p. 108)

Asi como el eucalipto participa de las festividades del pueblo, también lo hace en los
momentos de sufrimiento. El narrador de “El horno viejo™ describe asi a la voz de Santiago: “-
Yo soy -dijo €, en voz baja; el grillo herido y €l eucalipto estaban en su voz.” (EH. p. 225).

La voz del eucalipto es importante dentro del coro de voces del universo narrativo
arguediano. Cantar es para el eucalipto una forma de expresar su existencia y también
comunicar la de los otros: “Pero en la plaza, inmensa, el silencio cubria el vacio, toda la tierra.
Soplé el viento y los dos eucaliptos gigantes del cementerio cantaron.” (EH. p. 224)

El eucalipto, como otros elementos vivos de la naturaleza andina, es sexuado y, de

acuerdo a su género, el 4rbol tiene una forma, color y olor diferentes.

Segin Ia concepeitn andina todo cuanto existe es sexuado. En una misma varjedad, o cuando se las
clasifica como pertenecientes a la misma variedad, se dan piedras machos y piedras hembras, vegetales
machos y vegetales hembras e instrumentos musicales machos y hembras.**

En “La muerte de los Arango™ se dice que el eucalipto:

"Es hembra", decia la maestra. La copa de ese arbol se confundia con el cielo. Cuando lo mirdbamos
desde la escuela, sus altas ramas s mecian sobre el fondo nublado o sobre las abras de las montafias.
En los dias de la peste los indios que cargaban los féretros, los que venian de la parte alta de! pueblo y
tenian que cruzar la plaza, se detenian unes instantes bajo ef eucalipto... despuss, cuando el cortejo se
alejaba y desparecia tras la esquina, nos parecia que ds la cima del arbo! caian lgrimas, y brotaba un
viento triste que ascendia al centro del cielo. Por eso la presencia del eucalipto nos cautivaba... (LM.
p.193)

* Emilio Mendizabal Losak Estructura y funcién en la cultura anding, Universidad Mayor de San Marcos,
Lima, 1989, p. 111.
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Por otro lado, el eucalipto, testigo y participe de los acontecimientos de pueblo, no solo llora
por el dolor de la muerte sino ademas, es el madero del féretro.

Ese eucalipto, al igual que el mismo hombre, se desplaza hasta lugares propicios para su
crecimiento, El eucalipto pareciera que siguiera las huellas det hombre para instalarse muy cerca de

él, o tal vez sea el hombre quien le sigue.

Una mancha de arboles aparecit en la falda de la montafia.

-; Eucaliptos?- le pregunté.
-Deben de ser, No existian antes. Atrds esta la fortaleza, el Sacsayhuamén. (LRP. p.15)

El arbol también crece en el hombre, en su “pecho”, por eso esta relacionado con las

circunstancias emotivas det runa.

-La Virgen de San Pedro contemplaba a ese arbol desde la cumbre, cuando la llevabamos en
procesion, para que bendijera los maizales. Es el iltimo desafio a Dios, a lo que Dios queria como
debian ser la pampa y sus dusfios. No esta ya la Virgen, ni esti San Pedro. Si no lo matan, ese arbol se
iba a morir pronto de pena.jQue lo corten! Yo sentiré que la sierra me parte también &l pecho, jAnda,
vete, indio! Que Demetnio te ordene si hay algo. jAqui, en mi iglesia, mandaré decir una misa por
Anto! jRendén Willka! ; Te acuerdas? Ese revélver, esa dinamita de Anto, no era de Anto, ni la tierra.
{Eran de Fermin! (TS. p. 447)

El eucalipto-hombre se transforma, avanza con sus movimientos “viudos” cuando la
muerte e embute de sombra toda su estructura. Como las mujeres de negro en “Luvina” de

Rulfo, el eucalipto (multitudinal) descubre su dolor ante la muerte.

Don Aparicio cerrd sus oidos para el llanto de las mujeres, y prendio su corazon de! harawi. El canto
le oprimia, pero lo sangraba a torrentes; clevaba su vida, lo Uevaba a tocar 1a regidn de la muerte, Los
altisimos eucaliptos que crecian cerca de Lambra, como una mancha en la ladera, parecian venir hacia
¢l, marchando, envueltos en tumo y Higubre halo. (DP. p. 79).

Ese mismo eucalipto, que es el rostro de la vida, va con el hombre en el camino de la

muerte; aun en la tumba, arbol y hombre “muertos”, permanecen juntos.

En um féretro pesado, de madera de eucalipto, se !levaron el cadaver del musico. Don Aparicio vie a la
comitiva escalar Iz colina en cuya ¢ima esti el pantsdn. La gente de los ayllus cubria el campo. El
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sefior de Lambra permanecio en e baloin de ia casa hasta que la multitud comenzo a ingresar en el
pantecn. (DP. p. 79)

En la tradicion musical andina, encontramos numerosas muestras de mutua
correspondencia afectiva y protectora, que se establece entre el hombre y el eucalipto. Un

huayno del compositor andine Heraldo Serrano dice:

Déame contarte, viejo eucalipto
T que enterraste bajo tu sombra
mi cansancio de andar

tras mt loco destino

Déjame decirte extrafio ti aroma.
(Huayno: “Viejo eucalipto™)

Sauce
Arguedas también alude a otros arboles como el sauce (macho o hembra), aunque su presencia
no sea tan constante en su narrativa. Es importante rescatar su simbolismo en tanto que nos
muestra la confrentacion cultural entre costa y sierra. Se podria decir que el sauce es un arbol
“extranjero” indigenizado.

Su imagen “llorén™ representa la inmensa batalla de sobrevivencia del arbol frente a la
inclemencia del tiempo y del lugar andino. El sauce, como todo lo que compone el universo de
la naturaleza, experimenta el dolor y los sentimientos que el mundo occidental considera
exclusividad del hombre.

El sauce ser vivo, al igual que otros irboles, también suele funcionar como marca,
ornamento y como lunar de identificacion y diferenciacion con relacion del “resto”. El sauce, al

ocupar el lugar céntrico del patio de don Andrés, desempefia ese papel:

En ¢l centro del patio cultivd un sauce que llegd a ser frondoso, aunque daba la impresién de que sufria
con la soledad y el frio. Almmas de sus ramas se derramaban “como lagrimas”, hasta tocar el suelo.
“No, no era sauce lorén; aqui, en la altura, se ha afeminado, decia el gran sefior.” (TS. p.434)

La expresion “afeminado™ estd relacionada a la “fragilidad™ del arbol. Se trata de un
arbol de hueses blandos. Su frondosa cabellera, antes de ccultar sus ligrimas, le pone en

evidencia. Representa la impotencia ante las duras condiciones geograficas en que se encuentra,
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pero también la lucha por seguir viviendo sometido a las condiciones que su nueva realidad le
exige. En el plano social, encarna a los pocos emigrados que se indigenizan y que como los

runas también sufren las injusticias de los mistés poderosos.

Cedron

En Los rios profundos el cedron, arbusto aromético que Arguedas refiere como arbol, crece en
el patio de la casa del Viejo “anticristo”, ocupa un lugar simbélico, referencial como los arboles
antes referidos. No es grande ni fuerte, es un arbol que reproduce la vida del pongeo, personaje
absclutamente marginal dentro de los sectores sociales aparecidos en la novela. E! pequeiio
arbol-hombre vive en un mundo hostil, donde los nifios lo maltratar, lo descascaran, lo humillan.
Sin embargo, ese arbol misero y escualido vence, desde su miseria, los muros de la indiferencia

y la muerte:

Perfumaba ef patio, a pesar de que era bajo y de ramas escudlidas. El pequefio drbol mosiraba irozos
blancos en el tallo; los nifios debian de martirizarlo. (LRP. p. 9)

Sus débiles ramas y las cicatrices de sus heridas establecen un paralelismo con la vida del
pongo. Ambos son desposeidos y dejados al acecho de sus devoradores (nifios, mistis), que les

arrancan trozos de si, trozos de cultura, trozos de tiempo y memoria,

El arbol de cedrdn habia side plantado al centro del patio, sobre la tierra mis seca y endurecida. Tenia
algunas flores en las ramas altas. Su tronco aparecia descascarado casi por completo, e su parte
recta, hasta donde empezaba a ramificarse. (LRP. p. 20)

A pesar de la presencia del Vigjo “anticristo”, de las condiciones inhumanas en que vive, el
pequefio arbol que perfuma y purifica el patio se encarga de instalar alli el “cielo”, “si se muriers, si s¢
secara, ¢l patio pareceria un infiemo”, dije en voz baja. “sin embargo lo han de matar; lo
descansaran” (LRP. p. 21).

El cedron representa asi al porgo, personaje quechua, que padece los dolores producidos por
su explotador, Es el “Cristo de nuevo crucificado™, el simbole que incluye “por extension a todos los
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indios humillados de la novela.-como los colonos de Patibamba de Abancay.?® Arguedas, al hacer
referencia al pongo como encamacién del dolor de ta humanidad, también fue conciente que la
situacion de este personaje no duraria por siempre La gran masa a quien representa cuenta con

fuerza suficiente para transformar su situacion.

Yo corri hasta el segundo patio. Me despedi de! pequefio arbol. Frente a él mirando sus ramas
escualidas, las flores moradas, tan escasas, que temblaban en lo alto, temi al Cuzco... En ningim sitio
debia sufrir mas la criatura humana. La sombra de ia catedral y la voz de la Maria Angola al
amanecer, renacian, me alcanzaban. Sali. Ya nos ibantos (LRP. p. 25)

Pisonay
El pisonay, como simbolo, representa al hombre, a la vida, a la musica. Es también el arbot que,
con sus flores de sangre, limpia y purifica el espacio.
Como el wayronk'o, el canto det pisonay suele subir al cielo a mezclarse con el sol, lugar
donde sus flores rojas crecen mejor que en la tierra. Las flores del pisonay son el fuego donde
vive la sangre de la vida, son los rayos del Padre Sol que acrisola y abriga al mundo En Los rios

profundos, uno de los internas oye ¢l canto del pisonay vy dice:

-{Oyen? -Dijo Antero-. ;Sube al cielo, sube al cielo! {Can el sol se va a mezclar...|jCanta el piscaay!
jcanta el pisonay!- exclamaba.

Es que las flores del pisonay crecen en el sol mejor que en la tierra, segin los indios de Pachachaca.
(LRP. pp. 129-130)

El papel purificador del pisonay esta relacionado con la vida y la muerte. El pisonay
lleva en sus flores rojas, lanzadas sobre el rio, el cadéver de la peste de Los rios profundos.

Comparte esta actitud con el chachacomo y la retama.

Por el puente colgante de Augibamba pasaria el rio, en la tards. Si los colonos, con imprecaciones y
mmmoshabianmﬂquﬂadoalaﬁebre,quizzi,desdeloa]todelpuemelaveriapasaranmdaporla
cormiente, a la sombra de los arboles. Iria prendida en una rama de chachacomo o de retama, o fietando
sabre los mantos de flores da pisconay y que estos rios profindos cargan siempre. (LRP. p. 454)

¥ Cfr. Tomés Escajadillo. “T6picos y simboles religiosos en el primer capitulo de Los rios profundos™. En
Revista de Critica literaria latinoamericana, N° 9, aflo V, Lima. Primer Semestre de [979, p. 6566,
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Es también complice feliz de la calandria y otras aves, que con su canto dulcifican y
llaman a la calma y a la reflexion. Su color puede reverberar ain més cuando ¢l canto del pijaro

remodela las rutas del viento.

La calandria que preferia el pisonay del inmenso patio se posé en la mas alta rama, y cantd. Todo el
arbol enrojecido de flores, y la sombra, donde el color rojo se apagaba sin perder su intensidad, se
animaron. El cante legd al corredor. (TS. p. 190)

El pisonay, por sus flores rojas, simboliza la intensidad del amor y la memoria, como

también el sacrificio y el dolor, puesto que puede llorar sangre:

~iPisonay! ~dijo conteniendo las ligrimas-. Arbol de mi hacienda, arbol de mi esposo, que ahora esta
tranquilo en la circel, arbol de mi hijo; arbol de mi. jTi lloras sangre, cada afio! Llameards por
siempre en mi memoria, bajo mi pecho, en la corriente de mis venas, Arbol de Dios y def rio: cuida a
Rendén Wilka. (TS. p.469)

En un pasaje de Todas las sangres, cuando el capitan manda fusilar a los comuneros de
la Providencia, €] pisonay es testigo impotente; mientras la sangre de los hombres “brillaba con

el sol todavia fuerte; salia viva de un boquete en el cuello”, él lloraba, eran sus lagrimas las

flores rojas despachadas por el viento a la misma muerte.

Las flores del pisonay fueron arrastradas por el viento. Y todos vieron que cran opacas y sedosas junto
al color de la sangre de esa mujer con hijos. El arbol cabeced con el viento; y €l, asi agitindose, solo,
con el patio inmenso, llocd largo rato. Todos lo vieron hacer caer sus flores calientes sobre el
empedrado y despacharlas, rodando, hacia los dos muertos (TS. p. 472).

Rendén Willka describe la sensibilidad que guarda el arbol y la contrapone con la
insensibilidad del fusil de “palo” seco, yerto. La muerte de los hombres significa la muerte del
arbol en tanto que éste muere un poco en cada quien y renace en los hijos. La muerte no es del

todo muerte, sino un paso a otra forma de vida.

-iCapitan! jSefior capitin!- dijo en quochua Renddn Willka-. Aqui, ahora, en estos pueblos y
haciendas, los grandes arboles no mas lloran, Los fusiles no van a apagar el sol, ni secar los rios, ni
menos quitar la vida a todos los indios. Siga fusilando. Nosotros no tenemos armas de fabrica, que no
valen. Nuestro corazon esta de fuego. |Aqui, en todas partes! Hemos conocido la patria al fin. Y usted
no va a matar la patria, sefior. Ahi esta; parece muerta.jNo! El pisonay Hora; derramara sus flores por
la etemnidad de la etemidad, creciendo, Ahora de pena, maiiana de alegria. El fusil de fabrica es sordo,
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es como palo; no eatiends. Somos hombres que ya hemos de vivir etemamente. Si quieres, si te
provoca, dame la muertecita, la pequefia muerte, capitan. (TS. pp 472-473)

El pisonay simbolico responde a momentos narrativos cruciales y advierte los peligros,

la muerte y la injusticia, llevadas a su maxima expresion.

Molle

En El zorro de arriba y el zorro de abajo aparece el molle, arbol inmensamente propagado en
la zona andina. Este arbol, del que los tejedores aprovechan €l sumo para tefiir los hilos de lana
o los curanderos para efectos medicinales, es un simbolo de la permanencia del hombre
quechua-andino, por su capacidad de crecer en los lugares mas dificiles y por considerarsele
propio del lugar.

Por ser un arbol comin, el molle, sea macho o hembra, es muy querido por los
pobladores de los Andes; sin embargo, como aparece en El zorro..., el molle es desprecitado por
los jovenes absorbidos por la “modernidad™ citadina, quienes lo consideran initil y falto de

dignidad por ser indio.

En el patio habia un molle que el caballero paralitico decia haber defendido muchos afios ya, porque
sus descendientes consideraban a ese arbol como indigno. (EZ. p. 144)

I.a lucha por la supervivencia humana y cultural, permanente en las obras de Arguedas,
encuentra en el molle a uno (entre tantos) de sus representantes simbolicos condenados por la
“otra” cultura, amante del humo y del cemento. Por el que, incluso, el mas fiel de sus
protectores, un paralitico con quien platica el narrador, confiesa resignado: “cuando yo me
muera van a cortar el molle, derribaran esta casa y construiran un edificio de cemento chato,
moderno...” (EZ. p. 144). De antemano, se plantea el futuro agravado y hasta trigico, si la
nueva generacion de jovenes no reacciona y valora su mundo y su propia individualidad social.

El molfe, como los hombres, también sufre en el intrincado lugar en que crece Su
estructura y color se moldean a las exigencias del medio; en ningin momento deja de ser

musical y de constituir con sus movimientos, con sus hojas, con sus colores y frutos, la vida.
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Cuanto mas ascendia, €l camino era mas polvoriento y ardoroso; los piscnayes formaban casi bosques,
los molles se hacian altos y corpulentos. El molle, que en las montaiias tibias os cristalino, de rojas
uvas musicales que cantan come sonajas cuando sopla el viento, aqui, en el fondo del valle ardiente, se
convertia en un arbol coposo, alto, cubierto de tierra como abrumado por el suefio, sus frutos borrados
por el polve; sumergido como yo bajo el aire denso y caleinado, (LRP. p. 70)

El molle, al igual que los otros arboles, cuenta con sensibilidad y pensamiento, imbuido

de una profunda armonia musicalidad con capacidad mensajera.
En Los rios profundos Arguedas habla sobre el arbol como fuente de riqueza moral,

ética y estética, que hace del mundo andino, puquial de existencias musicales y humanas.

Patibamballay jOh arbol de Pati
patisachachay de patibamba!
sonk’onuruykik’a Nadie sabia

k’orimantas kask’a que tu corazon era de plata,
iK'ocha mayullay iOh mi remanso,

k’ocha remanso mi remanso del rio!

chalwachallaykik’a Nadie sabia

k’orimantas kask’a que tus peces eran de oro,

patuchallaykiga nadie sabia

k'ollk’emantas kask’a  que tus patitos eran de plata, (LRP. p. 107)

El arbol con corazon de plata, no como valor monetario sino como intensidad
sentimental de pureza, s6lo equiparable con el oro, es, en este caso, el lugar donde se resguarda
los mas puros sentimientos humanos. Como el agua o los peces de oro o plata, es un ser

viviente que no solo abriga su corazon sino también al del pueblo.

Pino

En el Tercer Diario de El zorro de arriba y el zorro de abajo, Arguedas se detiene en la
evocacion dulce y bella de un pino de ciento veinte metros de altura, que conocié en Arequipa.
A través de la memoria, el autor hace una singular interpretacién andina de las caracteristicas
del pino. Su descripcion difiere del tratamiento que da a otros simbolos aparecidos en su
narrativa, posiblemente por ¢l estado animico de! narrador.

En su remembranza, Arguedas advierte que las cualidades fisicas del pino son
excepcionales; por eso “le hablé con respeto” (EZ. p. 145). Su jerarquia, marcada por su gran

tamailo, vence al tiempo y lo convierte en “inmortal”. Por su sensibilidad musical, su voz,
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profunda, su conocimiento del cosmos adquirido por la altura y ia profundidad de sus raices,
“sabe de cuando hay debajo de la tierra y en los cielos. Conoce la materia de los astros, de todos
los tipos de raices y aguas, insectos, aves y gusanos;, y ese conocimiento se transmite
directamente en el sonido que emite su tronco, pero muy cerca de €l; lo transmite a manera de
misica, de sabiduria, de consuelo, de inmortalidad” (EZ. p. 145).

El namrador establece un entrafiable didlogo con el pino, dotado de un illa que le da
omniconctencia y capacidad de proteger al hombre.

El pino es un “extravagante” en una ciudad grande como Arequipa, se parece af runa en
un medio ajeno; sin embargo es comparable con las wakas por su extraordinario tamaiio, su
forma y ¢l lugar que ocupa. Este rasgo es lo que los antiguos peruanos exigian para convertir a
un ser-objeto en waka, en divinidad.

El canto y la musica de los arboles es comin en el mundo representado por Arguedas.
Cuando se detiene a describir las cualidades de un arbol, no olvida referir la profundidad de su
lenguaje. Asi, ¢l pino de L1 zorro..., mediante su voz melodica articula las vicisitudes del hombre
y su medio. A través del canto, el arbol comunica su penetrante e inmensa sabiduria. En este
sentido, la interaccion del pino con el narrador significa la realizacion plena de la comunicacién,
logrando establecer un “vinculo con todas las cosas” (EZ, p. 11). Curiosamente, este vinculo del
hombre con el drbol a través de la memoria se da en momentos de abatimiento del narrador. Por
eso se justifica que en el momento del encuentro el escritor no le pidiera “que me transmitiera
sus fuerzas, el poder que se siente al mirar su tronco desde cerca. No se lo pedi. Porque cuando
llegué a €], yo estaba lieno de energia, y ahora estoy abatidisimo; sin poder escribir la parte mas
intrincada de mi novelita. Quizi por eso lo recuerdo.”(EZ. p. 145)

Pero en el recuerdo hay un llamado implicito al arbol, a fin de que le pudiera conceder
algo de fuerza para salir de ese pozo en que se encuentra.

Todos los caminos cuentan con sombras del bien y del mal, con sombras “resplandecientes” y
opacas, con sombras silenciosas y melodicas que vienen del alma de los arboles, que también crecen
en el pecho, y desde alli, irradian energia y vida a los hombres y al mundo. Por eso cuando el
caminante se detiene mirando su propio rastro, busca en el arbol esa sabia que baja en gotas
cristalinas desde las rajaduras de las cortezas. El hombre encuentra tranquilidad, seguridad y
descanso. jUn arbol aqui en mi pecho, un arboll... Tocarlo significa muchas veces encontrar la luz,
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sentir los suefios desatandose desde los parpados. Sélo hay que caminar y encontrarlo, sembrarlo,
cantar con €l. Por eso, es preciso recordar que entre los arboles poderosos del mundo andino “... El
arrayin, los lambras, el sauce, el eucalipto, el capuli, la tara son arboles de madera limpia, cuyas
ramas y hojas se recortan libremente. El hombre los contempla desde lejos y quien busca sombra se
acerca a ellos y reposa bajo un 4rbol que canta solo, con una voz profinda, en que los ciclos, el agua
y la tierra se confunden.” {LRP. p. 29).

Ima sapra
Et ima sapra o salvajina es una fibra vegetal, parasito de los arboles que crecen en los
barrancos. Abunda en lugares calidos, crecen colgados en “esas rocas negras, himedas™ (LRP.
p. 83). Esta planta del camino, contraniamente a los arboles, cuya verticalidad busca el sol, echa
sus jos a la tierra desde lo alto de las ramas e intenta llegar a la tierra con sus manos de seda.

Es descrita en Los rios profundos, pero con mayor detenimiento en £l zorro...

“La salvajina™ parece merte, son hojas largas en forma de hilos gruesos; echa sus raices en la corteza
de los arboles que crecen en los precipicios, son de color gris claro; no se sacuden sino con e! viento
inerte, porque pesan, estan cargadas de esencia vegetal densa. La “salvajina™ cuelga sobre los abismos
donde al canto de los pajarcs, especialmente de los loros viajeros repercute; ima sapra es su nombre
quechua en Ukuhuay. El ima sapra se destaca por el color y la forma; los arboles se estiran hacia e}
cielo y ¢l ima sapra hacia la roca vy el agua; cuando llega el viento, el ima sapra se balancea
pesadamente o se sacude, asustando, y transmite sus espanto a los animales. La sombra es dulcisima
en esa quebrada candente (EZ p. 27),

El forastero narrador de los diarios de [/ zorro... “tiene a un ima sapra sacudiéndose bajo su
pecho” (LRP. p. 62), posiblemente, por la evocacion constante de fos lugares calidos en que vivid y
crecio. El movimiento del ima sapra, lento y pesado, como el de un ser somnoliento, se asocia con la
poca actividad del escritor, tal vez agobiado por la distancia y la afioranza del terrufio andino.

La relacion del ima sapra con la sexualidad es evidente, dado que aparece como sefia de
lugares o personajes vinculados a la experiencia sexual. En el Diario del 17-V-1968, el narrador de E/
zorro... se refiere a Ukuhuay, lugar donde existe la planta y de donde es originaria la chichera Fidela,
iniciadora sexual de autor. El ima sapra también se asocia con la vida y con la muerte, configurando
una situacion de ansia, deseo y maldicion, sentimientos constantes en las obras de Arguedas.
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Por otro lado, esta fibra vegetal es utilizada por los indigenas pobres, como los cwzeos, para
construir personajes pobres y ancianos que representan a los apus o a ukukus (duendes) en las fiestas

pueblerinas;

.es un demonio, en su fuerza te agarran todos los espiritus que miran de lo alto de los precipicios, dz
las cuevas, de los socavones, dz la salvajina que cuelga en los arboles, meciéndose con el viento. (No
has d eattrar; no has de entrar! Yo, pues, soy como su hijo”. (LRP. p. 164)

En ima sapra, sacha millwa, salvajina, barba de arbol o sacha sacha (nombres con que se
refieren a la misma planta), simboliza, ademas la memoria, €l tiempo pasado y el envejecimiento de
las cosas. Su color gris y su textura suave representan la invitacion al descanso, la bisqueda del
encuentro ¢on uno mismo, el acercamiento al otro mediante la memoria. Asi también la cercania, el
compartimiento del lugar con la pareja, que conlleva al suefio y al acto sexual.

Esta planta de pelos suaves se sacude con el viento, es un ser misterioso que asusta a
hombres y animales. La safvajina es tomada con respeto por se considerada barba de los gpus o pelo
de las montafias poderosas; es un complejo simbolo positivo y negativo.

El ima sapra puede también representar la nube que oscurece la luz del razonamiento y
obstaculiza el encuentro con el ser amado, en el “;Ultimo Diario?”, la causa del suicidio de la
prostituta Orfa es fa imposibilidad de ver al Tutaykire trenzando su red de oro. En el diario al que nos
referimos, la prostituta Melchora reza en quechuz pidiendo a Dios y a los seres de la naturaleza,
achicharre al Tinoco;

No se acercarcn, no se manifestaran. Pero tres mujeres estaban como esperando el final de la carretera.
“Dios, agua, milagro, santa estrella matutina, pez que sales como flecha de la piedra verde, de la
cabellera ondulante que juega en |a corriente, yerba del rio; sombra de 1a libélula que prende sus ojos
grandes en e agua de los remansos; salvajina que cuelga de los arboles al fondo del aire; tierra
sangriazita que haces pesada [a cormente del rio de enero-febrero, que saltas sobre rocas y arboles y
dejas tu polvo para siempre en la vida def que bebe sin saber o sabiendo..” (EZ. p. 62).

El ima sapra, testigo de las llegadas y los partires por crecer en lo alto de los &rboles, genera
¢l forasterismo y el recuerdo, pero también, como en la cita anterior, €l miedo, el amparo.
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UCHUY HATUN PAWAQKUNA
PEQUENOS Y GRANDES VOLADORES
killinchu
Cemicalo

Dentro del proceso seguido por la narrativa arguediana el killinchu (cernicalo), el gavilan,
(huamany) y el condor, cumplen funciones simbolicas semejantes, en ocasiones simbiéticas y en
otras contrapuestas.

El Killinchu o Cemicalo es un simbolo dual, positivo y negativo. Puede ser o no 1a
representacion del apu; esto dependera de los momentos en que simbolice al dios montafia o achie en
forma independiente.

En Los rios profundos, “e] cemicalo es el simbolo del k'@warasu”(LRP. p.90), la montafia
sagrada. Lleva en su cuerpo todo el poder del apu traducido en filerza y sabiduria, Por su danza en
el viento, el campesino puede conocer ¢l buen o mal tiempo de la siembra y la cosecha, como
también leer las condiciones sociales en las que se encuentra el runa. Por su vuelo que, en muchos
casos, constituye la “voz” del apu, el killinchu “representa el poder “magico” de los cerros elevados
y obscuros, cuyas bocas son las cuevas, lugar donde habita y sale como si a través de & hablara el
apu, girando, hondeando y emprendiendo velocidad, cual rayo que corta el espacio en un vuelo de
luz; vuelo dancistico, cuyo escenario abarca lo que sus ojos poderosos alcanzan a divisar™" Como
representacion del apu, el killinchu es, ademéas de comunicador, un “pequefio” guerrero que vigila y
defiende la cosecha y animales y los hombres de los Andes.

Los indios dicen que en tos diss de Cuaresma sdle como un ave de fuego, desde la cima mis alta, y da

caza a los condores, que les rompe et lomo, los hace gemir y los humilla. Vueln, brillando,

relampuguezndo sobre los sembrados por Lus estancias del ganado, ¥ luego se hunde er la nieve (LRP. p.

90).

Socialmente el Aillinchu representa a los indios, cuyo protector es el apu. Los runas-
&llinchus suelen estar en aparente calma, esperando el momento preciso para romper sus ataduras.
La agilidad y cauteta del cernicalo es la misma del runa que no teme a la muerte. Los poderosos
hacendados (condores) ejercen normas que someten g los de abajo generadores reales de Ia riqueza.

Asi se entiende que el hacendado ocupe el lugar mas alto de la sociedad al igual que el condor, “Dios

¥ Carlos Huaman L. Op. cit. La danza... p. 53.
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de las alturas”, mientras que el runa el lugar bajo, el de los cemicalos. Su tUnica alternativa para
vencer al adversario es la union.

El &illinchu, habitante de las alturas y de los abismos, se descuelga desde las cimas mas altas
¥, en representacién del apu, lucha contra los condores que roban el ganado de los pobres. En el
aspecto social también representa la unidad de los indios y la posibilidad de triunfo de éstos frente al
mal que los somete y los destruye. Los &illinchus atacan en grupo, nunca en forma aislada, lo que
figurativamente representa el proceder de los indios en el trabajo social o en la bisqueda de solucion
historica a sus problemas:

La energia de su vuelo, su danza en el aire, el movimiento de sus ojos y su canto profundo,
reconocido por el hombre andino, propicia que se le recuerde como a la misma fuerza del apu. Por
eso la proteccion y la presencia del rapaz en la mente del nifio Emesto de Los rios profundos,

garantiza, de algiin modo, €] triunfo de éste cuando enfrenta al “zancudo de alambre™

iApu K'arwarasy, a ti voy a dedicarte mi peleal Mindame (v killinchu para que me vigile, para que me
chille desdc lo alto. (LRP. p.89).

Numerosas canciones quechuas hacen alusion al &iflinchu-indio expresando el papel
importantisimo que desempefia en la vida andina. Una de estas funciones es la que se refiere a la
relacion que establece el hombre con el gpu, a través del Killinchu,

Killinchallay Huamanchaltay Cernicalo halcén

alaykipi apakuway llévame en lus alas
alaykipi apawaspa llevindome en tus alas
caminuman churaykuway ponme &l camino

iiam pataman churayluway pone al borde del camino
Chaymaniaqga ripusagsi Desde ahi podré irme
Chaymantaga pasasagsi Desde ahi podré retirarme
wayralla hina muyuristin girando como el viento
mayulla hina gaparistin gritando como el fio. 2

El espiritu del &illinchu, como el del apu, vive en la memoria y el pensamiento de quienes
migran a otros espacios. En este sentido, el nifio narrador personaje de “Orovilca”, cuento ubicado
en la ciudad costefia de Ica, plantea a Salcedo convertirse en cernicalo de fuego “como los que salen
de la cumbre del "Salk’antay” (OR. P. 188), para poder liberar a la bella Hortensia Mazoni.
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El &illinchu también simboliza la fuerza del mal en tanto que, al actuar por propia cuenta,
saca su naturaleza camivora para alimentarse de sus victimas, hecho que se plantea en el plano social
de modos diferentes, sobre todo cuando el hombre se convierte en su propio victimario. Un

fragmento de Yawar fiesta y otro de Todas las sangres dicen:

-IMi ojo premero sacard! jComo killinchu (cernicalo) ladrén, mi ojo premero comerd! jComin yaku
jajayllas! (YF. p. 16).

iNo deben aprender la ambicién que los convierta en cernicalos, furiosos por sacarse los ojos, unos a

otros! (TS. p. 117).

En Diamantes y pedernales, €| killinchnu es el acompaiiante del arpista “opa” Mariano. Este
cernicalo, lamado “Inteligente Jovin”, simboliza el espiritu del apu que acompaiia al forastero, a tal
punto que el mismo corazon del arpista se confunde con el palpitar de! animal. Representa
igualmente, por la caracteristica de sus proczas, a la grandeza del arpista que segiin sus oyentes es

un “illa” (fluminado).

Kuntur
Condor

El céndor, poderoso “rey de los cielos™, es un simbolo positivo y negativo. Representa, por su vuelo
inmenso y su grandeza fisica, la materializacién de la libertad,

Cuando el condor actha por cuenta propia, muchas veces significa la presencia de la
muerte, signo negativo, en tanto que ataca a los animales pequefios de los comuneros, pero
cuando actua como enviado del apw, su signo es positivo, su pesado vuelo dancistico revela ¢l
lenguaje del aukd, del wamani. Por esta razén, en “La agonia de Rasu Niti”, el danzante puede
entender que el condor es el espiritu de auki que le manda llamar.

El mandato del warnani es incuestionable ¢ impostergable, por eso el danzak’ se alista para
su danza renovadora (muerte-vida): *““Por dansak' el ojo de nadie llora. Wamani es Wamani.”
(RN. p.220).

La vigilancia y proteccién que el apw brinda a los hombres se manifiesta en et vuelo constante

del condor.

2 Huayno, cancion popular de la zona de Ayacucho y Apurimac .



223

Un céndor. un céndor enorme descendid hasta rozar casi los arbustos

con sus las. Su cuello blanco, su collera nivea, ilrming todo el ciclo.

Los tres regidores fanzaron un alarido.

-jAuldi dios, auki dios!

-|Wamani Dios, wamani dios! (TS p. 381)

El condor es el ave que, al enfrentarse a las otras aves de altura, puede vencer al elevarse a
los cielos, cerca del sol, dejando a sus enemigos sin aire, haciendo que retornen al pueblo, vencidos y

humillados.

Les pocos gavilanes rodearon al condor y empezaron a acosarlo. Se lanzaban sobre el gigante y lo

picoteaban. Et dio unas vueltas a poca altura, tranquilo, “sin rabia”, arrastrando su gran sombra sobre la

tierra, y fue elevdndose después. Movid la cabeza para mirar a todas partes. Los gavilanes se quedaron
en la gran altura, no pudieron alcanzarlo y volvicrom al pueblo, filudos pero empequeiiecidos (TS.

p.383).

En £l sexto, Gabriel, personaje protagonista de la novela, reconstruye en su memoria la fiesta
de los condores. La presencia de éstos, atrapados y avergonzados, por las calles del pueblo, supone
la debilidad del ave frente a la unidad india. Sin embargo, los condores atrapados para las fiestas de
toro no pierden su caracter de auki. Son dioses que, en la brillantez de sus alas, ef poder de su pico,

la fortaleza de su cuerpo, llevan el espiritu del warmary.

Yo contemplaba padeciendo la marcha de esos condores a los que hacian caminar a saltos, mientras que

fos sciiores del pueblo aplaudian desde las aceras y balconcs. Cada condor llevaba al cuello cintss de

colores. Caminaban con la cabeza echada a un lado; ia marcha blanca, inmensa, del lomo y las alas se
extendia bajo la luz . Abrazaban casi tedo lo ancho de la calle, con las alas iban a saltos, yo fenia la
impresién de que sus patas les dolian, porque apenas tocaban las piedras del suelo, las levaniaban

sufriendo (ES. p.58)

La buila y el festejo por la presencia del condor es una recordacion: los condores debian
reverenciar a la montafia, pero también a la iglesia que igualmente representa a un Dios. En el
festejo a los condores se revientan dinamitazos, como para que oigan todos los elementos del cosmos
y participen del trunfo del hombre sobre Ia majestuosa ave de las grandes alturas. Sin embargo, no
todo es alegria, pues surge la tristeza cuando se presencia e} “encarcelamiento” de los condores en
costales. La luz de la enrojecida montafia, el poder de los truenos, participan del acontecimiento

matizado con los poderosos cantos de las mujeres que interpretan un harawi, "el mas triste":

Yana k'enti, yuna k'enti
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saykusk'a,
nay llak'tamantam hamuclkanki
lutayaspa.

(Picaflor, picaflor negro,

cansado

desde qué pueblo llegas

convertido en sombra.

(ES. p.59).

El brillo de las alas del condor y la grandeza de su estructura fisica es comparada con la de un
picaflor de cuerpo pequefio, fino y delgado, que suele elevarse hasta el sol para afilar su pico. Esta
comparacién poética guarda en si ef afecto y respeto que ¢l hombre andino siente por el condor, pero
curiosamente comparandolo con un ave sumamente pequefio, tiemo y que en ocasiones puede

vengcer, en la lucha, al mismo condor.

Anka
Gavilan

El gavilan comparte con el &illinchu su denominacion: fuaman o waman Al igual que al killinchu y
el condor, guarda el espiritu del apu, lee las condiciones contextuales de la sociedad. Asi, en Todas
las sangres, cuando se realiza un tratado de paz entre los Hermanos Aragén de Peralta, el gavilan
sobrevuela el poblado, recibiendo al igual que los hombres todo el calor del tayta Inti, del padre sol.

El gavilan, como enviado del apu, “habla™ con sus alas. En él viaja el cuerpo y el espiritu del
apu a los cabildos, alli interroga v exige fortaleza y decision a los hombres. “Siempre ha de volar un
gavilan cuando hay cabildo”, penso la sefiora, contemplando el vuelo lento de una ave negra que
parecia vigilar los tristes arboles de la plaza. “Dicen los indios que es ¢l espiritu y el cuerpo del
Apukinty,..” (TS, p.154). El gavilan tiene la facultad de descubrir con su vuelo las relaciones de
poder entre los hombres, de tal manera que, el hecho de atrapar a un polluelo y llevarselo, puede
indicar el peligro de las relaciones existentes entre el dominante y el dominado. El polluelo
representa la propiedad o la riqueza de la hacienda en disputa entre indio y mis# (de algiin modo

este caracter ¢s compartido con el condor).

...bajé el gavildn como una flecha sobre los pequefios drboles de la plaza. Su cuerpo y su alas negras
rasgaron al aire. Se llevd en el pico un polluclo de lorcaza. Desaparecit tras la iglesia contra el fondo
rojo de flores de Apukintu (TS. p.156)
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Los ojos brillosos del gavilan “que todo lo miran” Hegan a descifrar el alma del hombre,
conocer las distancias y ver el firturo, traspasar los muros, ver al sal

Un harawi interpretado por las mujeres de Lahuaymarca en Todas las sangres dice asi

Ama k’onk’ ankichu No has de olvidar, hijo mio

amapuni konlc anichu; Jjamas has de olvidarte.

yawarpa'mi ripulkunki vas en busca de la sangre
yawarpak 'mi kutimunki hus de volver para la sangre
allpachask’a fortalecido; como ¢f gavilin

anlc hina mancay k’anak™ que todo lo niira

mana pipa aypanan rapra, y cuyo vuelo nadie alcanza (TS. p.67)

El gavilan, como signo negativo, representa al buscador de carrofia, al que se encuentra en
“la mala vida”, al vividor que se aprovecha de los “muertos”, toda una ofensa bajo la concepcion
quechua. Cuando los gavilanes “volaban a ras del pueblo, observando sin temor alguno. Esta
familiaridad de los gavilanes tenia algo de humiflante para el pueblo; lo rebajaba; le infiindia el aire, la
tristeza miserable de las tierras baldias donde las aves buscan gusanos o elementos extrafios entre los
basurales y las casas quemadas™ (TS. p.69). La presencia del gavilan indica el grado de pobreza y la
marginacion del pueblo que hacen que parezca estar muerto ent vida, una carrofia en “pudricion”.

En la batalla de los cielos, los condores, reyes de las alturas al igual que los gavilanes, son
siempre vencidos por los killinchus: “‘el condor es inerme ante el cernicalo, no puede defenderse,
vuela agitando las alas, y el cemicalo se prende de €L, cuando logra alcanzarlo. A veces los gavilanes
se quejan y chillan, cruzan las quebradas perseguidos por grupos de pequefios cernicalos. Esta ave
ataca al condor y al gavilan en son de burla; les clava las garras y se remonta; se precipita otra vez y
hiere el cuerpo de su victima.” (LRP. p.35).

Un huayno guerrero, incluido en Los rigs..., interpretado en el mes de mayo por comuneros

de los pueblos de las quebradas y de la estepa, desafia al killinchu y al gavitan:

Killinchu yau, Oye cermicalo,

Waumancha yau, ye, gavilan,

urpiykitam k'echosk'ay voy a quitarte a tu paloma,
yanaykitam k'echosk'ayki tu amada voy a quitarte,
K'echosk'ayldm, ¢ de arrebatdntela,
K'echosk'aykim e lu he de llevar, me ta he de
apasank'mi apasak’'mi lievar

iKillincha! iOh cernicalo!

iWamanchal |Oh gavilin! (LRP. p. 35).
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Este wayno advierte una disputa amorosa, pero metaforicamente también refiere al hombre

que afecta los intereses comunales, por lo que el desafio vale como una advertencia.

Tuya
Calandna

Tuya, nombre onomatopéyico con que se designa a la calandria, es un ave musical en cuya voz
armoénica se basan los misicos para componer. “Es un pajaro solitario” que abunda
especificamente en climas templados. En un ensayo dedicado a los wayak’, Arguedas refiere asi
a las tuyas: “es el simbolo amante de canciones. Los waynos mis dulces, los cantos de amor
mas apasionados y los mas tristes, al parecer fueron hechos para la tuya: Hermosa tuya / tuya
amarilla / purienlla palchachay. / Ojos de estrella / alas de nube / la que canta / dentro de mi
corazén.” Este péjaro, de la misma especie que el jilguero, cuenta con un plumaje amarillo de
alas jaspeadas con color negro y estd dotado de un pico poderoso con que abre el vientre del
maiz para comer.

La mya tiene la facultad de instalar la serenidad en los hombres y en la naturaleza, de
recordar con su brillo amarillo la luz de la vida, de purificar y dulcificar ¢f alma. Aparece en distintos
momentos de la narrativa arguediana. En Los rios profundos y Todas las samgres, su funcidn
simbdlica es aprovechada para contextualizar las diferentes escenas narrativas y dotarlas de una
particular armonia musical y premonizar acontecimientos. En Los rios profundos en particular,
Arguedas, describe en filigrana las particularidades de diversas aves:

Las tuyas prefieren los drboles alios, los jilguercs duermen o descansan en los arbustos amarillos; el
chihuaco canta en los arboles de hojas oscuras; el safico, ¢l eucalipto, ef lambras; no va a los sauces.
Las tértolas vuelan a las paredes vigjas y horadadas; las torcazas buscan las quebradas, los pequefios
bosques de apariencia lejana; prefieren que se les oiga a cierta distancia. E gorrion es el inico que est
en todos los pueblos y en todas partes. El viuda pisk’o salta sobre las grandes matas de espino, abre
las alas negras, las sacuds, y luego grita. Los loros grandes son viajeros. Los loros pequefios prefieren
los cactos, los arboles de espino. Cuando empieza a oscurecer se reparten todas esas aves en el cielo;
segim los pueblos toman diferentes direcciones, y sus viajes los recuerda quien las ha visto, sus
trayectos no se confunden en la memoria. (LRP. p. 31).

M José Maria Arguedas. “Los wuyak'™. En Op. cil. Seftores e indios... p. 127.
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La cita nos demuestra el conocimiento detallado que posee Arguedas sobre el mundo
quechua-andino. La calandria, ese animal “de pico fuerte™ y que gusta de vivir en la cima de los
arboles de color oscuro -principalmente, en el licumo, un arbol “recto y coronado de ramas que
forman un circulo™-, vuela de una rama a otra siempre tratando de encontrar el lugar mas alto,
como queriendo alcanzar al sol (no gusta de las regiones frias). Tiene “diferentes tonadas” con
las que “transmite los secretos de los valles™.

La fuya, es fuente de la que beben los artistas su sabia musical y armonica como ocurre con
las pak ‘chas:

Los milsicos peruanos, desde la antigiiedad “han compuesto masica, oyéndola, viécndola cruzar el
espacio, bajo las momtaiias y las nubes, que en ninguna otra regién del mundo sen tan extremadas.
iTuya, tuya! Mientras oia su canto, que es, seguramente, la materia de que estoy hecho, la difusa
regidn de dode nee arrancaron para lanzarms entre los hombres... (LRP. p. 164).

En una escena de Todas las sangres, don Bruno castiga a Carhuamayo por atreverse a pedir
autorizacion para vender algunos animales a los comuneros de Paraybamba. Alli, cuando la ira de
Bruno castigaba méas que el azote, “Carhuamayo, con la cara en que la sangre goteaba, permanecio
muy erguido, sus ojos pendientes de la frondosa copa del pisonay. Al ultimo azote, una calandria se
posé en la mas alta rama; volé como llameando su pecho amarillo. Canté dulcemente bajo los
cielos.” (TS. p. 43). Ese canto de vida de la calandria consuela y fortalece a Carhuamayo, mientras
que a don Bruno le “refrescd algo la ira que iba caldeando cada vez mas al sefior de la hacienda.”
(TS. p. 43)

Ese vuelo cubrit el patio, "todos los cielos” con su cantar, donde lloraba, al igual que los
comuneros, “las mas pequefias flores y el torrente del rio”, v dotd de luz, de vida, de energia, a la
multitud. Nada, ni €l agua cristalina de los manantiales, ni ¢l lucero que “alcanzaba con su luz e
corazdn de la gente”, consuela ¢l dolor y armoniza a quien perdié la cordura, por eso, “La calandria
vuela y canta no en el pisonay sino en el pecho ensangrentado de! Carhuamayo, acariciandolo: en la
frente insondable del patrén que repentinamente se estremece, en los ojos de los colonos que miran a
don Nemesio con serenidad firme y triste” (TS. p. 44).

El efecto “calmante” de la calandna llega, sin distincién, a todos cuantos conocen de su
presencia y poderes magicos. No importa si es comunero o hacendado. La ruptura ideologica o

cultural con el mundo andino conlleva a la falta de reconocimiento de los mensajes que envia la
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calandria. En ese sentido se puede entender la peticion amable de don Bruno a su cufiada Matilde,
para que ella, con su voz dulce como de la calandria, purifique, salve del poder de la ambicion y
calme a Fermin, quien perdié ta capacidad de oir a las calandrias en la “corrompida” capita.

El canto de la calandria "limpia el pecho de toda angustia o la ahonda mortalmente, cuando
se pone a cantar para el mundo desde la mas alta rama de los licumos y de los pisonayes” (TS, p.
184). Ademis de su poder purificador a la calandria, se le asocia también con el dolor y la muerte, El
color amarillo o queffu del pecho del ave, simboliza la muerte, pero también la riqueza, la buena
suerte, la abundancia, ia dulzura de la miel y la maduracién de los productos. De ahi su signo positivo
¥y negativo.

La tuya, asi como calma el encjo de las gentes, también armoniza la naturaleza, difuminando

su canto en todo el cosmos;

Bajo las nubes rosadas del cielo, los pocos arboles que podian verse desde el patio interior, y las
calandnias amarillas que cantaban en las ramas, se dibujaban serenamente; algunas plumas de las aves
se levantaban en el aire tibio del valle (LRP, p. 97)

El canto de los pajaros se diferencia por el lugar de donde vienen. Asi el canto
“invisible” de la paloma, que “le oprimia el corazén” a Singu en “Hijo solo”, parece venir de la
noche, a diferencia de canto de Ia calandria que viene del dia “como el rayo de un espejo” (HS.
pp. 199-200)

Arguedas en A nuestro padre creador Tipac Amaru (himno-cancion) pide a “Tupac
Amaru, hijo del Dios serpiente” que le infunda su aliento ante el dolor que consume al mundo
quechua en manos de los “demonios amos”. Este dolor lo padecen, al igual que los hombres, la
calandria, el viento, la estepa...,todo el cosmos reunido, “viviendo todavia”, sobreponiéndose al
dolor y a la muerte. Como los comuneros frente a la imposicién de los mistis, la tuya ocupa el

lugar marginal, invalerado y, a veces, nada significativo como la vida de los runas.

Pichinchuru o pichitanka
Gorrién
Gorion, es ¢l nombre genérico del ave que existe en tres variantes: Pichiwsa, Pichiki, Pichiw,

carifiosamente se le Uama Pichinkuru o pichitanka.
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¢Qué misterios guarda el gorrion en su canto? ;Cémo es que ese animalito conoce la proxima
muerte de la gente? Los poderes del gorrién (ave que gusta de todos los lugares y arboles) estan
estrechamente relacionados con el agua y los arboles. El agua alimenta a los arboles; es la sangre de
los cerros y fuente vital del mundo. Un elemento comunicador que guarda la luz, la musica y el poder
del gpu. Asi se explica, por ejemplo, que los miisicos quechuas tengan su pak'cha (cascada) a la que
acuden, de tiempo en tiempo, para componer sus canciones. El gorrion al beber el agua de los rios,
pak ‘chas o manantiales, capta esa luz, musical, transparente y purificadora, la luz i/fa del Padre cerro.
Asi logra desarvollar capacidades comunicativas extraordinarias. El gorrion conoce el firturo,
consuela con su canto el dolor de la muerte e ilumina los corazones llenando de energia a los vivos.

El ave se anticipa a la muerte con su canto. Asi lo encontramos en “El horno viejo™

Un gorrién cantd can gran aliento desde un bajo sauce del cementerio.

-Ese gorrioncito sabe. Ha heche mover la torre con su canto.

-Ha malogrado mi.. Cuando ese animal canta de neche, puede suceder que un chico d2 tu edad. _ocho o
diez afios...se rmuera. Eso sabrds seguro. (EH. p. 230)

La muerte y la obscuridad, son manifestadas mediante el canto “falso” del gorrién. El
mensaje no es necesariamente interpretado por personajes privilegiados, sino también por
aquellos que no han perdido el contacto con el mundo quechua y reconocen las facultades

“mégicas” del ave.

-Yo he conecido a la muerte, Es de otra forma, pucs. El gomidn, dicen, nace del agua, de los
ma:mniales;pormommdocamam&]soasi,mhno&ne,wmﬁmeﬁm(&ip.ZBO).

St su voz impostada se relaciona con la obscuridad y la comunicacion de la muerte, su voz

clara y limpida se vincula con el consuelo, la purificacion y la alegria:

Cuando e! criado se dirigia a la puerta del dormitorio, se escuché ¢on gran claridad ¢l canto de un
gorrién. Por las roturas del cielo raso, se filird el canio a la penumbra, Volvié a cantar el pajaro, con
gran alegria; su voz hizo revivir las alas amarillas del papagayo, v llevé al dormitorio del anciano el
hz'.litofelizdelcanmo,lainmgmdelaspequefmscasasdelpuebloydelostmsquﬁralosdondelas
flores de k’antu andia a esa hora (TS. p. 18)

La despedida musical del pajarito hace que don Andrés, padre de don Bruno y don Fermin,

en Todas las sangres, reconozca en su canto sus Gitimos momentos. Ese canto magico y
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premonitorio puede indicar el camino de las almas en la muerte, sin importar la filiacion religiosa, lo
que quiere decir que su poder anunciador no tiene fronteras, pero, como se manifestd anteriormente,

€sto es solo vilido para aquellos que pueden leer ¢l mensaje.

Anto dijo el viejo, he hizo detenerse al criado-. Me esta despidiendo del mundo ese pajarito, Les diras
a mis hijos que les espero en el purgatorio. Que lloren dia y noche para lavar sus crimenes; que bajen:
al rio, que se abracen junto a la toma de agua de mi hacienda grande. Y que lloren. Anto, ;me estas
oyendo?

-Si papay.

-Echargs trigo al techo par darle un recuerdo a ese pichitanka.., (TS. p. 18)

Salio Anto al patio. Respird fuerte. Sobre la cruz de la casa, atro gormion cantaba con el piquito hacia

lo alto, muy erguido y gallardeando (TS. p. 20)

El canto del gormrién, oido y desciftade por los comuneros, acompaiia en los primeros
momentos de su vigje al alma del muerto, y retorna luego a la vida a comunicar el estado de su

camno:

-Patrones, sefiores mios: ese canto dice que ¢l alma del gran sefior ya esta caminando; caminando
bien, Un perro lo guia; la comunidad e ha puesto ojos grandes y pies delgaditos. El podrido
puente del destino del gran sefior no caera, y después su perrito le llevara por siglos... {Eso si, no
sabemos dénde! (TS, p. 33).

La expresion “no sabemos donde”, de la cita anterior, es posible que tenga correspondencia
con el pensamiento catolico (teniendo en cuenta que el muerto es un misti) que considera que el alma
del muerto va a parar al cielo, el purgatoric o el infieno, de acuerdo con sus actos o pecados
cometidos en la vida. En el mundo quechua se sabe que las almas se van al pais de los muertos, al
koropuna, una inmensa montafia en que trabajan los muertos cantando himnos. Aquellos quienes
cometieron faltas a la comunidad o a los miembros de ésta {considerando sus preceptos
fundamentales: arma sua, no seas ladrdn, ama geila, no seas ocioso, ama lulla, no seas metiroso),

pagan sus culpas vagando como condenados, en la noche, en lugares solitarios y tristes.

-iOye al gorrién, hermanito Demetric! Vamos, En mi tierra esta creciendo el maiz. Lo he dado “al
partir”™
El eniado llevd del brazo a Rendon. Lo sacd hasta el corredor. En la gran luz, el gormidn volvio a
cantar.
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- Le ha despedido del mundo este pajarto El gran sefior. Le ha censolado antes del veneno Ahora
vienc contento. El gran sefior esta andando tranquile. Por todos los siglos del corazon dulce del gornién
le calentaria. No va a teaer frio (TS. P.34)

Cuarndo el canto de gorrion se refiere a la vida, se relaciona con la continuacion de ésta y la

bisqueda de la armonia, por eso su canto ilumina los corazones y al cosmos.

-El muerto es muerto, padrecito Anto. Ya verds El Pichitanka canta para el vivo que oye. Ta oyes
mis; don Fermin no oye. El gran sefior jno te azotaba? (TS. p.34).

La imagen del gorrién también aparece en la tradicién poética y musical del mundo andino.
Asi el compositor huantino Picaflor de los Andes interpreta, a ritmo de un huayno del centro del

Per, un tema refenido al gorrion:

Goricncito canta pero no llores

€l amor es la fuerza mas sublime

basta ya gormicncito que tu trino me conmueve
basta ya zorzalito que tu llanto me entristece

Los maizales verdes scn los testigos

del dolor que te pasa en la vida

Yo también gorrioncito sufio y Horo sin consuelo
porque soy igualito solitario y olvidado.

Hasta los puquiales secos suelen brotar
al verte muy triste

no lores mas gomioncito

en el amor hay que ser fuerte.

Loro
Los loros “siempre llegan juntos, pero primerito llega un loro, es el vigilante, tal vez sea el jefe, el
que ve si cuidan los maizales o los frutos; después de ver, ese loro grita como loco y llama al resto,
entonces los loros hacen su agosto comiéndose los maizales o los frutos de las huertas. En mi pueblo
saben de los trucos de los loros, por eso cuando ven que lega un loro, los duefios se tiran al suelo

cubiertos con mantas y, cuando llegan los otros, se levantan y los cubren con la manta para
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atraparlos y venderlos en la plaza, es un buen negocio. Después de tedo, al loro hay que cobrarle por
todo lo que come y daiia, principalmente por los maizales. ™™

El testimonio anterior, vinculado directamente con la cosmovision quechua-andina, se
relaciona estrechamente con algunos pasajes de la narrativa arguediana. Por ejemplo, tenemos
escenas en Los rios profundos, en las que Emesto rememora la invasion de loros a los huertos
siendo expulsados a balazos por los duefios fusileros. Los loros, ante la muerte, no se extrafian ni
se amedrentan, prefieren seguir comiendo, como si con ese gesto despreciaran a la muerte y

privilegiaran la alimentacion, pues la no alimentacion significa igualmente la muerte:

Los loros se prendian de las ramas; gritaban y caminaban a lo large de cada brazo de drbol; parecian conversar
a grilos celcbrando su llegada. Se mecian en las copas altas del bosque. Pero no bien empesaban a gozar de
sosiego, cuando sus gritos repercutian en las rocas de los precipicios; salian de sus casas los tiradores de fusil;
corrian con el arma en fus manos hacia ¢l bosque. El grito de los loros grandes solo lo he oido en lus regiones
donde ¢l cielo es despejado y profundo (LRP. p. 34).

Los loros tejen sus nidos en los precipicios, desde ahi legan a los huertos. Sus variedades y
colores son muchos, hay algunos pequefios que gustan de los cactus y gustan poco de los viajes,

mientras que los loros grandes, coloridos, prefieren €l viaje, las aventuras,

El rio, el Pachachaka temido, aparece en un recodo liso, por la base de un precipicio donde no crecen
sino enredaderas de flor azul. En ese precipicio suelen descansar los grandes loros viajeros; se preaden
de las enredaderas y llama a gritos desde la atura (LRP. p. 70).

En la tradicién musical andina, los loros representan a los militares por el color de sus

uniformes y por la carga destructiva de estos, cuando llegan a comunidades. Un carnaval andino dice:

De la quebrada de Pumaranra

han salido los loros inesperadamente

de las quebradas de Winchuchulla

han salido los loros de repente

para devorar los cholos de la pampa de Cayara

para devorar los choclos de la pampa de Pawapu. 2°

M Pedra V. Ciudadane de Ocobamba.



233

Pero, asi como se les asocia con muerte y la destruccion, los loros también san un referente
poético para despertar la conciencia del amor y la correspondiente toma de decisiones para caitinuar

oan la vida Veamos un ejemplo encontrado en Los rios profundos

Lorito de quebrada, bullicioso,

lorite, amigo de los solteros.

Silbale, silbale fierte,

despiértala, que ya es muy tarde,

gritale, gritale, que ya es muy tarde. (LRP. p. 140)

Otro huayno recogido en la zona sur-andina relacionado con el tema anterior dice:

Luruchallay silbaykapullawan Lerito silbamelo

esquinachzpi sayaq nifiachata a la nifiita parada en la esquina

Manaiia, manafia uyarimuptinga cuando ya no te oiga

rmrichallanta chiptiykapullaway Pellizcamelo en la oreja. (Traduccin nuestra)

Aunque posiblemente los toros hayan perdido su caracter magico-mitico por su vinculo
con el apu, si conservan cierto caracter poético, en estrecha correspondencia con la poesia

quechua.

Pariwana
La pariwana o pariona, “inmenso pato de las lagunas™ que vive “en pareja o en tropas”, entre cuatro
y cinco mil metros de altura, especie de flamengo andino, aparece en el Segundo Diario de Fl zorro
de Arriba y el zorro de abajo. La misica que atraviesa todo el cosmos andino y que es contenida en
el cuerpo de esta ave despide todo el rojo color de la vida y la sangre, como una magia que “retrata
el mundo” en un espacio de muisica y color indecibles. Esta pariwana, es en muchos casos metifora
de la mujer a la que se le rememora como una fuente de iuz, musica y amor, ha dado su nombre a la

provincia de Parinachochas del departamento de Ayacucho, lugar conccido por ta excelencia de sus

™ Chalena Visquez y Abilio Vergara. Chayraq. Carnaval ayacuchano, CEDAP-Tarez, Lima, 1988. pp.121-
122. Los autores comentan: “Loro es un término con el que el pueblo identifica a los policias. Sus desmanes, en
muchas canciones son comparados con los zorros. Sin embargo, se menciona en canciones que el zorro solo
llevaba lo que pedia, mientras que los “loros”, dice, arrasan con todo. Los zorros representan a los terratenientes
y en muchas versiones el pueblo, representado por pericotes o cuyes e inclusive sapos, lograba vencer la supuesta
fuerza y astucia de su enemigo.” p. 122,
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misicos. Su traduccién relaciona dos conceptos: pariwana (pato de las lagunas) y gocha, (laguna),
ambas palabras unidas dan lugar a Parinacochas, Una cancién que hace alusion a su lugar de

origen dice:

Parinacochas, pichiwcha, waychawcha
Maytam hamurganki

Runapa llaqtanta
Runapa wasinta

Pichiwcha, waychawcha de Parinacochas
Como pudiste venir

a pueblo ajeno

a casa ajena. (Traduccion nuestra)

Los colores rojo y blanco del ave tienen que ver con el lugar que habitan y ¢l alimento que las
sustenta. La tradicién oral quechua explica que estos colores estan vinculados con los gusanos y
animales que viven en los lagos o estanques grandes de agua, de los cuales se alimenia. “La
intensidad de su color rojo es indicador del régimen de lluvias. Es decir, esta asociada al agua de
modo predictivo.”"

Esas pariwanas que vuelan mis alto que las montafias se alzan “en cadena”, como atraidas
por los cielos y pasan sobre el aire de los valles profundos como una ilusion inalcanzable color de
sangre, Se dice que del coler de su cuerpo “se copié la bandera peruana.” (EZ p. 72). Efectivamente,
las alas rojas y el pecho blanco de la pariwana representan segiin la tradicion oral quechua-andina fa
bandera peruana, en la que se condensa l1a idea de la muerte gloriosa de quienes entregaron sus vidas
en defensa de la patria (rojo) y la paz de los vivos (blanco).

Existen otras aves simbolicas en la narrativa arguediana, pero que no fueron desarrollados
con amplitud. Veamos:

La rorcaza aparece fugazmente en Todas las sangres, representando la misica y la vida, la
armonia del mundo andino. Al igual que las aves mencionadas anteriormente, su canto Limpia y

purifica el alma del hombre:

Seras feliz. No habra mas causa de odio. Yo seguiré adelante, mientras las torcazas de toda la
quebrada cantan para ti. (TS. p.24)

216

Palabras del Maestro antropélogo peruano, quechus, Godofredo Taipe.



Por su parte, el pequefio pajaro, hkucha pesk ‘o, tiemo y jugueton, es el visitador continuo
de los hombres. Con su vuelo constante y canto juguetén, es el encargado de llevar alegria a los

COMUNEros;

Un hukucha pesk’o, especie de ruisefior andino, que prefiere cantar bajo la sombra de los aleros
de techo, entond su variadisima melodia, muy cerca, Es pardo, pequefiisinio e inquieto; de ahi su
nombre: pajaro-ratéu. Su voz, la mas viva y dichosa que se oye en los Andes tibios. No llora, no
se enternece; juega, como las cascadas blancas de los pequeiios rios, como las flores apenas
visibles de Jos cerros sin 4rboles, cuando el viento sopla sin viclencia (TS. p. 198).

Sintid que las manos de Vicenta lo calmaban, conducian suavemente el canto del hukucha-pesk’o
a sus ojos, el regocijo puro, desconocido, a su conciencia (TS. p. 199).

Por su lado, el picaffor al que Arguedas presenta en £ zorro... como el ave que sube hasta el
sol para afilar su pico y beber con fineza la dulzura de las flores, aparece por primera vez en “El
Ayla” viviendo, curiosamente, en una capilla. Alli acuden los comuneros a transmitirle sus quejas,
posiblemernte para que sea el mediador entre el padre sol y los hombres (no asi con el Dios de la
capilla, Dios catélico), debido a sus facultades de vuelo veloz, permitido por su diminuto cuerpo, que

reune las dulzuras del mundo y su facilidad de llegar a las cumbres, o sea a las montafias,

Habia hablado con el picaflor que vivia en una pequefia capilla hecha de piedras montaraces, muy
cerca del manantial, El picaflor brillaba en la oscuridad de la capilla. El auki mayor le transmitic las
quejas y los encargos de los comuneros y salié feliz. Agachdndose mucho en la puerta del pequeio
terplo (EA. p. 243)

Otra ave simbolica de importancia en la narrativa arguediana es el pukupulu, pajaro noctumo
gue con su canto emite avisos premonitorios sobre acontecimientos futuros negativos, es un ave
malagiiero. También representa la tristeza y la desolacion del comunero de “a alta estepa.” Su canto
triste, relacionado con el frio de las alturas y con la pobreza de los runas, que “solo tienen su
sombra”, esta vinculado con el control del tiempo y las expresiones musicales andinas, principalmente
con el wayno triste de las alturas o cantos de los emigrados que viven afiorando a su pueblo. Es un
simbolo complejo que representa al bien y al mal, positivo y negativo.

Unos versos de un wayno anénimo recogido en la zona sur andina dice: “pukupukucha,

pukupukucha, dime la hora de mi partida”. Su canto y condicién de ave nocturna son materia de
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asociacion con los momentos de recuerdo y pensamiento (horas del descanso, reflexion y suefio} que
se expanden a temas no solo sociales, sino también personales, como las tristezas en la relacion de

pareja. Arguedas describe a este animal de la siguiente manera;

El pdjaro nocturno, el pukupuku, tipico de la alta estepa, etnpezaba a inquictarse, La mula de Cisneros
hizo correr a dos que desocuparon sus nidos. Cuando por Ia noche salen a caniar estos pukupukas, sus
niclos s¢ van como helando, mientras cllos emiten esa voz tristisima con la que ¢l colono esclavo y todo
hombre sufriente sc compara ¢n centenares de huaynos, porque el pukupuku canta de hora en hor,
como un pénduio que nridicra y ahondara la desolacién. alli en el lugar donde es mayor que en ningim
otro sitio del mundo: la estepa y las cumbres de los Andes peruanocs, donde Hegan, a la luz nocturna,
paipitando, 1 superficie y la hondura de los rios y de los mares de sangre (yawar mayl, yawar k'ocha)
que guardan desde la primera ligrima humana hasta la dltima, v el Uanto de los condores que fueron
abandonados por sus parcjas. (TS. p. 213)

He hecho correr a un pukupuke -dijo Cisneros, espoleando a su mula-. Va a cantar mis temprano
todavia. Dicen que es trisie su canto. Yo no lo siento. (TS. p. 213)

Su funcion de indicador del tiempo, al que nos referimos lineas arriba, permanece en la
tradicion popular indigena pero con menos fuerza que antes, debido a que el gallo, con su canto

mafianero, desplazé de algin modo al pukupuku.

URUMANTA HAMUQKUNA
LOS QUE VIENEN DEL GUSANO
Waylis
San Jorge
El waylis aparece en diferentes momentos de la narrativa arguediana. Su presencia delata un
espacio donde la vida y la muerte son polos encontrados entre el fuego de su vuelo y la “tumba”
de sus continuos nacimientos. Aparece basicamente en tres de sus novelas: Los rios profundos,
Todas las sangres y El zorro de arriba y el zorro de abajo.

Waylis, es el nombre onomatopéyico del San Jorge, un insecto con forma de una avispa
pero algo mas largo, con alas rojas y cuerpo negro o casi negro de tan rojo. El waylis, conocido
también como aya wantu, (cargador de muertos), atrapa al apasank ‘a o tarantula v lo lleva a su
“cueva”, un hueco preparado anticipadamente. Alli introduce a su presa y deposita sus huevos
en ¢l vientre de éste, para que sus hijos, al crecer, se puedan alimentar de €.

Su memoria de fuego es indecible; recuerda por las formas del lugar, por el efecto

musical del zumbido de sus alas, por su mirada bermeja, la tumba donde “sepulta™ a su victima.
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Su poder de ataque y defensa es sobrenatural, pues lleva en su lanceta un liquido adormecedar
con que paraliza a su victima, *-{Claro, yo conozco a los layk’as! He visto al San Jorge cargar a
las tarantulas™ (LRP p.129). Curiosamente, por su nombre en espafiol, pareciera que fuera un
santo devorador de “herejes™, un colonizador con nombre de santo pero con el veneno infernal
en el cuerpo. Es un elemento positivo para el mundo blanco y negativo para el indio.

En Ef zorro..., el baile del Maxwell y el color de sus cabelios son asociados con el
waylis, sus cabellos guardan el fuego interior del insecto; ese fuego le protege del “veneno™
sexual de las “arafias™ prostitutas que pretenden, mediante la danza, tragarselo sexualmente
como lo hace la flor ayak’ zapatillan con el wayronk'o. Maxwell, por su aspecto de misti,
extranjero, reine las caracteristicas sobrenaturales del aya wantu, que con su fuego puede matar

incluso a la muerte,

Es caucho oon tembladera, jebe que tiene sangre” dijo en voz alta y sin darse cuenta, Gerania, la mujer
dzl Tinoco, “avispa San Jorge que come arafta venanosa; por eso tiene candela™, “calla mierda”™. (EZ.
p. 35)

El muertero brujo, wayfis de fuego, representa el mal y el bien; es la encarnacion del
diablo blanco, ¢l que inyecta su letal vencno en el cuerpo velludo del apasark 'a, de la tarantula
benigna, pero igualmente temible, la que limpia los sembradios, comiéndose a gusanos ¢
insectos dafiinos.

Don Esteban, el serrano embutido de carbén de la mina Cocalén en £/ Zorro..., no
escapa a ser comparado con la avispa por su mujer, Jesusa, debido a su alejamiento de Dios ya
su decision de vencer a la muerte, arrojando el carbon de sus pulmones sobre un papel de

periddico donde se registran los aconteceres del Peri:

Su pecho comenzd a roncar, “Su pestaiia es igual que las patas de} San Jorge Volador, anemal brujo,
su pecho de diablo. No se confiesal {No quiere hablar can el hermano™, pensé Jesusa (EZ. p. 113),

El wayiis, que lleva la candela del infierno en su cuerpo, paraliza con sus ojos de candela
a la victima. Asi, como un condenado, lame la vida de los muertos, les quita el alma y los ojos,
para que después de la muerte, su alma no le reconozea y no le persiga exigiéndole justicia. Es
pues también [a imagen del nakaik”, €l degollador que anda rondando entre las piedras, entre las

plantas muertas, entre los huecos-nido, donde fundan un hogar las tarantulas. La fuerza del
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pequefio waylis es inexplicable, pues es capaz de cargar a una tarantula o apasank ‘a y pasearla
por el aire, anunciando que es €l quien gobierna y, como los hacendados, es capaz de disponer
de la vida de quienes cree conveniente.

Cuando en Los rios profundos Ernesto, “el forastero melancélico™, decide enfrentar a
Rondinel “el zancudo de alambre”, éste asume el papel de naka 'k, personaje mitico degollador
aparecido en la época colonial, el gue mata a los indios para sacarles su grasa con el objeto de
fundir oro y plata, a fin de construir la campanas espariolas (para que suenen mejor). El nakak’
o waylis contiene en si al asesino, a2l venenoso que posee fuerzas indescriptibles, Este nakak’,
que desde la época colonial hasta fa actualidad ha sufrido maliiples transformaciones, esta
vinculado directamente a la idea de muerte, o sea al simbolo San Jorge, razon por la que “el
zancudo de alambre”, de estatura y edad mayor que Ernesto, tiembla y acepta un tratado de paz.

El waylis representa la ley implacable del orden oficial que genera inseguridad para los
runas, pues conocen que la muerte sale de sus ojos de candela, de sus patas y de su lanceta
infernal que se vinculan con las actitudes del hacendado, del cura extirpador de idolatrias o el
soldado. El lado opuesto del waylis es la tarantula también venenosa, representa al trabajador, al
runa vinculado directamente con la labor agricola

El waplis es capaz de premonizar los aconteceres futuros, pues con su vuelo puede

sefialar las estaciones del hombre (paz, violencia, etc) como también las de la naturaleza;

Nadie contestaba. Un San Jorge vol6 por encima de las cabezas de los comuneros; su largas patas
negras colgaban bajo sus alas rojas. El levisimo de sus alas retumbé en los oidos de los cien indios del
patrén, (TS. p. 265)

El waylis es, pues, un simbolo complejo, positive y negativo. Su presencia con
cualquiera de los signos depende de la funciéon que cumple en un contexto determinado. Sin
embargo, es necesario aclarar que en la mayoria de las circunstancias en que aparece se le

encuentra cumpliende un simbolismo de valor negativo,

Pillpintu
Mariposa

El pillpinty o mariposa y la flor de retama estan interrelacionados. Su convivencia e

interdependencia configuran un dueto particular que modela la imagen simbélica de la vida y la
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muerte. La mariposa, independientemente de la retama, también puede condensar fa simbologia

vida-muerte mediante su vuelo, danza y color (rojo, negro, amarillo y blanco basicamente)

Veamos:
-- el cacharpan-pata, ... el andén dz las despedidas.
(Maymantan hamunki, ¢De ddnde vienes,
pm kanki qui€n eres,
muru pillpintu? mariposa manchada?
Ama kiriwaychu No me hieras,
Ama llakita apamuychu. No me traigas el dolor.
iKutipuy, kutipuy! i Vuélvate, vuélvete, por piedad!
jAh! Uhudua ! jAh! Uhu g a 1.} (TS. p. 268)

La lectura del vuelo y del color de la mariposa en el andén para (borde de las
despedidas) deja latente el desarrollo de la vida compuesta de! bien y de mal, de la ventura y la

desventura.

Toda la gente permanecié callada e inmévil. Unas mariposas rojinegras volaban del huerto hacia la
calle; agitaban sus alas silenciosas en la paz del mundo (TS. p. 17)

El equilibrio entre la vida y la muerte representado en el color de la mariposa y en su
vuelo dancistico “hacia la calle” es momenténeo, pues sera la vida la que triunfara. A eso se
debe su vuelo hacia la libertad, hacia el gran huerto del mundo, hacia el gran pecho del viento,
lugar en donde ¢l hombre, a quien despiden, tendrd que vencer para continuar con la vida.

En El zorro de arriba y el zorro de abajo, el cementerio, lugar sustituto del kacharpari
final de la “vida”, es el sitio de preferencia de la mariposa amarilia. La flor de retama,
igualmente amarilla, es el centro desde donde empieza su vuelo, desde alli empieza su trabajo
diario, desde su néctar, desde su sabia de sol y de miel, En el fragmento que a continuacion
citamos, la cosmovision andina del personaje y la interpretacion de la funcién simbolica de la
mariposa se hacen evidentes. Las interferencias lingiiisticas entre el quechua y el espafiol lo

delatan:

El rio de cantaba solito, crestatino. En so orilla retama enclenque, agonia, floreciendo. Sobié de ese
tlor, mariposa amarillo. Cansado ha Hegado, unito, dositos. Entonces, compadre, ha rabiado me pecho,
ha palpitado loqueando el sangre corazén...";Contra de quién?” ha pregontado me compadre, Contra
del barranco silencio, feociento, hey dicho (EZ. p. 117).
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La mariposa amarilla es la visitadora infalible que llega tarde o temprano, luego de su
batalla contra el viento fuerte (muerte) para florar por el que se va. Esta imagen, se vincula de
antemnano con la del hombre que, pese 2 los trabgjos diarios, al suftimiento, al hambre y el
cansancio, llega a la orilla de la muerte para ver, “por ultima vez”, y despedir al ser querido

desde el kacharpari del alma.

¢ Y la mariposa? Mariposa amarillo, siempre, pues, llegaba, cansado, al andén cementerio. Del arbol
pobrecito, chico retama, sobia al cementerio, padeciendo. Hemos mirado paisanos, dispués, en foneral
entierros, a las maripositas (EZ. p. 117)

El andén pata es ¢l punto de la separaciéon del difunto y los deudos.. En ella la
consolacion de la mariposa les irradia su color de oro de esperanza, de renovacién y de
purificacién.

La flor de la retama es la representacién de la vida, en tanto que, en su corazon sencillo
y en el color amarillo de su flor, se concentra la luz del sol, la pureza del oro y de la miel. Al
igual que la mariposa esta flor también llega con su olor al andén pata, al kacharpari para
consolar, con su color y olor, ¢l dolor de la muerte.

El sacrificio de la mariposa en su viaje al encuentro con el muerto para la despedida, es

insistente en El Zorro...:

Alzaban bastantes, mancha grande, del retama. Viento fiterte arrastraba su alita en e} cafion barranco,
rio pa‘abajo arrastraba, en cafidn seco barranco. Lo hacia llegar, en veces, al negro rio del carbn;
cayendo caian. En polvo, seguro, atoraban (EZ. p. 117)

Cuando existe la conjuncién mariposa-retama, la mariposa se convierte en la mensajera

de la retama.

Don Cristobal Ayahuanco, de Yanama, alegraba bastante cuando mariposa llegaba hasta cementerio.
‘so lagrima, mensajero del retamita es, seguro’, decia. ‘Por cristiano forastero, endio solito en Cocalén
mugrte, mariposa lorando llora, silencio’, contestaba fuerte. Entonces: “jno hay mensajero de nada,
compadre!” ha dicho, fuerte me compadre Moncada. ‘La muerte en Peru patria es extranjero -comnenzd
ya predicacién-. La vida también es extranjero? y diciendo se ha parado” (EZ. p. t17)
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En Ei zorro..., el loco Moncada, influenciado por {a cosmovisién andina, siente que la
“mariposa amarillo” vive y aletea en su pecho, por lo que se siente mensajero de la flor de

retama que, en este caso, es la justicia y la vida

Caballeros, damas, autoridades, terrestres -dyo~; voy a orinar carbdn sobre el encerado de este piso.
iNo temais! El agua-carbén saltara de *me ajo’, de ‘me pecho’, del mensajero mariposa que en el
pecho, del 'mensajero mariposa que en el ramaje flores de retama. . (EZ. p- 121}

El Moncada-"mariposa amariilo” aletea con palabras, con gestos, con acciones que
desestabilizan la “tranquilidad™ de los “sefiores”. Su “vuelo™ genera interpretaciones para bien y
para mal, no sélo respecto a su personalidad de “loco” sino, también, de sus criticas al sistema,

cuyos hilos de inmoralidad cubren las “flores™ del sol.

iMe compadre, caray, me compadrito, lindo! mariposa mensajero. {Cierio! Mariposa negro hay. Lindo

&5 mariposa negro, cuando aletea, mejor que tomasol, que amarillito. Asi el carbén aletea fuera de me

pecho, compadrito, cuando hayga botads, periddicos van volar.., (EZ. p. 130).

El hecho de buscar liberarse del carbon, que es la “mariposa negro” concentrada en el
pecho del Esteban supone la bisqueda de 1a reconquista del lugar de origen (reconquista de la
identidad), de la vida y la liberacién del yugo de la muerte.

La expulsion del “carbon” y la instalacion de la libertad-vida repondra la respiracion libre
(purificada) de lz “mariposa amarillo”, que al fin ya no se atorara con la muerte, sino que “va
respirar lindo™. (EZ. p. 131) Entonces, s6lo entonces “el mariposa amarillo” volvera a sembrar y

a tener hijos.

Chilliku
Grilio
Chilliku es el nombre onomatopéyico del grillo, simbolo musical del cosmos. “iSon estrellas!;Cada
uno de estos animalitos tiene una estrella de misica en la cabecita!™ (TS. p. 186). Ademds, simboliza
el pensamiento musical y armonico de! hombre andino. Un fragmento de Todas las sangres

dice:
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Los grillos y los sapos hablaban; su voz se levantaba como agua sonora, liegaba a los astros, hacia
vibrar la médula de las piedras mas puras, cubria de silencio vivo la figura apenas visible de las
miontaiias y los abismos, acrecentaban dulcemente ef frio, pero don Bruno no los oia. (TS. p. 285)

La relacién del grillo con la presencia o ausencia de la luz solar se explica con el nexo -vida
muerte. Asi, la continuidad de la vida representada en el canto del grillo, hace que la noche se
convierta en una fuente nutricia de vida y no de muerte, pues guarda en su cabeza musical la luz del

cosmos reunida durante el dia. El silencio encarna su muerte.

-Asi es, gran sefior. Por eso canta s6lo de noche y sélo de dia mueren. El grillo no es mortal mientras
canta -le contesté el joven David K'oto (TS. p. 286)

En este sentido, el canito del grillo representa también la ligadura entre el dia y la noche, entre
cielo y tierra, ésta (ltima entendida como la pachamama, la madre tierra, dadora de vida, mientras
que el cielo, relacionado con el hanan pacha (lugar de ariba), como lugar del sol y de la luna (la luna
representa a la madre, pero igualmente a la muerte por su falla de luz): “El canto de los grilios
trasmitia a fondo esta ligadumbre del cielo y la tierra.” (TS. p. 89)

En un pasaje de Todas las sangres los grillos estan relacionados con el comunero, trabajador
de las tierras que deja su luz (vida) en la labor agricola, ¢l grillo-hombre es presentado de la siguiente

manera:

Cantaban los grillos en ese sitio: oyo el chico, con toda la claridad, €l contraste del ronquido del cerdo
y la voz de los grillos. “Uno de esos grillitos esti lorando™, penséd. “Quizis no ha muerto. Aqui, el
Jonas atraviesa grillos con una espina, por pareja, y les amarra un yugo de trigo, para que aren. No
habra muerto, pues, gracias a Dios (EH. p. 224).

Sin embargo, el grillo también tiene su signo negativo debido a que, en la tradicion oral
quechua, también se cree que si el chilliku o grillo aparece en ¢l interior de la casa es un chiki
(mal agiiero y mala suerte) y puede indicar que algun miembro de la familia se ird lejos o que la
casa serd invadida por extrafios. El grillo es también un indicador del régimen de las lluvias.
Entonces tiene un simbolismo positivo y negativo, asociado con la vida y a la muerte, con la
presencia y la ausencia de la lluvia, con la partida o no de las personas, con la invasién o no a la

privacidad del hogar.
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Chiririnka
Moscardon

Nombre onomatopéyico del premonitor moscardon negro, que comunica la presencia de la
muerte o de la pronta llegada de ésta. Los runas matan a las churirinkas a fin de evitar el
cumplimiento del mal presagio.

En el cuento “La agonia de Rasu Niti”, el danzak’, conocedor de que la chiririnka es la
mensajera de la muerte, se adelanta a su llegada, para que en el rito dancistico, el cuerpo del waman,
Dios protector, trasmigre al cuerpo de Atok’ sayku, su sucesor. Al ambiente instalado bajo los rayos
del sol, se suma la presencia de algunos insectos negros que condicionan y prefiguran la presencia de

2717

la muerte®”.

-Tardarh aim la chirmka que viene un poco antes do la muerte. Cuando llegue aqui nos vamos a oirla
aunque zumbe cen toda su fiterza, porque voy a estar bailando (RN. p.211)

En Ia cosmovisién quechua-andina representada en la narrativa arguediana, el revolotear de la
chiririnka, como sefia o gestacion de la muerte, se explica por el fino olfato que el insecto posee y
por el poder de sus ojos negros y brillosos, que identifican con faclidad al posible muerto. Ayuque
Cusipuma al analizar “La agonia de Rasu Niti” encuentra que “la visita de la chirrinka al enfermo es ‘
sefial de que va a morir. Cabe preguntarnos: ja qué se debera la presencia de ese moscardon? y
tratamos de responder: seguramente, es debido a que la persona gravemente enferma por la falta de
higiene en muchos casos, despide fetidez. Por otra parte, ese animalillo busca carne en estado de
descomposicion para alimentarse. "™

Un texto anénimo quechua, antiquisimo, recopifado por Arguedas, refiere a la capacidad

premonitoria del chiririrka:

Mi corazén presentia

a cada mstante,

aun en mis suefios, saltandoms,
en el letargo,

a la mosca azul anunciadora de la muerte,

7 Cfr. Julidgn Ayuque Cusipoma. “El Wamani en La agonia de rasu Niti”. En Op. cit. Recopiiacion deTextos...

p. 202
% hidem. pp. 202-203.
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dolor inacabable ”™

En Diamantes y pedernales, en las postrimerias del entierro del opa Manano, 1a voz de la
chiririnka se manifiesta en la de las mujeres cantoras que interpretan el aya faki (canto de los
muertos), invadiendo el recinto donde se realiza el velorio y proyectandose hacia el mundo, pues “las
cantoras iban subiendo de tono y alargando las notas, arrastrandolas por €l mundo.” (DP. p. 79). A
este ambiente de dolor y muerte manifestado en el canto runruneante de las mujeres, parecido al de la
chiririnka, se suma el comportamiento simbolico de la naturaleza ligado a la muerte: “toda la luz era
como aquella temblorosa y amarillenta que bafia la tierra al final de los eclipses.” (DP. p. 79)

La chiririnka se apodera del alma de los muertos y se la lleva. La chiririnka puede oler la
muerte y asiste al micio del camino hacia la otra vida, en el wku pacha (terra). En Los rios
profundos, 1a chiririnka conoce de la llegada de la peste del tifus y la propagacién de la muerte. Su

presencia lo confirma:

Una chiririnka empezod a zumbar sobre mi cabeza. No me alarmé. Sienten a los cadiveres a grandes

distancias y van a rondarles con su tétrica musiquita. Le hablé a 1a mosca mientras volaba a ras del

techo: “Siéntate en mi cabeza -le dije-. Después escupes en la oreja o en la nariz de la muerta. (LRP.

p.229)

Por otro lado, las chiririnkas representan a los militares o gendarmes que rondan por el
pueblo. Son los que avisan de la presencia de la muerte, porque son ellos quienes llevan en sus armas

la llave que puede cerrar la vida. Las chiririnkas-militares o policias que llevan en si la muerte, son

para Emesto de Los Rios... premonitoras de la posible muerte de Doiia Felipa:

Varios moscardones cruzaren ¢l corredor, de un extremo a otro, Mis cjos s¢ prendieron del vuelo jento

de esos insectos que absorben en su cuerpo negro, inmune, el filego (...). Dofia Felipa estaria quiza

disparando desde la sombra de un arbusto contra ia tropa, en ese instante. La matarian al fin, entre

tantos, y la enterrarian en algin sitio oculto de la quebrada (LRP. p.156)

El Todas las sangres, la presencia adelantada de la chiririnka también presupone la llegada
de la muerte. Don Bruno, quien llevaba en su ojos el yawar mayu, cansado de las injusticias de los
otros hacendados hacia los runas, les hace justicia, por sus propias manos, matando a Don Lucas

“por orden del cielo”. (TS. p. 154) Antes de la muerte de don Lucas, “Una nube de mosquitos

279

Andnimo; "Apu inca Atawallpaman®. En Op. cit. Recopilacién de textos... p. 202.
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camivoros zumbaban alrededor de la cabeza de los dos visitantes. Algunos les chupaban la sangre”
(TS. p. 453).

También en la novela mencionada, el viejo sacristan de San Pedro ve en los ojos de la furku
Gertrudis un rio de sangre, un yawar mayu cargado de los sufrimientos de la kurku, cuyas “lagrimas
(de sangre) ahogaran quiza ahora, quizi después de un siglo, a los ladrones de la Esmeralda, que han
hecho matar al gran platero Bellido” (TS. p. 424). La cancién que interpreta hace alusion al
chiririnka:

Chiririnkas iglesia punkupi La mosca que anuncia la muerte
rapayan, letea en la puerta del templo;
llok’llas chayaykakamun, torrentes de lodo amenazan
allk’os anyarin, Hapan, los perros estan aullando
plasaykupi todos
manafian fiausachun kani, en la plaza
ayl’emusianin, mamay. Ya no estoy ciego,
vengo huyendo, madre mia.
Kayk'aya yawar wek eyki pero, he aqui que tus lagrimas
de sangre,
puritisianfian empiezan a caminar,
tukuy auk "akunata a nuestros eneniges
mancharichispa, espantando,
ek’epachispa. ahogandolos.

(TS. pp. 423-425).

En £ zorro..., especificamente en el Segundp Diario del 13 de febrero de 1969, Arguedas
reflexiona sobre su intento de suicidio y las ansias que tiene por eliminarse, debido al cansancio, a su
temor por escribir “sobre lo que se conoce sblo a través del temor y de la alegria adultos” (EZ. p.
73), y no por el “zumbar de la mosca™ que se manifiesta en las mordeduras del piojo “a la raiz y a las
ramas todavia tiemas de la muerte” (EZ. p.73) que generan los hombres, grillos y “autoridades
hambrientas”. Su vida se traduce en una lucha constante con la muerte, con la maldicion de la
chiririnka, en un pais de sapos y halcones.

El dilogo entre don Angel y el don Diego, en el despacho del primero, tiene como tercer
participante a la mosca onquray onguray (enfermedad de enfermedades). En este didlogo, don Diego
induce, con preguntas un tantc policiacas, a traicionarse y a traicionar a los industriales de la harina
de Chimbote. “El juego de la mosca onquray onguray lo identifica como prestidigitador, pero
“prestidigitador al revés™ un mago “al derecho™ emplea un discurso de persuasion para desorientar la
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atencion del piblico en alge que no sea el truco que esta realizando. La prestidigitacian del zorro con
Ia mosca muerta-viva, en cambio, desvia la atencidn de don Angel hacia la moscz, y lo hace olvidar
que se esta traicionando ™ Una suerte de traicion-ruerte, de autoeliminacion.

En otro ambiente de la misma novela, la mosca chiririnka aparece rondande las basuras en
“pudricion”. El cuerpo v escupitajo negro de Don Esteban, quien vive muerto, son poco valorados en
ese ambiente de muerte, pues, entre los muertos-vivos, hay otros cuerpos mejores que la raquitica
estructura de ese hombre.

La vida de aquellos que come Esteban trabajaron en la mina de carbon, estaba destinada a la
muerte, pues todos “morian flaquitos, Moscas comian su negro carbon que de su nariz salia. Otros
con su carboncito sobian un poquito la cuesta. Contentos tuavia siguian la cuesta”™. (EZ p. 126).

La chiririrtka en este caso ayuda al “muerto” a morirse de una vez. Es, en este sentido, ia
consoladora final, ta que reline el dolor en su propia contextura.

Muchas canciones populares rescatan la simbologia del chiririnka. Veamos:

Muyu muyulla chiririnkacha  Chiririnka que da vueltas y vueltas
mayta rispafiam kutimuchkanki de qué lugar cstas retomando

piniki waiiusgan hawan ia la muerte de quién

yana pachantin purinki caminar con tu negra ropa?

pintki illasqgan hawan i A la muerte de quién

Haki uyantin kallanki (bis} caminas con el rostro entristecido?
)

Muyu muyulla chiririnkacha  Chiririnka que da vueltas y vueltas
mam llakikiqa taninmanragchu tu tristeza no puede calmar

kay tutayaypi kaptinchikraga  micntras estemos en esta oscuridad
paqarin mincha mincha pagarin Mafiana o pasado, pasado o mafiana
musuq intilla Huksimuntiniia ~ Cuando salga el nuevo sol

musug kausaypi rikusisunchik en la nueva vida viviremos

kusi takita takirisunchik Cantaremos la cancién de la alegria.

La composicion de Walter Bustamante alude a esa muerte permanente, donde la injusticia,
tan presente en el mundo andino, afecta a la “masa”, a {a gran comunidad, a ta! punto que ia

chiririnka es confundida con los mismos hombres que cargan el luto de la muerte en el aima.

7 Martin Lienhard, Op. cit. Cultura popular... p. 117.
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WAYTAKUNA
FLORES
Ayrampu

La flor, en sus variedades mas representativas, es otro simbolo en el proceso creativo
arguediano que converge la vida y la muerte (lo positivo y lo negativo) como unidad ciclica
inseparable.

La presencia de la montafia es imponante en la significacion de la flor, que crece en su
piel y se alimenta de su agua-sangre. Asi, por ejemplo, el avrampu, blanco como la nieve del
Padre Araya en el cuento “La huerta”, representa la purificacion del hombre. Esta purificacién
genera tranquilidad y reconcifiacion total (hombre-naturaleza). Su signo positive puede también

invertirse en tanto que representa la frialdad de la muerte y la cancelacion de la fraternidad.

Santiago quedé tranquilo hablandole a l1a nieve: "Ti no mas eres como yo quiero que todo sea en el
alma mia, asi como estas, padre Araya, en este rato. Del color del ayrampu purito, jAhora si me
regresol. (LH. p. 239)

La pureza expresada a través del color blanco de la flor es un recurso utilizado para
simbolizar la pureza de la mujer. En Todas las sangres, los comuneros le obsequian a Matilde,
esposa de Fermin Aragén, una flor blanca para compararla con su persona, blanca y pura, por su
caracter “transparente” que en ese momento inspira confianza.

Eres flor achank’aray. No conoces, sefiora. Crece junto a la nieve, pues, en lo alto. El ojo del hombre
no le mancha ni ojo de pajarnito siquiera, pero con el viento tiembla, sufre. (TS. p. 172).

Este mismo papel desempefian algunas hierbas aromaticas que tranquilizan y purifican el
alma. Sus facultades “sobrenaturales” las ubican entre las que irradian energia vital, haciendo que el

hombre pueda reencontrar su vinculo con la naturaleza y con sus semejantes,

Al borde de un pequefic barranco, justo al rio, descubrié un ciimulo de remilla y otras yerbas de olor
fuerte, el chikchimpa, el k'opayso...Santiago arrancod las puntas de las ramas; bajé a la orilla del
remanso v se frotd la cara con las yerbas ya mezcladas.

-Ahora aguita-dijo.

Pero no se lavd, como quiso, al agacharse a la corriente. Bebid del rio. Y luego ya mas calmado, tomo
el camino del Araya. (LH. p. 24).
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K antu o Qantu
Cantuta

Gl kantu®™ la dnica flor bermeja de inviemno, llamada también cantuta, concentra
fuertemente los signos positivo y negativo representados a través de su color y también de su peculiar
existencia, Lo positivo y negativo de su simbologia radica en lo siguiente:

- Lo rojo de la flor (que de tan roja tiende a amoratarse} guarda la energia del sol y de la
tierra. Esa energia singular, por venir del sol y por salir de la montafia, esta tejida por las sustancias
de la vida; agua, tierra, fuego.

- Es negativo porque el rojo, pese a representar la sangre, la vida o la familiaridad de los
hombres par pertenecer de un pueblo determinado (siendo que la sangre comunitaria y familiar los
une), supone también la muerte, la imposibilidad de alternativa, la viglencia que indica el rompimiento

del curso normal de vida.

Es la unica flor de inviemo; abre sus campanillas que tienen no sélo el color sino el brillo de la sangre,
procisamente cuando la superficie de la ticrma pareee muerta. (TS. p.20)

La utilizacion del & '@ty en momentes festivos, como la culminacion de la faena de limpieza
de los acueductos en “El ayla™, es signo de presencia del apu vy, pese a estar prendida a una cruz, no
deja de contener la energia del Padre Araya.

Con ¢l sombrero en una mano y una cruz pequefia cubierta de flores rojas de Kantu en la otra,
entonaban un himno muy antiguo:.. (EA_ p. 242)

El espacio climético favorable para el crecimiento de! & ‘antu se ubica en el limite de la
region fria. Es alli donde el &'anir desata sus resplandores y exhala vapor colorado cubriendo el
cuerpo del apu. En invierno es, pues, la ropa con que se viste el cerra o el poncho donde guarda

el fuego y el tiempo.

Tras la iglesia, el cerro protector del pueblo aparecia rojo, cubierto a mantos por las flores del k'antu.
Era un cerro escarpado, pedregoso, propicio para los arbustos, casi sin pasto. El k’antu crecia
ardorosamente hasta cerca de la cima, antre las piedras, marcando el limite de la regién fiia donde la

= Sergio Quijuda Jara escribe un interesunte trabajo sobre lu flor de la Cantuta que, por decreto del Gobierno
peruano, fue reconocido como Lt flor representativa del Penil. Véase Cantuta flor del Pert. Ediciones Capuli,
Lima, 1986.
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tierra solo produce paja o espmos bajos, cactos protegidos de cabellera. El vigjo nurd hacia la aka
montaiia (TS p 11)

En invierno el sol debilita y mata a las plantas de altura, es entonces cuando el & ‘aniu se
expande y domina ¢l ambiente, desde alli “trasmiten todo el calor y el frio de los astros y del
cielo a la tierra quemada” (TS. p.174). De manera que, jerarquicamente es la Gnica flor capaz de
soportar el sol quemante del invierno, de contener la fuerza y resistir la inclemencia del tiempo.

Esta flor comparte con otras la facultad purificadora que ¢l sol y la montaiia le proporcionan

En el mundo asi quemado, lag manchas de flor del k’antu aparecen como en el pozo o lago de sangre
del que hablan los himnos de las corridas de toras, pozo de sangre al que se lanzan para ahogarse los
cdndores desengafiados (TS. pp. 20-21)

Lirio
Otra flor de importancia simbolica es el lirio que, en la narrativa arguediana y particutarmente en
L zorro de arriba y el zorro de abajo, aparece con singular caracterizacion. El lirio es la voz o
el rostro con que se manifiestan y configuran el tiempo y el contexto. Es asi que, incluso la
tierra donde vive, suele llevar su nombre: “Liriobamba” (campo de lirios).

El liro aparece en lugares insospechados, donde ninguna otra flor pudo antes haber
crecido, lo que indica su fortaleza y su permanente renovacién ligadas al ciclo de la vida y la
muerte. En algunos casos, con su aparicion, puede indicar un antes y un después de su
presencia, y marcar el estado de vida o muerte de la naturaleza y de! hombre.

Su vitalidad, demostrada con su multiplicacion y crecimiento, incluso en lugares donde
vive la muerte, es signo de fortaleza que, pese a su fragilidad, se empefia en vencer la dureza del

tiempo y brillar.

-No habian de cierto, lirios, compadre? -volvié a preguntar esa noche.
-Nunca, Limoners, granadillas.. tranquelidad pa’l muerto. (EZ. p. 120)

Claro, como lo demuestra el ejemplo anterior de L/ zorro..., €l litio no vive solo, pues
tiene un interlocutor, una mariposa que se levanta desde su corazén y habla por él con su vuelo,
con su baile intocado, puro, donde el viento suelta sus hondonadas de melodia para hacer que,

en su vuelo dancistico, la “palabra del lifio” suene mas y lleve asi la paz al “muerto”. Alli. en el
y p s
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cementerio, la mariposa, como el lirie, deja su aroma purificador y desborda con su vuelo la

vida.

-Liriobamba, dijo usted, conipadre, enantes? ;vomito negro? Mariposa mensajera que se alza como
paloma del rio; llega cansadita donde el muerto a nadies tiene. .. Usted compadre no es evangélico, usted
quiere enterrar a la muerte jno es asi? (EZ. p. 127)

Por otro lado, cuando el lirio es negro, su capacidad premonitoria y “maldita” tiene en su
color un indicador fatal. El lirio que puede crecer dentro del hombre; significa la ubicuidad de la
muerte, la determinacion del dia “final”. Por eso el loco Moncada dice de su compadre; “Mi
compadre tiene lirio en su pulmon, liro negro serd, pero es flor. (EZ. p. 127). La condena esta

dictada, la muerte es insalvable,

Hay que caminar firme cuando hay pelea en la carcancha, igual que Don Esteban, caminar, con su
lirio negro desangrando en mi pecho, corazon. |Vayase usted! ;Con respeto le digo, comadrita! jCon
todo respeto! (EZ. p. 127)

Basicamente, el lirio tiene manifestacion recurrente como simbolo de la presencia de la
muerte, aunque también se encuentra estrechamente ligado a su signo positivo, asociado con la
perduracion de la vida. Asi se entiende a Don Esteban, desahuciado por la ciencia, trate de
expulsar el carbon de su pulmén (el lirio negro), en escupitajos sobre una hoja de periddico
donde estan registradas los aconteceres mas importantes de la vida y la muerte: “-Lirio de la

muerte-vida que nadies apaga”. (EZ. p. 141)

Avak'-zapatillan y wayronk'o
La flor ayak’ zapatillan es el simbolo de la vida y la muerte renovadoras. Existe en tanto su
vinculo “sexual” con el wayronk o, abejorro o moscarddn, quien se encarga de llevar su polen
en sus patas y su vientre y de propagarlo. La ayak zapatillan es el dulzor embriagante que nutre
de vida al wayronk ‘o, pero, asi como constituye el centro de existencia, es, también, el centro de
su “descanso”, su cementerio, su tumba, el lugar donde paga con su vida las dulzuras de su

ayak zatatitloncha (su florecita de muerte).
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La ayak zapatilian es 1a flor de muerto que se lleva a los cementerios como recuerdo y
permanencia de [a memoria. A veces suele echar raices sobre o al costado de las tumbas Desde
ahi se levanta con muchos brazos y con muchas bocas, la boca es la flor sexual del ascenso a la
vida y el descenso a la muerte. Esa boca amarilla deja para el wayronk o su sangre dulce que le
alimenta y le mata, y pareciera que éste es el {inico preparado y elegido para ese encuentro, el
tnico que cuenta con una lanceta fina capaz de extraer desde el alma de la flor, toda su miel.

También representa ¢l respeto de los vivos a los muertos, es la humildad con que el

hombre y la naturaleza acogen la memoria del que se va a la otra vida:

Un ramo de ayak’-zapatilla podia hacerse. Corté todas las flores; arranqué después la planta, sacudi la
tierra que vino con las raices y las eché a la corriente de agua. Luego sali al patio,

El panteén quedaba muy lejos del pueblo. Hubiera deseado colgar ese ramo en la puerta, porque nadie
podia identificar, entre los cimulos de tierra de las tumbas de la gente comiln, cual era Ia de dofia
Marcelina. (LRP. p. 243)

Arguedas describe a esta planta como parte de espacios andinos abiertos, principalmente
los ubica en lugares como los andenes preparados para efectos de sembradios o donde la
humedad se guarda entre las grietas de las rocas y montaiias escarpadas, Ahj la ayak zapatillan
se levanta “mirando al sol”, como si quisiera tomar toda la energia solar y convertirla en miel.

En nuestros viajes por la zona sur andina peruana, pudimos ver en numerosas ocasiones
a la ayak zapatillan, zapatilla de cadaver, una planta de encendidas flores amarillas, abiertas
como trozos de relampago “pegado a las paredes humedas”, a las rocas, saliendo desde las
grietas tercas de las montaias, al borde de los rios, incluso en el techo de las casas de piedra y
adobe.

Los wayronk'os, atraidos por el color y el sabor de su flor, la sobrevuelan ruidosos y
negros, como si llevaran en su cuerpo el luto de su propia muerte. Se acercan, extraen el sumo
de la flor y vuelan con las patas y el vientre manchadas de “polen cementerial” amarillo, luego
retornan y se quedan chupando su esencia, hasta hundirse embriagados en su corola y quedarse
ahi, muertos, como otras semillas o come lunares oscuros, tragicos, donde el calor deshace en
polvo toda su existencia. La ayak zapatillan le da en su dulzor el veneno de la muerte y se toma

en vientre “cementerial” del siempre fiel wayronk o.
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En Los rios profundos, aparecen diferentes escenas que, de algin modo, represenian un
paralelo entre la relacién del ayak zapatilian con el wayronk o y la relacion de la opa Marcelina
con los adolescentes internos del Colegio religioso.

En dicha novela, los wayronk ‘os-estudiantes son dulcificados y atrapados por el sexo, la
flor ayak zapatillan-opa Marcelina, quien les hunde en su corola manchandoles con su “polen™
amarillo que les vitaliza, los absorbe y les mata el espiritu “ensuciandoles” la inocencia con esa
dulzura embriagante de la vida y la muerte. Para salir de la “muerte” sexual, “repugnante” y
dulce, recurren al rezo y a la autoflagelacion, solo asi podian liberarse de ese “polen”, olvidar la
muerte de la inocencia, limpiar las manchas del alma y, acaso revivir para iniciar una vida mas
consecuente con las normas “santas” de la iglesia,

En EI Sexto, las escenas de degradacidn y comercio sexual del personaje homosexual
“Clavel”, en una prisién donde la muerte vive en los cuerpos de los muchos residentes (a
excepcion de algunos), hace que Gabriel, personaje central de la novela, recuerde pasajes de un

himno con que despidieron a un desconocido que llegd a su pueblo y muri6 en la noche:

Yau yana pinsamiento wayta
ayak' zapatilian wayta,
¢lavelinas,

yarnk'aitan chaki makinpi
chiriyachkanchik.

(ove negra flor de pensamiento
Flor "zapatilla de muerto”,
clavelinas,

Inittilmente en sus pies y manos
os estéis helando, (ES. p. 163)

En la cita, €l vinculo del ayak " zapatillar: con de la muerte se hace evidente. Si leemos el
primer verso traducido por Arguedas como “Ove flor de negro pensamiento” (que seria su otra
traduccidn), podemos deducir que la ayak zapatiflan cuenta con una conciencia interior
amorosamente maliciosa. Como si {a flor supiera que guarda en su cuerpo la boca de la muerte y el
dulce veneno con que conduce al wayronk 'o al interior de su cuerpo.

En El zorro de arriba y el zorro de abajo es cuando Arguedas desarrolta, con mas

detenimiento, la significacion de la ayak zapatillan, su polen amarillo y el wayronk 'o. En esa
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novela, el escritor establece un paralelismo simbélico de su lucha entre la vida y la muerte como
hombre y como narrador, con la flor y el abejorro.

En los Diarios del 15 y del 16 de mayo de 1968, el narrador-wayrongo, decaido por
efectos del “veneno™ no anunciado, recuerda que “el sol del alto pueblecito de San Miguel de
Obrajillo ha cobrado, de nuevo un cierto color amarillo, semejante al de esa flor en forma de
zapatito de pechos™ (EZ p. 17-18) y vincula su estado animico y fisico con la del abejorvo que,
pese a su brillante y acerado cuerpo, no resiste la tentacion de asistir al encuentro con la muerte.
Porque “cada quien toma veneno a sabiendas, de vez en cuando; y yo siento los efectos en estos
instantes"(EZ p. 17-18). Claro, el polvo amarillo de la ayak zapatillan semejante al amarilio de
las puestas del sol o al color del cadaver (En quechua el prefijo aya significa muerto y qellu,
amarillo), se ha sentado en su nuca, expandiéndose por los huesos, la mirada y ¢l pensamiento,
que no le permite continuar con su ejercicio de escritor.

Detengdmonos un momento en la interpretacion del color amarillo en la cosmovision
andina presentada en las narraciones arguedianas.

El amarillo (gelf) de la flor y del polen, como de la puesta del sol (muerte} de los
eclipses, son asociados por la cultura andina con ia llegada de la muerte o con e} mal presagio.
Las flores amarillas, como la retama y la ayak ‘zapatitlan “representan al cadaver”; sin embargo,
también representan a la vida, el poder del oro y la dulzura de la miel; la buena suerte, la
coronacion de los frutos al madurarse. Asi, en Diamantes y pedernales, en el entierro del arpista
Mariano, “Toda la luz era como aquella temblorosa y amarillenta que baiia la tierra al final de
los eclipses. El hombre de altura camina lleno de presentimiento bajo esa luz”. (DP. p. 79) La
obscuridad es la muerte de la luz de los ojos, del alma, del hombre y de la misica. En “La
muerte de los Arango”, en “el crepiisculo, las nubes se incendiaban y lanzaban al campo su luz
amarilla”(LM. p. 196), haciendo que no solo los hombres que acompafian el féretro sientan el
dolor de la muerte, sino también la naturaleza. Por otro lado, en Todas las sangres, Arguedas
rescata el sentido de la vida, de la unidad de la luz del comunero. Don Adrién, al leer el mensaje
del Pukasira, manifiesta: “El amarillo es luz nuestra, de los comuneros, el rojo es sangre de
todos los que viven”. De este modo se puede constatar los sentidos significativos del color

amarilio en la cosmovision andina y, de paso, algo de la significacion del color rojo,
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Por otro lado, el color negro del wayronk ‘o esta vinculado a la idea de la obscuridad y la
muerte (falta de luz), pero también representa el poder y la fuerza. Es el caso del color de la
vara de la autoridad comunal, aparecido en diferentes momentos de la narrativa arguediana
ambientada en la sierra.

En la tradicién popular quechua, el color negro de los animales como el gato, perro, les
hace favoritos de los comuneros, pues ies protege contra las maldiciones, brujerias, robos, etc.,
ademas de que sirven para diagnasticos y curaciones diversos.

Por otro lado, el hecho de que un nifio o nifia vea a un hombre de piel obscura supone el
encuentro con la suerte, en tanto que existe la posibilidad de que el nifio o nifia pueda tocar a
ese hombre e inmunizarse del mal del susto.™

En los Diarios incluidos en Ef zorro..., el encuentro de la ayak zapatillan y el abejorro
evoca un acto sexual, La flor hembra y el abejorro macho, unidos por el polve amarillo-semen,
connotan una relacion sexual que es, a la vez, morir y vivir.

Por su lado, el wayronk'o es el propagador del polen que posibilita la existencia de {a
flor y la de él mismo, en tanto que garantiza la permanencia y continuidad de esa relacion; el
hundirse en su corola, “ebrio de dulzor”, provoca su propia muerte como también la de la flor,
esa muerte solo es pasajera porque volverin tiempos en que, otra vez, ambos, tendrén que
unirse.

El polen de la ayak zapatiilan y alimento del abejorro, es ta luz illa que, traducida en
miel, es el producto de la relacién de ambos, el “semen™ generador de vida; por otro lado, “la
imiel” constituye la muerte en tanto que siendo “polen cementerial”, amarillo, es el veneno dulce
que embriaga y mata al abejorro. Este que al sorber su esencia, con placentero afén, le arranca la
vida a la ayak’ zapatillan.

La ayak zapatillan, flor-boca-sexo, centro del origen y fa muerte, representa la vida con
su color de sol, creciendo incluso en lugares dificiles; su polen alumbra y alimenta al abejorro,
pero también supone su veneno feliz. Este “polen cementenial” estd vinculado al “veneno que

afecta al narrador de E/ zorro..., que le imposibilita continuar momentaneamente con su

2 Veuse, Oswaldo Torres Rodriguez. “Simbolismo de los colores ¢n el mundo andino™, en La gaceta Folkiore.
Boletin informativo N° 5, afio IV, set, 96, mar, 97. Comit¢ Permanente de Conceptualizacion dei Folklore.
Huancayo, pp. 4-3.
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proyecto novelesco La presencia latente de la muerie vinculada al erotisme dificulta la escritura
de los Diarios pero a la vez lo provoca.

Al respecto, Lienhard considera que

Los fiaries funcionan come “impulse™ que permite dar el salto a la narracicn. a la vida,
salvo el galtimo diario?. La “escena” del wayronk 'o figura cl paralelismo que existe entre la
oposicion vida/muerte en el erotismo y la posibilidad/imposibilidad de la escritura en la
produccién literaria; por consiguiente, establece una relacién de equivalencia entre lo erético vlo
literario. Partiendo de un simbolismo de origen andino y quechua, el narrador lo adapta aqui a su
problematica de escritor, dando asi a ésta una dimensién que trasciende lo personal ¥

Por o tanto, el conjunto ayak zapatilia, abejorro y polen representa una unidad ciclica
de la vida y la muerte, de origen y “conclusion”, de ascenso y descenso, sexualidad y erotismo,
cambio y continuidad del hombre y la naturaleza, vinculados estrechamente a la cosmovisién
tradicional del mundo andino.

La unidad ciclica de la vida y la muerte transitorias, en el plano social, se entiende
cuando Rendon Willka en Yodas las sangres, al enfrentarse verbalmente con el capitin que
posteriormente le manda matar, le dice; “Somos hombres que ha hemos de vivir eternamente. $i
quieres, si te provoca, dame la muertecita, la pequefia muerte, capitan.” (TS. p. 473). En este
sentido se puede entender también la muerte del mismo Arguedas que, luego de su fallecimiento

por mano propia, continiia viviendo, hablindonos desde su propia obra.

RAPI
HOJA
COCA

Tomar una hoja de coca entre las manos es como tocar “el extremo mas dulce de la tierra” y
llevarlo a la boca lentamente, humedecerlo con saliva Y, con leves mordidas a la piel de !a hoja,
extraer el sumo, la sangre de la hoja, para sentirto pasar por la garganta; supone el reencuentro
con la energia de la tierra, con la voz y sangre del apu, con el brillo del sol. Es entonces cuando

se concreta la reunién del hombre con el mundo. A este proceso se le nombra Chakchar: extraer

* Martin Lienhard. Op. cit. Cultura popular ... pp.43-45
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el sumo de la hoja, festejar en la boca su dulzor con trocitos de togra elaborado a base de
ceniza.

El uso de la hoja de coca es multiple. El hombre quechua- andino la utiliza en sus
actividades fundamentales: trabajo, festividades colectivas, prevencion y cura de enfermedades,
ritos diversos, etc.

Desde antes de la llegada de los espaiioles a tierras peruanas, la coca era ya parte
importante de la vida del mundo andino. Con la fuerza y la decision colectivas, sumadas a las
canciones, las danzas, la coca, Ia chicha... se pudieron construir fortalezas en la cresta de los
cerros, amansar los rios, calentar el fiio y hacer que el trabajo constituya una actividad
fortificante y festiva. Por eso no es extraiio que Arguedas rescate el valor de la coca para el
mundo andino. En Yawar fiesta, los comuneros antes de emprender la minka (trabajo comunal)
y realizar, a una sola fuerza, la carretera de trescientos kildmetros de Puquio a Nazca en
veintiocho dias, los diez mil comuneros de diferentes pueblos se preparan chakchando coca,
bebiendo cafiazo y haciendo que la musica levante la alegria, para trabajar “desde el amanecer
hasta bien entrada la noche”. Solo asi, al culminar sus propositos, se puede demostrar que la
fuerza colectiva es capaz de lograr las hazafias mas grandes, incluso sin el apoyo del
“gobiernos”. Por eso, al culminar la obra “en la cumbre a esa hora los varavok's chakcharon su
coca; bautizando la tierra, cada uno con su fiambre de cafiazo, se convidaron por iltima vez en esa
faena” (YF. p. 65).

En Todas las sangres, antes de realizar el cabildo y repensar la condicion de sus
habitantes y su relacion futura con el sefior de la hacienda, Carhuamayo pide a don Adnan le

pregunte al Padre Pukasira sobre el futuro de los pueblos y de sus gentes:

Don Adrian desmontd. Se quitd €l poncho; to extendié en el suelo; de rodillas, abrié su bolsa de coca y
lanzo unas hojas sobre el poncho. Una hoja de coca se mantuvo en el filo entre la pelusa del tejido
nuevo; luego el viento la elevd muy alto y la amastré sobre el aire del valle profundo en direccion del
gran nevado. (TS. p. 39)

El apu habla a través de la coca extendida en la “mesa” de poncho; el wamani con su
mano de viento ordena las posiciones de las hojas y dicta. Por su forma y su disposicion
extendida sobre el poncho, las hojas se vinculan con los elementos que configuran el entorno del

hombre. La “voz” del apu, se manifiesta a través de elementos “parlantes™ del medio natural:
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requiere de la sensibilidad del lector y de su capacidad de acercamiento al lenguaje del Dios
montaiia

El sentido del lenguaje de la coca es ampliamente eficaz para establecer niveles de
significacion que posibiliten lecturas del comportamiento actual y future (pero también del
pasado) de los elementos del universo. Asi, por el comportamiento del viento en el
entremezclado de las hojas, su movimiento o su estabilidad, se pueden diferenciar e interpretar
el lenguaje de la naturaleza que a veces se desligan de los quereres del apu por la injerencia del
otro Dios.

Ellector de la coca puede distinguir el mensaje del apw de otros ajenos, por lo que Don
Adrian lee la expresion de la naturaleza y logra diferenciar el mensaje o mensajes del Dios
montafia, de los emitidos por otros elementos naturales como el calor del valle de Don Bruno

que emana un coloer rosado sobre el cielo de la montafia.

El rosado no es tuyo, Padre nuestro -dijo don Adridn, contemplando la montafia-, Es el calor del valle,
viene del jugo caliente de los huertos de don Bruno. jEstas feliz! Me has pedido un kintu (hoja cabal de
coca). ;Cual es tu voluntad? (TS. p. 39)

El dialogo de don Adrian y el Padre Pukasira es posible gracias a la privilegiada facultad
de la coca de develar los deseos premonitorios del Padre protector; sin embargo, como veremos
mas adelante, este didlogo es suspendido por la irrupcién de una fuerza ajena que, en ese
momento, se presenta como hegemonica,

Cuando Adrian Carhuamayo reconoce los vientos y los distintos colores del cielo, puede
discernir sus significaciones particulares y la participacion de fuerzas contrapuestas en la
configuracion del contexto comunicativo. Asi, el color rosado del cielo se opone al amarillo, por

estar asociado a un Dios y una cultura diferentes.

El amanllo es luz nuestra, de los comuneros, el rojo es sangre de todos los que viven. Padre nuestro, no
me dices nada. El viento no es tuyo, a esta hora. Es del sol que nace. No puedo saber tu voluntad. Eso
quiere decir que el Dios de la iglesia estd dispaniendo. El esta lejos, no sabemos dénde. Nos hablara
por la boca de don Bruno o dg don Nemssio. Pero no hay mal presagio. jNo abandones a tus hijos!
Envia tu céndor, que vuele sobre el cabildo grande. Den Bruno te siente, no te adora pero te siente.
Don Fermin es sordo. No sabermos quién es peor. Tit hiciste que el gran sefior emborrachara su cabeza
y que nosatros fuéramos de don Bnmo. T has sembrado el odio entre ellos. Asi estamios en paz. No
hay mitas. No nos alquila don Brumo a otras haciendas. El usa su cama como chancho padrillo que no
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conoce descanso. Y ahi esta, pues, dejandonos crecer tranquiles en estas tierras que no son malas. Deja
al cerdo, cerdo; deja sordo al sordo. Ya que nio puedo ahora conocer tu voluntad. (TS. p. 39)

El dislogo al que nos referimos lineas arriba, postergado por la injerencia de otro Dios,
es continuado en otro momento. El apu baja en forma de condor a dar su mensaje a los

representanies de los pueblos reunidos en cabildo.

Padres, hermanos mios -dijo-. No conocemos la vohuntad del patrdn; no conocemos 1a voluntad de
nuestro Padre Pukasira. No me he oido. El viento del sol ha deshecho la “mesa™. Mafiana, después de
oir la voz del patrén, tendremos cabildo. Nuestro Padre Pukasira ha de bajar a la casa hacienda. Lo
veremos. (TS. p. 39).

En este caso, el condor hablara y dara a conocer, mediante sus alas y su danza en el
cielo, el mensaje del apu. En otras ocasiones, el apy se manifestard mediante el killinchu o la
pak’cha {(en Los rios profundos y Todas las sangres, respectivamente).

En el proceso de transculturacién, como consecuencia de la migracion de serranos a la
costa planteada en El zorro de arriba y el zorro de abajo, los personajes serranos llevan consigo
la coca, para revitalizarse con la fuerza de la tierra y del apy, y leer sus miltiples mensajes, pese
a la distancia en que se encuentran, Asi, el serano puede vencer, como en su tierra, las
dificultades més exigentes del presente y el futuro, y supervivir social y culturalmente en un

medio hostil que les margina.

Masticaba coca a boca llena; miraba de recjo el derrumbarse de ese metal desconocido, a cada tabla
que alzaba; el brillo era amagado por la sangre y el movimiento, y todo era tragado por La boca de un
inmenso tubo girador que colgaba de un huinche y aspiraba. (EZ. p. 69)

Dentro de la tradicidn popular quechua-andina existen numerosas canciones que hacen
referencia a la sabiduria que guarda la coca y a su papel mediador en el mundo referido. El
hombre andino, principalmente el runa, viaja material o imaginariamente con la cocea, la
migracién no significa su abandono. La ceca es el medio que le posibilita conocer y reconocer
su existencia pasada, presente e incluso futura. Aquellos que no migran también mantienen
contacto con los que salen de sus tierras mediante la lectura de ésta, la cual, por contener el
conocimiento de los destinos, tiene el caracter de sagrada. Un wayno quechua antiguo resume lo

antes dicho:
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Coca kintucha Coca cabal

hoja redanda hoja redonda
qamsi yachanki fiugapa ti1 sabes de mi
vidayta vida

unapa wasimpi que lloro en casa
wagallasqayta ajena

Con la hoja de la coca el hombre se nutre de poder y no pierde su lazo con su tierra y su
Dios Montaila. La hoja contiene la vitalidad, la luz, el illa que impulsa al hombre al trabajo v a

la lucha por la permanencia y continuidad de su cultura.

UYWA

ANIMAL DOMESTICO
Allgu
Perro
El perro, ese anima! que habla con el cuerpo, la cola y los ladridos, es un simbolo importante en
la narrativa arguediana. Desde el nacimiento del dia y la muerte del mismo, el perro es el fiel
compaiiero del runa, es, ademas de acompafiante, un miembro de la familia que cumple con una
funcién laboral al encargarse del cuidado y la reunion del ganado entre los cerros o la pampa. Su
relacion con el hombre trasciende toda frontera, pues ademis de integrarse a la familia en la
vida, también se encarga de acompafiar y guiar al alma de! muerto en los laberinticos caminos de
la muerte. Su legaffa le permite al perro ver el presente y el futuro, traspasar con sus ojos los
muros, reconocer a fos condenados y los peligros, para salvar a su amo.
La llama (camélido) también puede cumplir el pape! del perro en el camino hacia la muerte.
La liama sagrada acompaiia al muerto y lo dulcifica con su presencia y calor. La compafiia de ambos
se da en tres momentos. 1) en la vida, 2) en la vida-muerte (tumba) y 3) en la muerte-vida (camino de

la muerte a la vida).

De las manos enlazadas prendia una figurita de llama, hecha de trozes de madera v forrada con un
tejido de alpaca. La llama lo acompaniaria en silente viaje, hasta llegar a la gran torre que segim los
indios de Alcamare construyeron los muertos, sin concluirla jamds, sobre la lejana cima del
K’oropuna. (DP. P. 80)
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La funcion del perro como acompafiante por ¢l camino de la muerte es abordada por
Arguedas en Diamanttes y pedernales cuando don Aparicio, asesino del arpista opa Mariano, encarga
a su propia alma para que como perro blanco redimido (sin mancha, puro) pueda acompaiiarie en su

caminar.

Cerrando los ojos, Don Aparicio le habld al cadaver: "Mi alma también, padrecito Mariano, como
perro blanco te va a acompaiiar, por todos los silencios que tienes que andar. (DP. p. §1)

Los perros, como los hombres, sienten regocijo en su medio, mientras que cuando se
encuentran distantes, lejos del terrufio, la trsteza les envuelve y les consume. Arguedas también
traduce la relacion hombre / perro desde el plano de las relaciones sociales bipolares: explotado /

explotador, ¢l de armiba y el de abajo, €l “extranguero™ y el runa:

En las esquinas de la plaza los chaschas ladraban, dos, tres horas, por puro gusto; estiraban sus
hociquitos hacia el cielo negro y gritaban enloquecidos, a veces peleaban por tropas y se mordian,
Kaisercha nomas, €l perro del patron, era serio-, su cabeza grande, sus ojos chiquitos, su boca de
labios caidos, su tamafio -era casi como un becerro- ponian recelosos a los comuneros. ;Por qué no
ladraba Kaisercha? Andaba con la cabeza cast gacha, con su rabo caido, sin mirar a nadie, bien serio;
a los otros perritos det pueblo no les hacia caso y de vez en vez nomis enamoraba. Los chaschas eran
mus distintos; callejeaban todo el dia, con las orejitas paradas, ¢l rabo alto y enroscado, andaban
alegres y jactanciosos en todo el pueblo, A veces, como de milagro, Kaisercha salia al atardecer hasta
la esquina de la plaza, se sentaba junto con ellos; los comuneros se detenian un rato para oirle. (LE.
pp.125- 126)

Los hombres se parecen a los perros cuando se enojan. “iComo perro soy cuando
enrabio!”( LE. p. 131). Son indetenibles en la pelea. Pero también a los perros humildes por su
sometimiento al patron. Un pasaje de “Los escoleros™ da cuenta que Crisucha “saludaba
humilde al patrén, encorvandose, pegandose a la pared como un chascha frente al Kaisercha.
(LE. p. 141)

Por otro lado, ¢l perro al participar de las actividades laborales, se integra a la vida
familiar como si fuera otro hombre mas, pues en muchos casos es el encargado del cuidado de la
casa y de los animales, apoyando asi en la economia familiar y comunitaria. El perro, inmerso en
la sociedad, participa de los sentimientos que mueven el entorne. Asi lo tenemos en el cuento

“Hijo solo™:
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Se calenté en la arena el perro; puso su cabeza sobre el cuerpo del Smguncha, moviendo sus
“anteojos™, lo muraba. Entonces llord Smgu
-iPapacito! jFlor! jAmanillo! jjilguero! (HS. p 207)

Los aconteceres que involucran al perro con el hombre van, asi, desde su aullido
premonitorio al conocer la vida y la muerte de su duefio, hasta otros sucesos de “poca
importancia” como el juego y ladrido en las casas, calles, esquinas y callejones del pueblo. Se le
puede ver participando en disputas en que e! encuentro con la muerte violenta se hace presente.

Un pasaje de Todas las sangres dice

4Como cada familia, tan miserable, podia criar hasta mis de dos perros en cada choza? Quiza
doscientos perros se lanzaran sobre los guardias de asalto y la caballeria. Enviaron poca tropa para
defender a las mulas que luego dijeron que pertenecian a la rementa del ejército. dispararon sobre los
perros y sobre las cabezas en “inconsciente temeridad”, como informé el oficial. Ellas gritaban mas
rabiosamente que los perros v llegaban a prenderse de los estribos de los guardias civiles montados.
Los gendarmes los golpearen a planazos, hacian sabtar los caballos sobre el cuerpo de tas mujercs o
arrastrandolas. (TS, p. 360)

En este caso, ¢l perro representa para la comunidad uno de los defensores de su mundo
que, al igual que los hombres no teme a la muerte. Una cancién quechua aparecida en Todas las
sangres describe con fineza el papel del perro que, como defensor, tiene que vencer incluso a
enemigos indefinidos como la negra nube, el mal agiiero, la muerte de los cielos o la oscuridad

del corazén, que es igual a decir falto de razén y prepotencia del mal:

Auk’a yana sank’o Enemigo, negro corazén;
hamuchkay: ven, viniendo;

Yyana puyu, yana yawar negra nube, negra sangre
hamuchkay. Viniendo, ven.

Lla’tay allk’o El perro de mi pueblo
mikusunkad; te devorarg;

llak’tay all'ko ¢l perro de mi pueblo
Lak'wasuhki lamera tu sangre
jAhaaaal jAhaaaal (TS.p. 379)

Otro fragmento de esta misma novela, donde los perros participan en una encarnizada

batalla al lado y en defensa del amo-pueblo, dice:
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Las herian en los dedos con la punta de! sable, las armastraban como a muiiecos. Laos perros reconocian
a sus duefios y asaitaban en tropa a los caballos. Los cuerpos de las mujeres eran zarandeados en el
aire y por los suelos. Caian tinicamente ahogados por los gases o con las manos destrozadas por el filo
de los sables, mientras sus perros se revolcaban heridos de muerte seguian atacando si el balazo no
habia sido mortal. (TS. p. 361)

La compaiiia del perro en el camino de la muerte es otra de las funciones importantes
para la continuidad de la unidad perro-hombre. La purificacion del hombre en el camino se logra
con la compaiiia del perro quien lame sus males y enciende una luz de seguridad en su camino.
El perro le defendera en caso de que en su ruta de muerte se interponga la fuerza del mal. Un
ejemplo de esta funcidn se encuentra en Todas las sangres, al morir el padre de los Aragon de
Peralta,

El alcalde se quitd la montera. Podia oirse ya 1a letra del himno. “Me consuela, lame mis manchas. No
las acabara. pero quizas se adelgacen”™, iba diciendo don Bruno. El otro no pensaba anhelaba legar lo

mas prouto.

Allk"ochallayki Tu perrito,

it ritinta sobre las nieves,

runi ruminta entre las piedras

isnm chakaykita por el podrido puente de tu destino
allinta purink’a te guiara bicn

jal, way, taytallay! jay huay, padrecito miot
manas k'ak’a No los barrancos,

manas mayu no et rio,

manas 7iti lasta no la tonmenta
chinkachisunkichu han de perderte.
Allk’ochallayki Tu petrito,

yawar songoywan con la sangre de mi corazdn,
nma flawinwan con el fuego de sus ojos,
fianta k’awaykullanga ha de ver el camino.
Pusasunkim Te guiara

jay way, llakiy machu jay, huay, triste anciano,
kay lak’ta Haki taytan el triste vigjo de este pueblo.
(TS.p.29)

Ll alma del muerto va acompafiado por el perro en el camino de la muerte, De esto da
cuenta “el goimrion con canto “tiernisimo y potente™ (TS. p. 33) que los runas traducen
inequivocamente: “el alma del gran sefior ya estd caminando; caminando bien. Un perro lo guia,

la comunidad le ha puesto ojos grandes y pies delgaditos. El podrido puente del destino def gran
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sefior no caera, y después su perrito le lievara por siglos jEso si, no sabemos donde! (TS. p
33)
En £ zorro..., el migrante andino conserva la tradicion de compartir su casa con los perros

Su ladrido colectivo llena los espacios del barrio, como lo hacia en los pueblos de altura:

Los perros de 1a barriada san Pedro ladraban, altisimes. Cuatro, cinco por cada familia; cuanto mas
pobres mis perros. Ladraban por tropas, peor que en los pueblos medio vacios de la sierra y de las
punas ( EZ p 68)

Scr pobre significa ser un poco perro, la identificacién llega al plano del hambre ante el
desamparo. Sin embargo, el ladrido de un perro es también el signo de la posibilidad de
supervivencia. En la costa de Chimbote, esta relacion se hace muy evidente, alli el perro

sobrevive al igual que los marginales:

Cuando en {a hoja del periddico fueron lagiados muchos escupitajos, los ijares de¢ don Esteban se
habian hundido como los de los perros proximos a morir de hambre, pero se soplaban bruscamente, se
hinchaban y volvian a pegarse hasta mis dentro de las costillas y huesos de la cadera. (EZ. p. 111)

Hombre y perro se pueden entender también en el juego, en el compartimiento de la
sonrisa, (el perro suefia y rie, s6lo es necesario un poquito de atencién para percatarse del
hecho). Serd por eso que Arguedas en su Primer Diario resuelve ir a San Miguel de Obrajillo a
“vivir unos dias rascandole la cabeza a los chanchos mostrencos, conversando muy bien con los
perros hasta revolcarme en la tierra con alguno de esos perros chuscos que aceptan mi
compaiiia hasta ese extremo. Muchas veces he conseguido jugar con los perros de los pueblos
como perro con perro. Y asi la vida es mas vida para uno™. (EZ. p. 18)

En el didlogo del hombre con el perro existe un lenguaje comin, con ese recurso se
puede instruir al animal a cumplir funciones especificas (especializarlos), de tal manera que su

trabajo se limitara en €l marco de los objetivos marcados por el duefio.

Los perros “de afitera”, de Balazar habian sido también “sabiosamente estruidos” y calculadamente
alimentados. No ladraban en desconcierto, sélo por hambre o por contagio ni en ese tono muy triste ¢
muy “rabiosiento” que lanzan por “invidias o sinsabores” que entre ellos y por “culpa dal hunano™
tienen los perros (...} Rondaban con la “entelegencia, calculacién o resestencia” que “Unico™ el perro
como “ninguno nadies™ tiene, cuando le cnsafian “comedidamente”. (EZ. p. 175)
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Tal es la importancia del perro en su relacién con ¢l hombre. Excluirlo seria apagar el
vinculo del hombre con el animal en la vida y la muerte. Es como otra unidad hecha en base a

aproximaciones que llegan a una indescifrable y dulce fusion.

WAQAQKUNA
INSTRUMENTOS MUSICALES
Campana

El mundo quechua-andino concebido en el ondulante discurrir de 1a melodia cosmica, “materia
de que esta hecho el hombre”, encuentra, en algunos de sus instrumentos musicales, a sus
representantes simbdlicos. Entre estos tenemos a la campana, al pinkuyilu, el wakawak'ra y el
pututu, desarrollados con inmensa profundidad por Arguedas en algunas de sus obras. Existen
otros de gran valor como la finya (instrumento eminentemente andino), el violin, el arpa, la
guitarra, rondin (instrumentos occidentales indigenizados); sin embargo, no son desarroliados
con amplitud en su narrativa,

La campana como simbolo “magico”-religioso es un ente vivo capaz de hablar en oro,
desde la profundidad del sentimiento colectivo. Hablar en oro es reinsertarse a la esencia de la
riqueza mineral del mundo quechua, donde la verdad tiene brillo de sol y dulzura de miel. La
tradicién popular quechua cuenta que muchas de las campanas grandes hechas en Per
contienen €l oro inca, de ahi su apropiacién ¢ indigenizacion.

La primera ocasion en que aparece la campana en la narrativa arguediana es justamente
en su primer trabajo, “Agua”. En este cuento, la campana del pueblo comunica a la comunidad,
con su voz de luz, el reparto del agua: “Vicenticha, hijo del sacristan, corrié a la torre, para
tocar la campana grande. Comuneros y mujeres se pararon en todos los corredores,” (AG.
p.106)

La voz musical de la campana registra y sefiala el ritmo de vida de los pueblos. La

combinacion de sus voces modela el animo de la gente y ta purifica.

La campana del pueblo soné fucrte. Ahora la plaza parecia de ficsta. Bulla en todas partes, sol blanco,
cielo limpio, campana; solo el animo no era para alegria, los comuneros miraba la tropa de los mistis,
recelando. (AG. p.106)
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Indudablemente, la campana como contenedor v latido que sefiala el itmo de la vida entra en
la disputa por la pertenencia de los sectores sociales (explotados y explotadores) En 7odas las

sangres, Don Andrés, el suicida, habla sobre este asunto argumentando que

ias campanas no tocan para el cura tinicamente. Llaman a los indios para las faenas; nes laman a
nosctros y a los alealdes varayok’ para los cabildos. Cuando este pueblo fire ascendido a capital de
distrito ;Quién hizo bailar a los ciudadanos y a los indios? jLa torre! No es Dios. Es mia. Mi padre,
que fue duefio de los padres y abuelos y nietos de ustedes, hizo fundir las campanas, mando arrancar
estas piedras, con pélvora, en el cerro Apukintu, y las hizo cuadrar con picapedrercs, traidos desds el
Cuzco. En las campanas hay mi sangre. Porque mi padre se hizo sangrar y en ol crisol de la fundicion
escurmid su sangre, que al mstante se convirtio en lama. jLiama que esti dsvorando la concienciz de
esos dos perros!... (TS. p.13)

La campana, por su forma, grosor y tamafio, cumple una funcion especifica. Asi, el cura,
sacristin o algin miembro del pueblo envia la noticia de la muerte de un hombre adulto,
mediante el cantar pausado y triste de la campana mayor, apoyado, en espacios breves, por
lamentos de una campana pequefia. Un fragmento de Todas las sangres dice: “Comenzaron a
tocar por la campana mayor. Dieron varios golpes espaciados, y después se oy el llanto de la
campana pequefia. Anunciaban la muerte de un viejo (TS. p. 25).

El compés de su melodia, la campana marca el caminar del “comun runa” (hombre del
pueblo), por eso en ¢l entierro de don Andrés “las campanas de la capilia empezaron a doblar, a dos
voces.” (TS. p.150)

La vida y la muerte, constantes tematicas en la narrativa arguedianas, no se desligan del
pensamiento tradicional del mundo andino. La campana junto con los instrumentos musicales
pututu, wakawak’ra y pinkuyllu, convoca a la comunidad para eventos que comprometen la
participacion colectiva. La campana vinculada al mundo religioso tienc participacién, ademas,
en otros acontecimientos, como el enfrentamiento de tos rumas con la policia en la confiscacién
de la hacienda “La Esmeralda” a favor de la mina en 7odas las sangres.

Cuando en la campana pequefia tocan “La agonia”, su aguda y fina voz se desplaza por el
viento lentamente impregnindose en el cosmos. Es capaz de contagiar el dolor de su canto y

premonizar acottecimientos trigicos:

Cuando desembocaban a la plaza, la campana pequefia ermpezd a tocar “La agonia”. Se altems en
seguida en golpes lentos, con la mediana. Estaban medidos los espacios, nadie sabe desde qué tiempos.
Y como eran campanas de mineros, tenian una aka ley de oro. Sonaban con pureza, la gran plaza
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adonde ilegaba la imagen de todas las montafias, y que, a esa hora, aprecia ain dominada por el peso
del sol, sc transfiguro a poco. “La agonia™ fue contagiando primero a los arboles sedientos, ralos y
pequedios; la luz amarilleo; las grandes aves rapaces emipezaron a volar mas lento con un brillo que se
expandia; llegaron, algo espantadas, dos bandadas de palomas y se posaron en los arbustos. (TS. p.
381)

El contagio del dolor de “La agonia” de la campana envuelve y ennegrece incluso al inmenso

padre Pukasira. El encuentro mortal es inevitable:

El pukasira ennegrecia. Ei silencio fue ahondindose en el cuerpo de los pefiascos de la montaiia,
parecia que se agachaban. la multitud se acercaba. Llerena no daba muestras de sentir nada, nada.
Pero ordend, de repente, a gritos. (TS. p.381)

Por otro lado, la campana marca un tiempo determinade. Asi como indicar el inicio o fin de
una gran faena, fiesta, etc., puede también comunicar fechas memorables en la historia de la

comunidad:

-8i, Demetrio. Sube a la torre y repica la campana. No toques la chica. La grande y la mediana no
mas, Mi hijo, don Alberto Federico Andrés Aragén de Peralta, ha camiplide hoy un mes, El y th me
responden pot San Pedro jLevantame! (TS. p.411)

Cada pueblo tiene un ritme y estilo particular en el toque de la campana. La comunidad

reconoce y difinde lo suyo como cuando escucha una cancion de tal o cual lugar.

Rendén Wilka repico, al estilo def ayllu de Labuaymarca, las dos campanas. en golpes rapidisinios y
fuertes, como para una danza (TS. p.411)

Es en Los rios profundos cuando Arguedas desarrolla con mayor riqueza la simbologia de la
campana, que en esta ocasion es la “Maria Angola”, simbolo religioso occidental por su origen
espafiol. Esta campana hecha con el oro del “tiempo de los incas”, indigenizada por Emesto, cuenta
con facultades privilegiadas poderosas:

La vor de la campana resurgia. Y me parccié ver, [rente a mi, la imagen de mis protectores, los alcaldes
indios: Don Maywa y Don Victor Pusa, rezando arrodiliades defante de la fachada de la iglesia de
adobes, blanqueda de mi aldea, mientras 1a luz def crepisculo no resplandecia sino cantaba. En los
moltes, las dguilas wamanckas tan temidos por camivoros, clevaban la cabeza, bebian la luz,
ahogdndose.

Yo sabia que 1a voz & la campana ilegaba a cinco leguas de distancia. Crei que estallaria en la plaza.
Pero surgia lenlamente, a inlervalos suficientes; y ¢l canto se acrecenlaba, alravesaba los elementos, h)
lodo se converlia en esa misica cusqueiia que abria, las puertas de la memoria. (LRP, pp.16-17)
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La voz mitica de la campana es la fuente de la evocaciones de Ernesto. Esa voz cantarina le
lleva a pensar en los seres “magicos” que viven en su mundo interior como en el cosmos quechua-

andino

A su canlo Iriste salen del agua loros de fuego, o de oro, arrastrando cadenas; suben a las cumbres y
mugen en la helada; porque en el Penj los lagos estin en las attura. Pensé que esas campanas debian scr
illas, reflejos de la “Maria Angola™, que convertia a los amarus en toros. Desde el centro del mundo, la
\Z.gz dr la campana, hundiéndosc ¢n los lagos, habria transformado a las antiguas craturas (LRP. p. 17).

El “pensamiento simbolico™ de Ernesto lleva a explicar las ondas de la campana que,
rebotando, logran revestir, entrar en las esencias del mundo y “mojarlo” con su canto hasta

desaparecer en ondas tenues de viento.

Comerzé en esc instante, el primer golpe de la Maria Angola. Nuestra habilacién cubierta de hollin
hasta el techo, empezé a vibrar con las ondas lentas del canto, La vibracién era triste, la mancha de
hollin se mecia como un trapo negro. Nos arrodillamos para resas. Las ondas finales se percibian

todavia cn ¢l airc, apagndose, cuando 1lcgé cl scgundo golpe, aun més tristc. (LRP. p. 19)

La tristeza de la campana mayor de la catedral del Cuzco esté relacionada con la pobreza y el
sufrimiento de una cultura representada por el pongo, humillado (cristo crucificado) frente a la
alegria del Viejo (el anticristo). A diferencia de lo que tedricamente se le considera (... en su origen
algo asi como un “simbolo de f&” o de alguna manera un mensaje “cristianc”, mas bien religioso,
teologico, que “terreno” y “comprometido™ con los dolores y padecimientos de “los de abajo™).”™*

Ernesto cree que la Maria Angola siente el dolor del hombre humillado por el poderoso:

Después cuando mi padre me rescatd y vagué con él por los pueblos. encontré, que en todas partes la

gente sufria, La “Maria Angola” lloraba quizds, por ellos, desde el Cuzco, A nadic habia visto mds

humillado que a ese pongo del Vigjo. A cada golpe, la campana cntristecia mas y s¢ hundia en todas las
cosus™ (LRP. p.20)

¥ En los Andes de Ayacucho existe un cerro {lamado Picota, dicen los pobladores que en el interior del cerro
vive un toro rojo, encadenado durante ya muchos tiempo, Cuando s¢ siente temblar la lierra, dicen que es ¢l toro
que titienta romper fa czdena que le ata. El dia en que logre su libertad saldra del vientre de Picota y reventard la
tierra, asi toda el agua que hay en el interior del cerro saldrd en floglias inmensa y arrastrard 4 la muerte a todos
tos malos.

** Tomas Escajadillo. “Tépicos y simbolos religiosos...”. En Op. cit, p. 66,
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La campana, asi, indigenizada como aparece, cumple pues la funcién convocatoria a misas
religiosas, pero también participa en los acontecimientos donde la poblacion quechua-andina y-0

mestiza tiende a congregarse por diferentes motivos.

Pututu
Corneta de caracol

Es un inmenso caracol que guarda el tiempo en sus huesos. En su vientre de remolino vive su
voz, el sonido que despierta con un soplido por un hoyo ubicado en la parte mas aguda de éste.
Los nifios suelen escucharlo llevandolo a la oreja. El sonide no duerme, esti de pie en el fondo
del caracol, donde la oscuridad cobija los poderes del cosmos, la fuerza de las alturas (a pesar
de no ser propio de la sierra). Este “caracolazo™ tiene voz de mando, el grosor de su sonido es
igual a la intensidad de su fuerza. Su sonido musical estremece a toda la naturaleza, incluido el

hombre.

-4 T4 sabes lo que esos pututos significan?

-No. Explicame.

-Que fos indios no toman esta tarea de la mina como trabajo ordinario, sino como una fazena comunal.
Es decir, que trabajarin en competencia. jA ver quién rinde nuis! Habrin seleccionado k’ollmas
mediante alguna prueba de agilidad y fierza. Los vencedores guiaran la facna; trabajaran a un ritmo
endemoniado, a lo mas que les dé ¢l aliento... (TS. P. 108)

El uso del pututu requiere del silencio de los otros para poder transmitir la energia del
mundo que llega mediante su sonido al hombre, exaltandolo e insertandolo a una actividad
comunal que se realizard con alegria y fuerza indoblegables. Similar funcién cumplen el

pinkuyliu y el wak 'awak 'ra:

Cantan mientras corren, llevando las gavillas a la era. El K'ollana dialoga con el coro que forman los
otros trabajadores. No deben mostrar jamés indicios de fatiga. jLa veta estard a nuestro alcance quiza
en dos semanas! (TS, 109)

Segln sea el caso y las necesidades de mensaje el pututu se puede ejecutar en forma
individual o grupal. En Todas /as sangres, un grupo de treinta puiuteros ingresa a la mina y toca
esos unimelodicos instrumentos poderosos que “durante siglos abrian todas tas ceremonias en la

region inca” (TS. p. 108):
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Los colonos ingresaron a la mna nuentras los pututeros tocaban sus grandes caracoles antiguos
Entraron sin niiedo, detras de los lahuaymarca. Desde el fondo de la miina todavia vibraron largo rato
los pututos; por la boca del socavin salia el canto unimelédico grande. (TS.p 108)

Mediante el pututo, la autoridad comunal convoca al pueblo para preparar su defensa.
Su capacidad de convocatoria y su mensaje profundo, generan reacciones de fortaleza frente al
temor y a la muerte que se aproximan. Es el momento en que la autoridad policial amenaza al

pueblo con expropiar “La Esmeralda” en favor de la mina.

Ya en el Kacharpariypata, el alcalde campo saco de debajo de su poncho un caracol lustroso, inmenso,

g ;g)co en ese pututo la nota solemne con que se anuncia la iiciacién de las grandes ceremonias. {TSp.

En la lucha por la tierra la voz del pututo se une al de las campanas que igualmente
motivan la unidad y la defensa de! patrimonio. “Las campanas y el pututo llamaban a triunfo,
pero los semblantes de las sefioras y de los propios indios y sefiores causaban temor. (TS. p.
375)

El sonido poderoso del puruto contiene una fuerza bélica que se impregna en el aliento

de los pobladores para enfrentar al enemigo:

Los guiaba K'oyowasi. Los treinta pututercs, en fila, hicieron tronar caracoles gigantes. El patio fue
colmédndose como en una concentracién militar, mientras los pututos impregnaban el aire de un aliento
como de batalla. (TS. p. 465)

El pututo tiene un poder “magico” en su sonido cosmico y una capacidad inmensa de
convocatoria que impulsa a realizar actividades de gran exigencia y, también, despierta en el
hombre la fuerza indescifrable para enfrentar a la muerte.

El simbolismo de los instrumentos andinos muestran funcionalidades muchas veces
compartidas; sin embargo, por la importancia y por la capacidad “magica”, es el pututo el
instrumento simbdlico de alta jerarquia seguido por el wakawak 'ra y por el pinkuyllu

respectivamente.
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Wak 'awak 'ra
Corneta de cuermo de toro
Es una cometa de forma espiral construida con trozo de cuerno de toro. El wak’awak'ra
aparece en el primer trabajo de Arguedas, “Agua”. Alli el instrumento, mediante su melodia,
juega el papel comunicador y congregador del mundo indio. Ademas de tener efectos melodicos
y propiedades de exaltacion, en ciertos casos, puede también constituirse como un instrumento

de defensa:

Levanté del suelo la cometa de Pantacha, y como wikullo la tiré sobre la cabeza del principal, Ahj
mismo le chorred la sangre de la frente, hasta legar al suelo, jBuena mano de mak'illo!. (AG. p. 110}

El simbolismo del wak'awak 'ra esta desarrotlado con profundidad en Los rios profundos
y en Yawar fiesta. En esas novelas se puede encontrar a este instrumento musical con toda su
grandeza magica que, al ser soplados, emiten sonidos similares a la voz humana o a ta del toro,

Sélo la voz del wak '‘awak’ra es mas grave y poderosa que la de los pinkuylius. Cuando
los wak'awak'ras vierten su musica épica, los pinkuyllus callan. La construccion de este
instrumento, basado en pedazos del cuemne de loro (wagra), requicre del conocimiento de los
efectos sonoros del cuerno, tamafio y amarre del mismo, Sus ejecutantes requieren de una

suficiente fuerza fisica y de entendimiento musical.

El wak’mpuku es una cometa hecha de cuemos de toro, de los cuemos mas gruesos v torcidos. Le
ponen boguilla de plata o de bronce. Su tinel sinuoso y himedo es mas impenetrable y obscuro que el
pinkuyllu, y come él exige una seleccion entre los hembres que pueden tocarlo™ (LRP. p.74)

El pinkuyliu y el wak'awak’ra sitven para fines similares: en actos de renovacion de
autoridades comunales, en la hierra de ganados, en las corridas donde se enfrentan a toros
salvajes “maldiciendo”, o en las feroces luchas de los jovenes durante el carpaval. El
wakawak 'ra en particular es un instrumento que despierta el apetito de pelear como los toros y
demostrar habilidades de lucha, incluidos los aspectos fisicos y mentales. Esta capacidad la
comparte con el pinkyllu;, ambos instrumentos estan vinculados directamente con los poderes
del apu que guarda en ellos el illa melédico que despierta en el hombre fuerza y valentia, pero

también se relaciona con la nostalgia cuando el peligro acecha. Por eso, en Yawar Fiesta antes
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de atrapar al Misitu, “los punarunas salian en tropa hasta el camino, tocaban fuerte los
wakawak’ras, las tinyas, las flautas; las mujeres cantaban llorando el ayataki” (YF. P.73), como
si los comisionados estuvieran yendo a la muerte.

Los wakawak 'ras pueden emitir diferentes sonidos de acuerdo con las circunstancias e
incluso manifestarse con voz humana, como cuando se convoca a la comunidad por la captura
del Misitu en Yawar Fiesta y la entrada de éste al coso: “Los wakawak'ras Hamaban con voz de
gente. Los principales se levantaron para mirar la puerta de entrada al coso; los comuneros también
miraban de frente el mismo sitio” (YF. p 130).

Wak’awak 'ra y pinfuyllu son instrumentos condenados por el misti, pues su sonido le
aturde, le desespera y siente la fuerza de la naturaleza enfrentada a sus sentimientos. Sus
sonidos no son preferidos por la Iglesia, razon por la que estan prohibidos ingresar al templo y
participar de su fiesta: “Durante las fiestas religiosas no se oye el pinkuyllu ni el wak’rapuku.
¢(Prohibirian los misioneros que los indios tocaran en los templos, en los atrios o junto a los
tronos de las procesiones, estos instrumentos de voz tan grave y extrafia? ” (LRP. p.74)

Esta prohibicion se debe al gusto melddico y a la asociacion del sonido con una

determinada ideologia y cultura.

-jMusica del diablo! -decia el Vicario.
-No deberian permitir -decian algunas sefioras-.jEs una barbanidad! jPobres indios! Ellos son los
paganos. Lo que es yo, no voy. No estoy para salvajismos. (YF. p. 33)

La preferencia por la melodia del wakawak 'ra responde también a los modelos estéticos

musicales de las culturas en conflicto:

-Segin, sefior Subprefecto.jCémo pues no va a ser feo para usted! Usted es nacido en pueblo de la
costa, asi como también el sefior Sargento es arequipeiio. Para don Demetrio también es pueblo
basuriento. Pero yo soy pues de aqui, mi cuerpo ha crecido en este aire; para mi, valgan verdades.
Puquio no es feo. Yo he probado a vivir en otros pueblos, pero no se puede. Como usted, triste vivia.
(YF.p. 54

La musica magica del pinkuyfly y del wak'rapuku da fuerza a los indios para la
construccion de sus caminos y tineles extensos a través de las rocas. Con ella la danza no tiene
descanso, les llena el alma, les lleva al trabajo y a la danza. “El pirkuyilu v €l wakawak ra

marcan el ritmo de la fiesta, los hurga y alimenta. Ningin elemento llega mas hondo en el
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corazén humano”(LRP, p.75). A estos instrumentos, se suma con singular dote “magico” y

poder el pututo que también cumple las funciones indicadas tineas arriba.

Pinkuyllu

El pinkuyllu es un instrumento basicamente épico; tiene la forma de una quena gigante,
se emplea en fiestas comunales y en momentos importantes de la vida familiar. Su utilizacién
esla relacionada con las actividades desarrolladas en espacios abiertos, donde el runa establece
comunicacion con el apu mediante la musica. El pinkuylfu es capaz de despertar animos para
tuchar y demostrar habilidades fisicas.

El origen del material con que se fabrica el pinkuyliu es selvatico, pero llevado al mundo
andino quechua, la cafia adquiere caracteristicas “magicas™ particulares que la ubican entre los
seres privilegiados. Arguedas describe este instrumento en Los rios profundos de la siguiente
manera: *No lo fabrican de cafia comin ni de carrizo, ni siquiera de mamak’, cafia selvatica de
grosor extraordinario y dos veces mas larga que la cafia brava. El hueco de mamak” es oscuro y
profundo. En las regiones donde no existe el huaranhuay, los indios fabrican pinkuyllus menores
de mamak’, pero no se atreven a dar al instrumento el nombre de pinkuyllu, e llaman
simplemente mamak’ para diferenciarlo de la quena familiar. Mamak quiere decir la madre, la
germinadora, la que da origen, es un nombre magico.” (LRP, p. 74)

Para su elaboracidn se procede por la extraccion del vientre el Huaranhuay. “No es
posible ver la luz que entra por e} hueco del extremo inferior del madero vacio, solo se distingue
una penumbra que brota de la curva, un blanco resplandor, como el del horizonte en que ha
caido el sol” (LRP. p.74). Posteriormente, se elaboran los hoyos y la adaptacién de su extremo
superior para la emisién de viento, mediante el soplido. Su ejecucién musical requiere de
hombres fuertes, conocedores de la musica andina, que tengan brazos grandes y sean capaces de
despertarlo soplando grandes cantidades de aire. La musica del pinkuyllu puede acompafiarse
con tambores. Los sonidos de este instrumento son capaces de despertar las fuerzas
incontenibles del runa. El pinkuyllu puede hacer temblar a los arboles y comunicar a los
hombres con apus. Esta es la razon por la que el instrumento no se puede tocar en espacios

cerrados.
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Por orden jerirquico se ubica después del wak ‘awak 'ra y el pututu. 8i como representa

la libertad y la fuerza india, también simboliza la impotencia ante la injustia de su opresor. En

este plano se expone un fragmento de Yawar Fresta, cuando un punaruna (hombre de la puna),

encarcelado por supuesto ladron, canta entre lagrimas ef arrebato de su libertad, evocando a su

pinfkuyllu de los vientos libres, que, de tanto llorar, se encuentra ronco y vencido. Veamos:

Sapay rikuluni
mana piyniliayok™
puna wayta hina
llak: ltantullayok’

Tek'o pinkulluypas
chakafias rikukun
mmaypa kirmta
k'apark'ackask'ampi.

Qué solo me veo,

sin nadie ni nadie

como flor dz la puna

no tengo sino mi sombra trite,

Mi pinkullo, con nervios apretado
ahora esta ronco,

la henida de mi alma

de tanto haber Hiorado. (YF. p. 21).

En otro pasaje, cuando se advierte el despojo que sufren los comuneros en Yawar

Fiesta, la musica simbolizan la tristeza y la impotencia ante la pérdida de sus animales:

“Entonces venia la pena grande. La familia se juntaba en la puerta de la chuklla, para cantarle la

despedida a los padrillos que se iban. El mas viejo tocaba el pinkullu, sus hijos los wakawak'ras

y una de las mujeres la tinya.” (YF. pp. 24-25) En ambos casos el pinkuyliu no cumple con una

funcion propiamente épica. Expresa el dolor profundo del hombre expandiéndose por todo el

espacio y en todas las direcciones,

El pmkullo sitbaba con fuerza en la puna, la cuerda de la tinya roncaba sobre el cuerc; y en las
hondonadas, en los rocales, sobre las lagunas de b puna, 1a voz dz los comuneros, del pinkullo y dz la
tinya, lamia el ischu, iba al cielo, regaba su amargo en toda la puma. Los indios de las otras estancias
se santiguaban. (YF. pp. 24-25)

RHUK [ILLAKUNA
OTROS PRIVILEGIADOS
Dansak'

Danzante

Son pocos los estudios realizados con respecto a la danza de tijeras y a su protagonista, i

dansak’. Arguedas hace aigunos estudios al respecto entre 1954 y 1958, en los que sefiala que

una de las formas identitarias del mundo andino es la danza de tijeras, particularmente de la
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region region Chanka. Asi es como se le denominaba en la época incaica a la region que
comprende los actuales departamentos de [uancavelica, Ayacucho, Apurimac y la parte norte
de Arequipa™.

Arguedas presenta al dansak " en Yawar fiesta, Los rios profundos, “La agonia de Rasu-
Niti”, Ef zorro de arriba y el zorro de abajo. La danza de tijeras es un contrapunto que incluye
danza y musica, en la que se combinan elementos espaiioles y rasgos precolombinos.™

Pero ;cuales son sus raices? Estas se remontan a la época colonial. En “El arte popular
religioso y chltura mestiza”, Arguedas hace una revision sobre el origen de la danza. Manifiesta: “El
danzante de tijeras fue introducido al Perd por los espafioles; muy antiguos mates burilados lo
describen con una indumentaria hispanica inconfundible que se ha conservado. La denominacion
quechua de este bailarin constituye una muestra tipica de las palabras mixtas (raiz quechua y
terminacion espaiiola), que el indio se vio obligado a crear para nombrar los elementos traidos por los
espafioles ¢ incorporarlos luego al acervo de su propia cultura. La terminacion k’ forma el participio
activo: dansak' significa danzarin o danzante”* Cuando la confrontacion cultural e ideologica
(religiosa) entre espaiioles y runas se tomé descamada, el mundo quechua se vio obligado a buscar
formas alternativas de resistencia. Una de esas fue el movimiento Taki Ongoy, (canto frenético que
involucra la danza, fiebre de la danza, enfermedad de la danza, entre optas acepciones), realizado
entre 1560 y 1570, el mismo que inici6 en Huamanga diseminindose Parinacochas, Lucanas,

Castrovirreyna, Soras, etc.™

6 Viéase Folklore americano, Lima, afio [1, N* 22, 1954, También “El arte popular religioso y cultura mestiza”,
en Formacién de una cultura nacional indoamericana. Siglo 30{1, México, 1975. Otros autores que trabajaron el
tema de la danza de tijcras, son Aruro Jiménez Borja, Josafat Rocl Pineda, Federico Villareal, Alejandro
Vivanco Guerra, Juan de la Cruz Ficrro, Lucy Rebasa, etc.

#7 “Los dunzantes son exclusivamente solistas, hombres, y conforman, con un arpisia, un violinista y un capatuz,
una cuadrilla. Solumente en Huancavelica, en lus fiestas de Navidad y en la Adoracion al Nifio Jesis o en lu
Bajada de los Reves interviencn las mujeres como “seguidoras"” Lucy Rebasa. Los Danzeq (intreduccién).
Museo Nacional de la Cullura Peruana, Lima, 1990.

8 Arguedas José Maria, “El arte populur religioso y cullura mestiza™. En Op. cit. Formacion de una cultura...
p. i5%.

7 Para mayores referencias véasc. Mercedes Lopez-Baralt. & reforno del inca: mito v profecia en el mundo
andino. Editoriai Playor, Madrid, 1987, p. 16,

Luis Millones. “Un movimiento nativista del siglo XVI: El taki ongoy”. En Op. cit. Ideologia mesidnica... pp.
82-88.
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Por su parte Lucy Nifiez, en su estudio sobre el darsak ', asevera que con la adopcion
de la danza™, como continuacion del Taki Ongoy (1565), pot el mundo andino, se enmascara el
culto a los wamanis o apus. Para el mundo andino, “las Huacas prehispanicas se revelaron
contra Espafia encarmnandose en determinadas personas, las que poseidas por los dioses
perdieron es espiritu, cantaron y bailaron, en un éxtasis profundo, proponiendo el regreso al
antiguo orden y exigiendo a los hombres y mujeres de los ayifus no mezclarse con los espaiioles.
Estas huacas o dioses locales viven en los manantiales, lagos, rocas, cerros y cataratas. Los
danzantes de tijeras que bailan luego de un entendimiento secreto con los wamanis, bajo las
cataratas o algunas cuevas sagradas, transmiten la belleza de la misica del agua que cae, la
sangre de los cerros, que es vida, esencia y filerza” ™'

Los extirpadores de idolatrias llamaron al pacto secreto entre los danzantes y wamanis
“pacto con el diablo”. De esta forma se manifiesta la idea de dualidad complementaria y
oposicion arriba-abajo, permanente en la cosmovisién quechua.

Bajo el punto de vista quechua, “diable” significa Dios o Huraca quechua y no demonio
como lo concibe la tradicion cristiana. La esencia del baile de tijeras es quechua y mientras que
la vestimenta ¢ instrumentos como el arpa, el violin, las tijeras son espafiolas.

La danza es un rito de sublevacion que purifica a los runas. Los dansak’ estaban
prohibidos de cualquier contacto con [a cultura dominante. Asi se buscaba la construccion de un
nuevo orden fundado en el pasado incaico.

Actualmente, en las diferentes fiestas importantes vinculadas a la religién quechua y al
trabajo celebradas en ef mundo andino, basicamente en la zona chanka, el dansak’, que
concentra el poder de la tierra o del wamani, cumple la funcion de mediador entre el wamani y
la comunidad.

En la narrativa arguediana, el dansak’ cumple funciones simbdlicas de importancia.

Veamos. En Yawar fiesta (fiesta de sangre), el dansak’ es un personaje marginal debido a que el

0 1 a danza recibe difcrentes denominaciones en la region chanka Supay Huasipi Tusek, “danza de la casa del
diablo”, y Tusuy Supay o hnamanguina. A los danzantes se les llama, en Ayacucho, y en Apurimac, dénzaq y
los de Huancavelica les llaman galas, y en Arequipa, los villanos. Hace unos treinta afios ¢l antropdlogo M.
Arguedas generalizé en sus obras el nombre de la danza de las tijeras para toda la regién Chanka. Desde
entonces, algunos danzantes vigjos fo confirman y se ha atribuido a J M. Arguedas la autoria del nombre. Cfr.
Op. cit. Los Danzag. p. 57.

! Ibidem (Prologo).
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peso de la narracion se concenira en el enfrentamiento politico-cultural entre mistis e indios. En
este caso, la presencia del dansek’ simboliza el grado de sometimiento de la cultura quechua,

pero también su permanencia.

Sélo el Tankayllu seguia bailando de esquina en esquina. Un grupo de chaupis lo acompaiiaba,
miedosos, procuraban llevarlo de K'ollana, lejos del camino de Yallpu. Como nunca el Tankayllu
bailaba en stlencio, casi para nada, Sus tijeras de acero sonaban lejos en el bamrio oscuro; el arpa y el
violin que tocaban la danza, también loraban fuerte en silencio.;Cuindo el dansak' grande habia
bailado asi en el descampado?

-Con diablo es compadre, por eso nunca se asusta -decian, cuando el repique de sus tijeras

pasaba por las callecitas y los panipones de los barrios. (YF, p. 110)

En “La agonia de Rasu-Niti” se narra la “agonia” de un dansak’ como un proceso de
renovacion, de resurgimiento y de traspaso de los poderes del espiritu del warnani a su sucesor,
desde el angulo propiamente quechua. La danza se desarrolla en un proceso evolutivo de
concentracion y de desgaste de energia total, donde la naturaleza y el hombre se encuentran
interrelacionados, pues participan de la configuracién del ritmo dancistico. El cuento mencionado
s6lo es comparable con “El suefio del pongo™ por contener una vision altamente quechua llevadas a
la escritura.

La danza de Rasu Niti, en cuyo cuerpo vive el espiritu del wamani, es un medio por el que su

sucesor Atok' sayku recibe la fuerza renovada del wamani.

-Bueno. j'Wamani esta hablando! -dijo él-. Ti no puedes oir. Me habla directo al pecho. Agirrame el
cuerpo. Yoy a ponerme el pantalon, jAdonde estd el sol? Ya habra pasado mucho el centro del cielo.
(RN.p.211)

El dansak’ siente el poder del wamani por lo que siente que no es €l quien gobiema su danza,

sino el apu.

-;Oves, hija? Las tijeras no son manejadas por los dedos de tu padre. El wamani las hace chocar. Tu
padre solo esta obedeciendo™. (RN. p.212)

La ambientacion de la danza es absolutamente simbolica: se alude a la chiririnka, mensajero

de ia muerte; al cuy, que conoce de la futura muerte de su duefio; al condor como espiritu del apu
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waman que le estd llamando; al maiz que es el grano que sera parte de la alimentacién del dansak’
en el camino de la muerte y el condor en oposicion al caballo, representante del viejo mundo. El
condor victimara al caballo en el tono de la danza de wagtay (la lucha), simulténeo a la “agonia” del
danzante Rasu Niti”

Las tijeras del bailarin son dos hojas sueltas de acero. “Las engarza el dansak’ por los ojos, en
sus dedos que las hace chocar. Cada bailarin puede producir en sus manos con ese instrumento una
musica leve, como de agua pequefia, hasta fuego; depende del ritmo, de la orquesta y del "espiritu"
que protege al dansak™ (RN. p. 213),

Al final de la danza, cuando el yawar mayu se acrecienta, el dansak’ cae de muerte yel
arpista cambia de melodia por el illapa vivon, como un ensambie entre la danza que fue y la que

viene con “Atoq’ sayku”, el sucesor:

-El Wamani aqui! {Ex mi cabeza! jEn mi pecho, aleteando! -dijo ] nuevo dansak’. (RN, p-219)

Por otro lado, en Los rios profundos, el danzante de tijeras vive en la memoria de Emesto,
asociada al zumbayllu, trompo méigico, que con sus movimientos y poderes reconstruye la imagen
del dansak ",

En la chicheria de Los rios... la danza se manifiesta en la figura del soldado, que pudo haber
sido dansak* en su comunidad. Su baile conserva et caricter subversivo, porque es capaz de unificar
y hacer estallar la rabia de los indios y mestizos que se¢ encuentran ahi.

El danzante de tijeras, al igual que el zumbayilu, es un illa, un ser privilegiado que concentra
la fuerza magica de la naturaleza. Un hombre puede concentrar la energia o las caracteristicas de
ciertos animales. Es la naturaleza quicn se expresa a través de los danzantes que suelen manifestarse
como “tankaylli”, “ciempies”, “felinos™. Por eso “tragaba trozos de acero, se atravesaba el cuerpo
con agujas y garfios; caminaba alrededor de los atrios con tres barretas entre los dientes”. Ni el dolor
ni ¢l temor existen...” Estas hazafias, llevadas de la vida real al plano novelesco, ficcional, no son
unicas; recordamos pasajes interesantes en la comunidad de Puquio (Ayacucho), cuando los dansak’

pasaron la prueba de danzar sobre vidrio molido y ne salir heridos en el contundente y belio

* Cfr. Julidn Ayuque Cusipuma, “El Wamani en la “Agonia de Rasu Niti". En Recopilacion de fextos... PP
197-208.
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desenvolver del cuerpo girando sobre el dedo gordo del pie, lo mismo que danzar sobre brasas de
carbon acompaniados por el tintineo de sus tijeras, mientras el arpa o el violin construian un ritmo
delirante.

En la danza de Los rios... la comunion entre el musico y el bailarin es igual que en “La agonia
de Rasu Niti”. Alli, en la chicheria, entre cantos y danzas se impone la cultura popular quechua-
andina. Ernesto “habia visto a los bailarines de tijeras saltar como demonios en los atrios de las
iglesias; manejar sus picmas como si fueran de felinos; levantarse en el aire; atravesar a paso menudo,
a paso de ciempiés, los corredores de las lajas de las aldeas; en la madiugada a Ia luz del amanecer,
los habia visto danzar sobre los muros del cementerio, tocando sus tijeras de acero, de cuyas puntas
parecia nacer la aurora. Habia deseado mil veces imitarlos; lo habia hecho en la escuela entre nifios:
lo podia hacer alli, ahora con la miisica de mi amigo y ante un piblico espantado que necesitaba algo
sorprendente, que lo sacudiera, que le devolviera su alma, para salir y rescatar al Papacha Oblitas™
{LRP. p. 197). Los descos de continuar con la danza, de ser el sucesor de algin danzante, son
consecuencia de los retos y las habilidades adquiridas en el transcurso del tiempo, asi también de la
relacion que el personaje establece con el apu.

En El zorro de arriba y el zorro de abajo, Arguedas convierte a los zorros antiguos en los
nuevos y originales danzantes novelescos, mediante una danza que mezcla la de la yunsa con la de las
tijeras.

La particular estrategia narrativa arguediana, para el caso de Ef zorro. ., difiere relativamente
de lo planteado en Yawar fiesia y “La agonia de Rasu Niti. Desarrolla, llevando a un plano mas
extremo, el encuentro altural y dancistico establecido en Los rios profundos. En El zorro. ., la danza
absorbente de Don Diego atrapa intencionalmente, “secretamente”, a don Angel, para que se
traicione, y se someta al rito dancistico del mundo andino.

El examen de la funcion simbdlica del dansak” en el proceso narrative arguediano nos
permite constatar la movilidad cultural del mundo andino, considerando su vigencia en un mundo
complejo y dialéctico.

La importancia que Arguedas dio a la danza fue inmensa, a tal punto que, antes de su muerte,
pidié que en su sepelio participen el violinista Maximo Damian, el arpista Luciano Chiara y los

danzantes de tijeras, Gerardo y Zacarias Chiara.
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Zumbaytiu
Trompo

El zumbayilu tiene un yllu con cuatro ojos de candela, cuatro 0jos por donde sale un canto

jo, un cante que viene en ¢l desde la tjerza v vuglve a ella; tiene un ylin cpn un pie danzarin
ngflueso e nar. jo,‘ge alma de magera‘ He%e?za de toro, ée manos y boca de viento.

Arguedas, antes de referirse con amplitud a este ser-objeto “magico”, empieza por

explicar su significacion en Los rios profundos:

La termtinacion quechua yilu es una onomatopeya. Yliu en una dz sus formas la milsica que producen
las pequefias alas en vuelo; musica que surge del movimiento de objetos leves. Esta voz tiene
semejanza oen oifa mas vasta: illa. llla nombra a cierta especie de luz y a los monstruos que nacieron
heridos por los rayos de la luna, Illa es un nifio de dos cabezas, tode negro y licido, cuya superficie
apareciera cruzada por una vena ancha de roca blanca, de opaca luz, es también itla una mazorca
cuyas hileras de maiz se entrecruzan y forman remolines; son illas los toros miticos que habitan el
fondo ds los lagos solitarios, de las altas lagunas rodeadas de totora., pobladas de patos negros, Todos
los illas, causan €] bien o el mal, pero siempre el grado sumo. Tocar un illa, y morir o alcanzar la
resurreceion, es posible, Esta voz illa tiene parentesco fonético y una cierta comunidad de sentido con
la termimacion yllu. (LRP. p. 72)

La terminacidén ylu, explicada bajo la imagen del tankayllu, “tibano zumbador e
inofensivo™ que guarda en ¢! tapon de su vientre la miel con que los nifios se protegen contra el
rencor y la melancolia, estd hecha de luz y masica. El fankayilu es un ser privilegiado: “tiene en
su cuerpo algo mis que su sola vida”. Es, posiblemente, un réprobo como el zumbayllu, contra
quien los misioneros pudieron haber predicado.

Pero tankayllu es también el nombre que adoptd un danzante de tijeras famoso de
Ayacucho, que “baild [...] hizo proezas infernales en las visperas de los dias santos; tragaba
trozos de acero, se atravesaba ¢l cuerpo con agujas y garfios; caminaba alrededor de los atrios
con tres barretas entre los dientes; ese dansak ' se llamo tfankayllu. Su traje era de piel de condor
omnado de espejos”.(LRP. P. 73)

El baile del tankayile, asociado a la danza del zumbayllu, nos remite al movimiento Faki
ongoy o taki unquy que planted una resistencia cultural quechua, negando toda imposicion
cultural hispana. Su manifestacién de resistencia y subversion se daba mediante una danza febril
Por eso no es raro que el nific Emesto, al ver el zumbayliu, recuerde el baile de los danzantes de

tijeras profesionales de su pueblo.
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La propagacion de un tipo de musica como la que produce las alas del tankayllu o el
pinkuyllu esta relacionado con fa terminacion y/iu de la palabra que 1a nombra, Esa terminacion
en la palabra zumbaylfu llama la atencién a Eresto como al resto de los internos que corren a

ver objeto de Antero.

Yo recordaba al gran Tankayllu, al danzarin cubierto de espejos, bailando a grandes saltos en el atrio
de la iglesia. Recordaba también al verdadero tankayliu, el insecto volador que perseguiamos entre los
arbustos floridos de abril y mayo. Pensaba en los blancos pinkuyllus que habia cido tocar en los
pueblos del sur. Los pinkuyllus traian a la memoria la voz de los wak rapukus, [y de qué modo la voz
de los pinkuyllus y wak’rapukus es semejante al extenso mugido con que los toros encelados se
desafian a través de los montes! (LRP. P. 76)

La danza del zumbaylfu tiene ¢l poder de vencer el calor aplastante del sol, y el de
propagarse, rompiendo con su “agudo filo” todo ese caparazon que le impide propagar su canto
y por consiguiente su danza. Ese zmmbayllu, “esfera hecha de coco de tienda, de esos
pequeilisimos cocos grises que vienen enlatados”, podia danzar, como un hongo, haciendo salir

desde sus cuatro ojos una misica envolvente.

Antero encordel6 el trompo, lentamente, con una cuerda delgada; le dio muchas vueltas, envolviendo
a pila desde su extremo afilado; luego lo arrojé. El trompo se detuvo, un instante, en el aire y cayd
después en un extremo del circulo formado por los alumnos, donde habia sol. Sobre I tierra suelta, su
larga pia trazb lineas redondas, se revolvid lanzando rafagas de aire por sus cuatro cjos; vibrd como
un gran insecto cantador, luego se incling, volcdndose sobre el ge, Una sombra gris aureolaba su
cabeza giradora, un circulo negro lo patia por el centro de la esfera. Y su agudo canto brotaba de esa
faja oscura. Eran los ojos del trompo, los cuatro ojos grandes que se hundian, como en un tiquido, en
la dura esfera. El polvo mas fino se levantaba en circulo envolviendo al pequeiio trompo. (LRP. p. 77)

Laos ojos negros del zumbayllu, distribuidos equilibradamente en cuatro direcciones nos
recuerdan, sin decirlo, a los cuatro suyus en la que estaba dividido el imperio incaico. Los ojos
del zumbayllu y el sonido de éste en su danzar, se disuelven en musica y, dancisticamente,
cubren los puntos cardinales dando vida a la memoria donde la naturaleza se moviliza. El
trompo, en voz de Lleras, merece el calificativo de brujeria. Por su lado, Emesto sorprendido
por el zumbar y la danza del trompo, atrapa el objeto y offece comprarlo. Ambas actitudes

representan las concepciones al interior del internado:
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iVéndemelo! e grité a Antero- jVéndemelo! Antes de que nadie pudiera impedirmelo me lancé al
suelo y agarré el trompo, La pua era larga, de madera amarilla, Esa pua y los ojos, abiertos con clavo
ardiendo, de bordes negros que aiin olian a carbén, daban al trompo un aspecto irreal. Para mi era un
ser nugvo, una aparicidn en el mundo hostil, un lazo que me unia a ese patio odiado, a csc valle
doliente, al Colegio, Conteniplé deterndamente el juguete, mientras los otros chicos me rodeaban
soprendidos. (LRP. p. 78)

Los zumbayllus invaden el internado. Se les puede oir como a insectos runruneando en
cada danzar. La donacion de los trompos por parte de Markask’a a sus compafieros del

internado religioso posibilita esta fiesta.

Rogué a Antero que lanzara su trompo... Sus dedos envelvian al trompo como a un gran insecto
impaciente. Cuando tiraba de la cuerda, la gris esfera se elevaba hasta la altura de nuestros gjos., v
caia letamente... (LRP. p. 79)

La fuerza misteriosa del zumbaylin es potenciada por Arguedas con la particularidad
descripcién de los cabellos y los lunares de su constructor el Antero markask’a; se pareciana la
“vellosidad de ciertas araflas que atraviesan lentamente fos caminos después de las lluvias
torrenciales. Entre el color de la raiz de sus cabellos y sus lunares habia una especie de
indefinible pero clara identidad. Y sus ojos parecian de color negro a causa del mismo
inexplicable misterio de su sangre.” (LRP. p. 80). Los indios creen que la fuerza de Antero esta
concentrada en sus lunares por encanto; su madre duda que sea cierto y su padre rie y, alegre, le
regala caballos.

El zumbayllu tiene el zumbido musical de los insectos. Sabe bailar armoniosamente
como los danzantes de tijeras, comunicandose febriimente con la naturaleza y, por tanto, con el

hombre:

-jAy zumbayllu, zumbayllu! Yo también bailaré contigo! —le dije.
Y bailé, buscando un paso que se pareciera al de su pata alta. Tuve que recordar e imitar a los
danzantes profesionales de mi aldea nativa. (LRP. p. 97}

Hay zumbaylius limefios, de lata, de colores, automaticos, tontos que no contienen lo
que el zumbayllu de madera abanquino. Pero el zumbayliu winku que tiene alma, es el mas

poderoso que cualquiera.
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El zumbayliu winku es brujo, puede baiar incluso en la punta de una aguja; el zumbido de éste
“penetraba en ¢l oido como un llamado que brotara de la propia sangre del oyente”. (LRP. p. 128}

Su condicion de privilegiado le permite conocer los acontecimientos futuros similar a la
hoja de coca. Por esta razon ante la lectura de la musica y la danza del zumbayllu winku,
Ernesto afirma: “jNo habra escarmiento” jNo habra escarmiento! j Vivira dofia Felipa!. El futuro
de 1a cabecilla del levantamiento de las chicheras en contra del monopolio de la sal y de los
abusos permanentes de los hacendados y sefiores poderosos de Abancay, es anunciado por el
zumbayllu mediante la voz de Ernesto, pues “parece que el juguete se me ha metido™. (LRP. p.
128)

A esta lectura, se suma la de Antero quien puede ver a través del zumbayfiu la huida de

la mestiza Felipa a la selva, herida:

-Est volando sobre el ric —dijo-. {Ya alcanza, alcanza el recodo donde el Pachachaca tuerce a la
montafia’

El zumbido bajé de torto. No agachames los tres. Empezaron a separarse las manchas det pequeiio
trompo. Su voz parecia a la de un moscardon lento.

-Ahora es un viudo. jPero no mueres! jyo te paro con las manos! (LRP. p. 129)

Las cualidades extraordinarias del trompo merecen de un cuidado especial contra los
atentados de aquellos quienes detestan lo layk’a (brujo), relacionado con el pensamiento
quechua y, por lo tanto, sea considerado como réprobo. Recordemos que el espacio en que
aparece el zumbayflu es un Colegio religioso.

La melodia del zumbayllu puede ir “jderechito al sol! Ahora la cascada, el winkw.
jCascada arriba! [...] -;oyen? —dijo Antero-. Sube al cielo! jCon el sol se va a mezclar...[{Canta
el pisonay ;Canta ¢l pisonay! —exclamaba.” (LRP. p. 128-129)

L.a calidad del winku depende de su constructor quien decide incluso lo que debe

contener.

Este es mezcla de angel con brujos —me dijo-. Layk’a por su fuego y winku por su forma, diablo; pero.
Salvinia también esta en 1. Yo he cantado su nombre mientras clavaba la piia y quemaba los ojos del
zumbayllu. (LRP. p.130)
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Lo Winku por deforme, lo layk'a y brujo por sus manchas rojizas que le permiten
cambiar de voz y de colores, le dan la sensacion de estar hecho de agua. Este zumbayliu layk'a
tiene la capacidad de enviar mensajes a través de su viento musical que despide por sus ojos

“quemados”, sea la distancia que fuere:

...Para él no hay distancia. Enantes subié al sol. Es mentira que en el sol florezca el pisonay.
jCreencias de los indios! El sol es un astro candante, ;no es cierto? ;Qué flor puede haber? Pero el
canto no se quema ni se hicla. Un layk’a winku con poa de naranjo, bien cordelado! Ti le hablas
primero en uno dz sus ojos, le das tu encargo, le orientas el camino, y después, cuando esta cantando
soplas despacio hacia la direccidn que quieres; y sigues dandole tu encargo. Y el zumbayllu canta al
oido de quien te espera. jHaz la prueba ahora, al mstante! (LRP. pp.130-131)

Para el envio de encargos es imprescindible un previo ritual: se requiere que el remitente
le hable despacio, mirindole a uno de sus ojos negros, y ya cuando esté bailando le sople en la
direccion preferida, asi el mensaje tomara la ruta deseada y llegar a oidos del destinatario, con

voz de viento.

-Hablale bajito —me advirtio.

Puse los labios sobre uno de sus ojos.

“Dile a mi padre que estoy resistiendo bien —dije-; aunque mi corazin se asusta, estoy resistiendo. Y le
daris tu aire en la frerte. Le cantards para su alna™.

Tiré la cuerda.

-iCornente arriba del Pachachaca, comiente arriba! Grité.

El zumbayllu czoté fuerts en el aire. Se pard en una de las gradas de madera que subian al corredor,
saltd sobre las fibras dela madera vigja y se dstuvo en uma vena licida del piso.

-iSopla! {Sopla un poco! —exclamé Antero.

Yo sople hacia Chalhuanca, en direccién de la cuenca alta del gran rio.

Canto dulcemsnte.

-Déjalo que muera solo —me dijo el Markask’a. (LRP. pp. 130-131)

En la culminacion del ritval, el zumbayllu parece haberle otorgado a Emesto la fortaleza
para enfrentar al Padre director que le ha azotado y “ha hecho sarku el corazon de los colonos
de Patibamba”.

Sin embargo, el trompo winku y layk'a al ser bendecido en la capilla, es amansado, por
lo que segin Jos nifios del internado, deja de ser réprobo de la iglesia y pierde algo de sus
cualidades. Por esta razén Emesto intenta enviar otro mensaje mediante el rondin sin su lamina

de metal o el agua que suele pasar incluso a la piedra alaymosca. Cabe aclarar que la lamina de
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metal del rondin esta relacionada con el misti y el mundo occidental, por lo que no es

conveniente su utilizacion.

“Si la voz del winku no le ha llegado, aqui va un carnaval”, dije, pensando en mi padre, mientras
romero tocaba su rondin. “;Que quiere vencerme el mundo entero! jQue quiere vencerme! jNo podral™,
v segui hablando con mas emtusiasmo: “Ni el sol ni el polvo del valle, que sofocan; ni el padre ni ¢l

regimiento... Iré, iré siempre...
-Como para pelear es esta musica —dijo el Chipro desde el extremo del patio, subiendo al

terraplén. (LRP. p. 153)

Eresto constata que el zumbayilu es el mejor comunicador, por su velocidad, razéa por

lo que encuentra en él a un aliado de la causa social.

En el canto del zumbayllu le enviaré un mensaje a dona Felipa. jLa llamaré! Que venga incendiando
los cafaverales, de quebrada en quebrada, de banda en banda del rio. {El Pachachaka la ayudard! Ta
has dicho que esta de su parte. Quizad revuelva la corriente y regrese, cargando las balsas de los
chunchos. (LRP. p. 163}

Emesto al saber que el trompo no layk ‘a tiene poca capacidad de comunicacion entierra
el zumbayllu para devolverlo a la tierra de donde salié en forma de arbol, y asi dar paso al
circulo vida muerte, y garantizar su retorno posterior mas afortunado. Por esta razon piensa

fabricar otro trompo winku para conseguir sus propositos:

Ahora yo buscaria en las tiendas de los barrios un winku nuevo. Los habia estudiado. Con la
proteccion de la cocinera, delante de la opa, abriria a fuego, con un clavo ardiendo, los ojos del
trompo. Le haria una pia de naranjo. Bajaria después al rio. En el puente lo estrenaria. Desde el fondo
del abismo canaria el winku, sobre el sonido del rio. Y en seguida del primer canto, iria a las orillas
del Pachachaca, y lanzaria al zumbador con las aguas, en plena comiente. Lo templaria, como los
herreros a las hojas finas de acero. (LRP. p. 121-122)

El zumbaylilu no es un simple juguete zumbador de madera, es un ser-objeto “magico”

que simboliza, con su danza épica, la continuacion y perseverancia de la cultura quechua-andina.

Vara y varayok’
El Inca Garcilaso de la Vega se ocupa, en sus Comentarios Reales, de la leyenda de Manco
Cdpac y Mama Ocllo, hijos del padre sol vy la madre luna. El padre sol manda a los dos

hermanos (hombre y mujer} a salir del fondo del Lago Titicaca y buscar un lugar para fundar un
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pueblo “y les dijo que se fiiesen por do quisiesen y [ ] hincar en el suelo una varilla de oro de
media vara en largo y dos dedos en grueso[...], donde aquella barra se les hundiese con sélo un
golpe que con ella diesen en tierra, alli queria el Sol Nuestro Padre que parasen e hiciesen su
asiento y corte... La primera parada que este valle hicieron -dijo el Inca- fue en el cerro llamado
Huanacauri, al mediodia de esta ciudad, Alli procurd hincar en tierra la barra de oro, la cual con
mucha facilidad se les hundio al primer golpe que dieron con ella, que no la vieron mas...™

La varilla de oro comparte sus caracteristicas con la vara del mundo quechua descrita
por Arguedas. Es el distintivo de mando hecha con la pureza y brillo del oro del sol. Es también
la representacion falica que se hunde en la tierra (femenino) para generar la vida, por lo que a la
tierra se le reconoce como la madre dadora de vida y calor maternal. Posiblemente la varilla de
oro referida en la leyenda sea el antecedente de la vara, distintivo sagrado del universo quechua.
Arguedas sostiene que la vara fue un distintivo otorgado a los indios por los espaiioles y no asi
un distintivo que viene de la antigiiedad en que se gestd el imperio incaico.™ En todo caso,
estamos frente 2 una postura que desconoce como antecedente lo autéctono del simbolo
referido por el Inca Garcilaso de la Vega, distintivo fundamental en la configuracién de la
historia oral del mundo quechua.

El Varayok ' es la autoridad maxima del pucblo y representa, ademas, al poder del apu y
del sol. Este varayok' puede dirigirse al padre protector apu-wamani, para pedirle proteccion y
apoyo para su pueblo. El mundo quechua que describe Arguedas en sus trabajos permite
visualizar al varayok’ como a un personaje que mantiene su autoridad pese al poder del Estado
que gobierna paralelamente.

El distintivo, vara de chonta negra (cuyo color es sinénimo de poder) que aparece en

Diamanves y pedernales, es bellamente descrita por Arguedas del siguiente modo:

El vigjo alcalde indio empuiiaba una vara gruesa de chonta, ajustada con anillos de plata: msignia de
autoridad. El extremo alto de la vara, el de mayor diametro, estaba cubierto con una lamina de plata
que tenia en Su centro una cruz.

Sobre el madero negro de la vara lucian sus franjas de metal, Cada anillo era un "pallay”, una cinta
labrada: péjaros, flores, venados y caballos, dibujados a cincel, y en los bordes una linea, a manera de
marco (DP, p, 54)

™ Op. cit. Los comentarios Reales de los incas. pp. 23.24.
4 Véase Formacion de una cultura nacional indoamericana.
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El Varayok ' alcalde, sometido igual que su pueblo, en muchos casos realiza actividades
que no le competen y que son condenadas por la comunidad. Asi lo encontramos en [iamanies
¥ Pedernales, cuando don Aparicio le ordena que encabece al grupo de mujeres de su hacienda

que llevaran flores a su pretendida:

El varayok” toco la puerta del saguan v Adelaida salio a abrirla. Se turbé y quedé absorta.
-iSeficracha Adelaida! jmi papa nifio, Don Aparicio, manda!
Las jovenes se quitaron la montara respetuosamente. (DP. p. 55)

El varavok’, funcional para los comuneros, participa en todos los momentos, incluidos
los relacionados con la muerte. Los hacendados son concientes de su autoridad y la utilizan,
como en el ejemplo anterior, cuando el caso requiere. Asi, en Diamanies y Pedernales, don
Aparicio encarga al varayok” a fin de que él, en representacion del pueble Alk’amare, se

encargue del sepelio del arpista opa Manano, asesinado por €l la noche anterior:

-iFélix!iLlama al varayok’ a! Alk’amare! Que entre a mi dormitorio. Mariano ha caido de la baranda,
creo que queria matarme, € a mi. jFélix! jLlama al varayok’! Que doblen las campanas de
Alk’amare! Yo estoy solo, mi cuerpo en ¢l suelo. jQue venga el varayok™ (DP. p. 76)

La actitud solemne del varayok' lo distingue en sus actividades, la vara le dota de una
luz transparente que le infunde serenidad, poder, awtoridad y respeto: es una entidad moral,
ética. Esta imagen es manifestada en diferentes momentos de la produccion narrativa de
Arguedas, donde aparece el varayok’ En Todas las sangres, la imagen de Rendén como
varayok’ sobresale por su representacion comunal: “..en su actitud, la vara en la mano, rigido,
sereno, Matilde parecid advertir un sutil y clarisimo asomo de majestad. “Es como una montafia
jLe tengo miedo!” (TS. p. 123)

Arguedas sefiala que cada comunidad estd constituida por mas de un varayok', su
jerarquia no siempre depende de la edad sino de sus conocimientos, de su capacidad de decision

y sus vinculos con el apu, siempre presente como protector de los pueblos.

Los tres varayok” encabezaba a la multitud. Estaban vestidos de negro, Una cruz de plata llevaba en el
pecho el Alcalde mayor; la cruz pendia de una cadena de plata antigua, renegrida, ef cristo del crucifijo
tenia un rostro difuso, en que la nariz era maciza. (DP. p. 78)
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La vara, simbolo magico-mitico redne los poderes del apu, Dios montafia, e irradia ese
poder a los varayok's En ella se concentra toda la luz, toda la religiosidad quechua. En su
estructura lleva también una cruz de metal, simbole religioso del mundo occidental que le da
poder para pactar con las autoridades eclesiasticas. Se trata pues de un simbolo sincrético, fruto
de la convivencia de los mundos enfrentados.

El gobierno del varayok ' esta caracterizado por la busqueda de la armonia y la justicia
Por eso “en esos pueblos manda los Farayok's, alli no hay teniente, no hay juez, el Varayok' es
suficiente como autoridad. En esos pueblos no hay alborotos. Sélo cuando los mistis subian a
las punas en busca de carne, y juntaban a las ovejas a golpe de zurriago y bala, para escoger a
los mejores padrillo; entonces no mas habia alboroto.” (YF. pp. 18-19).

La decision de los varayok's es siempre bien vista por la comunidad en tanto que, como
representantes, oyen, participan en las discusiones y hacen respetar los acuerdos de la
comunidad. Por esta razon, en Yawar fiesta, la decision de construir la carretera Puquio-Nazca
para festgjar el dia patrio es aceptada y realizada en “comin”, al igual que la posterior
construccion de la plaza de toros.

Como intermediarios del apw, los varayok's son los encargados de buscar la seguridad

de los comuneros cuando hay peligro:

Ei varayok™ alcalde de K’ayau tenia derecho de encomendarse al taita K arwarasu, porque es el auki
de todos los lucanas, aunque los comuneros de Chipau ko nieguen. El varayok® alealde de K'ayau
sabia que tenia derecho, porque Puguio es el pueblo mas grande de los lucanas, es su capital; y los
varayok’s de Puquio pueden hacer andar y levantar a todos los pueblos que el taira K’arwarasu
manda. (YF. p. 93)

La actitud de los varayok's no queda ahi sino que participa también en la captura del
Misitu, un dios salido de las aguas. Su actividad, fortalecida por el poder de los apus,

manifestada a través de la vara, es una demostracién de poder del hembre y de la unidad

comunal.

El varayok’ alcalde comié al k’enwal para asegurar el lazo en un tronco de k'enwa, El Misitu lo miro y
quiso correr a ese lado, pero el lazo del Raura templé su cabeza. el blanco de sus ojos estaba rojo ya,
como sangre (YF. p. 10})
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En Los rios profundos, la vara aparece transfigurada en los bastones que portan el Vigjo
y la del padre de Ernesto: “El Viejo alcanzo a mi padre un baston negro; el mango de oro
figuraba la cabeza y cuellos de un aguila. Insistio para que lo recibiera y lo llevara. No me
rairaron. Mi padre tomé e} baston y se apoyo en él; el Viejo eligié uno mas grueso, con puiio
simple, como una vara de Alcalde. (LRP. p. 22)

En este caso, el baston es, ademas de apoyo, el indicador del poder del misti, el baston
en cuyo mango esté labrada la cabeza de un aguila, parece indicar el sometimiento de tos indios,
razon por lo que el Auaman ya no revuela los cielos del Sacsayhuaman, fortaleza Inca, sino en
las manos de quien la posee.

En Todas las sangres, |a insistente aparicion de los Varayok’s configura aiin mas su
imagen. La ubicacion central del alcalde varayok’ es signo de representacién comunal y encarna
la altura y el poder del apu protector. Asi, a la muerte de don Andrés, “Don Fermin iba a decir
algo, pero en ese instante aparecid en la puena el alcalde mayor de los comuneros, con un
regidor a cada lado. Avanzd con paso solemne hacia los dos sefiores. Su varg terminaba en cruz
y sobre la madera negra relucian los anillos de plata labrada.” (TS. p. 29).

Las reuniones de consulta y toma de acuerdos comunales siempre estan marcadas por ta
presencia de los varqyok's quicnes transmiten las decisiones del apu, mismo que se presenta en
el cabildo en forma de condor, aguila o cernicalo. La forma y contenido de la vara determina el

lugar jerarquico de las autoridades comunales:

Don Adrian hizo que se sentaran sobre las piedras que orillaban el campo comunal. Luego, su mujer le
puso el coliar de plata con la cruz, v le alcanzé una vara sin anillos ni adomos; vara de cabecilla de los
siervos. Algo tenia, sm embargo, el madero; el pufic remataba en una especie de cabeza de serpiente no
esculpida sino natural, de la propia madera. Y brillaba; parecia enlucida con alguna resina lustrosa.
(TS. p. 39)

La cabeza del amaru (serpiente) que guarda el fuego poderoso de apu Pukasira y
aparece en la vara, representa el poder permanente del apu. Por esta razon, como signo de
sumision al padre Pukasira, los cabecillas besan la vara de don Adrian. El respeto por la vara se
manifiesta en la actitud de su esposa que guarda ¢l distintivo en un manto amarillo, color que en
este caso, representa el poder, la vida y el brillo del sol: “La esposa del cabecilla recibio sobre

una manta amarilla, la vara, y la llevé respetuosamente al interior de la choza. (TS. p. 40)



289

Como representantes de la decisin del “comin”, son los varayok's alcaldes quienes
dialogan con los hacendados. Por esta razén, en muchos casos son los primeros en ser
agredidos y llevados a la barra de castigo como muestra de humillacion al pueblo. Sin embargo,
su calma y decisién son férreas, a tal punto que no parecen inmutarse cuando en un pasaje de
Todas las sangres el hacendado Brafies ordena que el tercer regidor de Lahuaymarca debia ser

llevado a ta barra:

Los otros tres varayok’, sentados sobre el poyo del corredor de la crcel que ocupaba el mismo vigjo
edificio del concejo, custodiaban respetuosamente las varas del alcalds mayor y del Campo. El nifio
Brafies fue datenido por la expresidn tranquila de los regidores indios que lo vieron Hegar, todo vencido
y triste. No le dijeron nada los regidores. Las varas estaban recostadas sobre el muro encalado. (TS. p.
)

Ninguna prueba puede romper la disciplina y responsabilidad del varayok

-iVen, cholo! {Toma uma cerveza conmigo!(...)

-Ahorita no, don Antenor. Estoy de comisitn. Yo bueno para cervecita. Mafiana, pues, perdém; ti, jefe,
comprendiendo -y le mostr6 su vara. (TS. p.125)

Por otro lado, el robo de varas es sinonimo de usurpacién de funciones, ofensa a la

voluntad del “comun” y de los dioses montafia;

-Anacho y Policarpo pecaron contra el Comim. Se robaron las varas. Eso es delito. Ahora
Chamochumbi esta colgado de la barra; Anacho esta lorando en la carcel. Mira, don Adalberto, tres
“campos” k’ollanas guardan la puerta. (TS. p. 278)

Los mistis no siempre reconocen el simbolismo y poder de la vara, de tal manera que
prefieren ver en ella otros elementos hacia los que pueden guardar reverencia como a la cinta de
tela con los colores de la bandera peruana amarrada a la vara. Los colores de la bandera, en este
caso estan asociados con el poder misti, idea planteada en Zf zorro... cuando se culebriza a la

bandera de dicho pais:

Pandulfo vio con asombro al anciano y a los cuatro regidores con sus varas. Se aped del caballo e hizo
una reverencia, no al indio sino a la cinta peruana que en e silencio y la luz cobriza del anochecer
flameaba sobre la vara. (TS. p. 280)
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Los varayok’s. que sufren y trabajan al igual que todos los comuneras, estan decididos a

buscar la justicia en el lugar que fuere, incluso en la subprefectura:

Los cinco varayok’ de Paraybamba estaban descalzos y harapientos; sin embargo, la reverente altivez
con que los alcaldes, trajeados de ceremonia, de la ciudad, los escoltaban, y los vestidos color tierra de
los paraybambas, contribuian a exaltar la serenidad algo rigida con que marchaban, descalzos,
Contrastaban sus semblantes, como una montafia tranquila y una pequefiisima corola feliz, con el
jardin de 1a plaza. (TS. p. 330)

Vara y varayok' constituyen de esta manera, la unidad inseparable que representa la
voluntad del apu y el acuerdo del “comiin™; la primera es la condensadora de la luz, la energia y
el poder cosmico del Dios montafia, y ef segundo es el que capta los poderes del apu y ejecuta

las decisiones del runa sin importar la muerte y el castigo.

En fin, fos simbolos antes estudiados tienen rasgos magicos, miticos y poéticos, que son
los accesos por donde se puede entrar a conocer al mundo quechua-andino, transfigurados ¢en la
narrativa arguediana. La movilizacion de estos simbolos responde a esa busqueda de un lenguaje
adecuado para hablar por el Peri desde el Ande, cuya esencia cultural quechua-andina, no se
debia perder sino rescatar, generando su permanencia y continuidad y buscando su
universalidad. A estos simbolos vivos se les debe entender, ademas, como micromundos en los
que el autor se apoya para refererirse al cosmos al que pertenece, y en los que la memoria
historia y la cultura popular quechua-andina se conservan y se proyectan al futuro,
reconfigurandose de acuerdo a las condiciones historicas.

Viendo la frecuencia de aparicion de los simbolos y el peso de éstos en la configuracion
narrativa arguediana, podemos seifialar lo siguiente:

1.- De “Agua™ hasta Yaway Fiesta, hay poca presencia los simbolos. Arguedas narraba
¢l mundo quechua, teniendo como centro de atencion la violenta convivencia entre indios y
mistis. Su preocupacion esencial no radicaba en la movilizacién de los simbolos sino en la
denuncia de las injusticias sociales y el rescate y valoracion del pensamiento quechua. En esta
etapa, ain no consideraba a los simbolos como recurso que podria abrir una ventana de acceso

para los lectores no conocedores del mundo quechua-andino.
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2 - De Diamantes y pedernales hasta Los rios profundos, la preocupacion por encontrar
un lenguaje adecuado donde no se pierda iz esencia del pensamiento quechua radica en centrar
su atencidn en a) los rasgos onomatopéyicos del runa simi ¥ b) en algunos simbolos (sobre todo
en Los rios...) que le permiten abrir un espacio para posibilitar ¢l ingreso al mundo quechua-
andino.

3.- En Todas las sangres es cuando Arguedas pone en movimiento muchos de los
simbolos para dar una mayor posibilidad de acceso al complejo mundo quechua-andino,
proponiendo asi, un sistema de pensamiento alternativo que viene de la cosmovision quechua-
andina, para la construccién del Peru mestizo, en la que no debe faltar ni sobrar nadic. Esos
simbolos polisémicos se intersectan y, a veces, se superponen entretejiendo redes en diferentes
direcciones significativas, permitieron a Arguedas decir mas de lo que aparentemente plantea.

4.- En LI Zorro de arriba y el zorro de abajo, el narrador recurre una vez mas a los
simbolos (pero con menos incidencia que en Todas las sangres), para demostrar, sobre todo, el
valor del mito como referente historico no oficial, mediante la intertextualidad. Es aqui cuando
Arguedas destapa la riqueza del lenguaje oral que viniendo de personajes heterogéneos cobra un
caricter dialogico y polifénico. La naturaleza del lenguaje, de la que son parte los simbolos
quechuas-andinos, hizo de la novela una obra con la cual el autor rompié definitivamente con

los canones de la literatura que se practicaba en el Penl de los sesentas.
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TAMBO
(REFLEXIONES EN EL CAMINO)
CONCLUSIONES

SE HA LLEGADO a este tambo de andén-pata en andén-pata, del extremo de las
despedidas al borde de ellas.... Este tambo, que es un lugar de descanso en el camino, tiene
en su interior millones de anden-patas y pocos samay-patas, pocos bordes de descanso.
Este fambo tiene un tiempo pequefio donde no cabe el cuerpo, tiene un borde inmenso
donde solo cabe el alma, pero arremolinado y figaz de tanto partir. A este fambo hemos
llegado atrapados, empujados (cémplices de nosotros mismos), no por el viento sino por la
necesidad de ver, a través de la literatura, a! mundo que nos amamanté.

Desde aquel dia en que sorprendidos nos vimos frente a la novela Los rios
profundos que se habia confundido en nuestra maleta de viajes, entre algunos libros de
critica literaria y poemas, han pasado algunos afios. Alla los dias interminables de la sierra
peruana -disculpen la confesion-, ahora entendemos un poco mdis, mediante la narrativa
arguediana, a aquel mundo que sigue creciendo como arbol en el pecho, gracias al
acercamiento “directo” al mundo esencial del Peni ficcionalizado

¢Hasta doénde emtendimos e interpretamos la narrativa de Arguedas, su mensaje
musical, a veces intrincado y laberintico? ;Hasta donde pudimos llegar en ese andar por las
letras, por las voces multiples del cosmos, por los colores, sonidos, halitos, rostros... de
Arguedas? Las piginas que anteceden a este fambo vienen de volver y salir, de la sabia que
nos es familiar, a las obras profundas de Arguedas y a sus criticos, todos ellos respetables
aunque, que en algunos casos, no hayamos compartido algunos planteamientos. Serd el
tiempo a través de sus lectores y criticos que hablars puntualmente sobre nuestros aportes y
deficiencias; a él nos sometemos porque consideramos que todo trabajo debe ser valorado y
criticado con el sano fin de reforzar, ampliar o cotregir, en su debido tiempo, cuando el
€aso requiere.

Desarrollar la presente tesis: Wayra hina gaparistin.®® Evolucién narrativa en la
narrativa de José Maria Arguedas (Cultura popular quechua-andina) no fue una tarea facil

debido a la poca existencia de material bibliografico que comparta con la lectura que

5 Grilando como el viento.
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realizamos (a excepcion de autores a quienes referimos en la introduccion de este trabajo y
otros, en diferente medida, ademés del aporte verbal o escrito de personas del mundo
guechua, principalmente de la zona sur andina peruana).

Nuestra lectura, fundamentada en la cosmovision quechua-andina, sin olvidar la
occidental, no esta concluida. Existen mas posibilidades de interpretacion bajo este mismo
cauce, que podrian aportar al entendimiento, acaso mas completo, del mundo quechua-
andino del Perii en el que vivid Arguedas. Podrian contribuir también a explicar el presente
histérico y literario, para una consecuente proyeccion al futuro con pasos firmes. Se
requieren estudios relacionados con las interinfluencias culturales indio / misti, partiendo de
un acercamiento serio a fa cosmovision quechua, a los procesos migratorios indios y su a
des-encuentro historicamente violento con el mundo costefio representado en la narrativa
arguediana. Por otro lado, seria interesante realizar estudios sobre el sonido y su caricter
migico en el proceso comunicativo de las obras de Arguedas, como también estudios sobre
el color, que es fundamental para entender, desde otro angulo, el mundo quechua
subyacente en la obra arguediana. De igual manera, se necesitan estudios solidos sobre las
influencias de la narrativa de Arguedas en la literatura peruana (ltima, debido al
resurgimiento del interés por tratar el tema andino. En fin, podriamos seguir enumerando
diversos temas que posibilitarian un acercamiento mas certero al mundo quechua-andino
arguediano, pero dejamos a la decision de los criticos la ruta y el tema o temas que ojald
tengan como sustento la cosmovision guechua-andina, claro, sin obviar el punto de vista
occidental.

No cabe duda que la cultura artistica del mundo guechua-andino no es inferior a
otras. Es un producto histérico que a lo largo del tiempo se fue perfeccionando y en la
actualidad contintGa vivo, como el mismo pueblo quechua, a través de sus millones de
descendientes. Es a ese mundo que se debe, en gran medida, la narrativa arguediana.

En la narrativa de Arguedas se da un proceso cada vez mas fuerte de
interpenetracion cultural indio misti a lo largo de su creacién y €ésta se va ampliando en
espacios: de referirse solo a una capital de provincia del interior del Peri en “Agua” llega a
hablar sobre el Peri teniendo como escenario el puerto anchovetero de Chimbote en £f
zorro de arriba y el zorro de abajo. Esa ampliacion involucra también a los personajes. Si

al inicio presenta la dualidad indio / misti, termina configurando su obra con personajes
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indios, terratenientes, grandes oligarcas, industriales nacionales y extranjeros que gobiernan
el Perd y que conforman la abigarrada y heterogénea sociedad peruana. Por lo tanto, su
narrativa no es homogénea ni estatica, sino que pasa por diferentes etapas de creacion como
una suerte de, pak ‘chas (cascadas) saltos de agua.

Esa narrativa es fruto de las tensiones de la realidad peruana que marcha al compis
de la crisis sociopolitica, de la presencia y el fortalecimiento del capitalismo moderno.

En su desarrollo literario, Arguedas se enfrenta de modos diferentes al problema del
tenguaje. El autor escribe su cuento “Agua” en un “castellano correcto” con et fin de captar
la atencion de un publico lector no quechua hablante; sin embargo, al ver que ese castellano
correcto no le servia para hablar con intensidad sobre el runa, su concepcion del mundo y
las luchas de su universo, en Yawar Fiesta utiliza la mistura sustentado en “sutiles
desordenamientos”, captados de la experiencia lingiiistica quechua-andina. En Los rios
profundos logra inventar un idiolecto literario con el que aborda las intensidades poéticas y
magicas del mundo quechua-andino. En sus posteriores obras su atencion se inclinar por la
utilizacién de un sociolecto literario con el fin de transfigurar €l lenguaje y cosmovision de
los diferentes sectores sociales del Pers. En EI zorro..., principalmente, abre la posibilidad
de hablar por los peruanos, ante todo por los serranos o hijos de serranos, mediante el
“descenso” al pueblo, hablando “a lo pueblo” y rescatando ¢l caricter ora! de la literatura
quechua. En este sentido, al final de su vida, la utilizacion del castellano para su narrativa
sufre una quechuizacion particular, dando lugar a que la cosmovisién quechua-andina viva
en su interior.

La narrativa arguediana tiene lazos que se entrecruzan y transmiten la memoria
histdrica y cultural quechua-andina; pese a ser presentados en espafiol, estos hilos mueven
toda su estructura. Entre estos lazos tenemos al hatun karu willakuy o mito como sustento
basico del razonamiento indio y referente valido para la explicacion de la historia quechua-
andina. Los hatun katu willakuy, de ningiin modo ficcional para el mundo representado, en
muchos casos se oponen a la vision del misti-occidental. Por ser e! sustento fundamental de
su historia, se constituyen en fuerza movilizadora para la bisqueda de justicia e igualdad
entre los hombres.

A lo largo de su obra, Arguedas plantea que todos los hombres piensan y actian de

diferente manera respondiendo a sus diversas realidades culturales y que, por lo tanto, no
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estan obligados a someterse a los lineamientos de los sectores dominantes. En ese sentido,
las racionalidades indio “arcaico” o misti “‘occidental-racional-moderno™ son igualmente
validas, por lo que las diferencias de superioridad o inferioridad deben ser superadas.

Por otro lado, fas danzas y las canciones no son omamento, dotan de color,
movimiento y tension a los momentos claves del proceso creativo. Con las danzas y las
canciones se marcan no solo los diferentes climas y ritmos de la narracion, en los que los
personajes destapan sus conflictos sociales ¢ individuales, sino también la fincionalidad de
la naturaleza siempre musical y colorida, participe directo de los acontecimientos. Las
danzas y canciones quechua-andinos son, en alguna medida, vias interesantes para el
sincretismo y la recreacién del mundo. Como los mitos y los simbolos, son una muestra de
resistencia y permanencia cultural, social y economica, como también indicadores de la
movilidad de la tradicién cultural en tanto que siguen el curso del proceso de mestizaje
mediante la andinizacién y apropiacion de instrumentos musicales del mundo occidental.
Resistencia, permanencia, continuidad y tradicion, no significa anclaje en el tiempo,
estatismo, sino movilidad en tanto que es parte del procesa de la historia.

La gama de géneros musicales, ritmos e instrumentos se va incrementando acorde
con la complejidad cultural y social referida en sus diferentes trabajos. Si en “Agua” se
parte por activar al wak'awak’ra como simbolo matriz del wayno quechua, en las obras
posteriores ¢l arsenal musical se incrementara con instrumentos de cuerda y viento, y con
danzas no necesariamente quechua-andinos. Si los personazjes de Agua cantan y bailan
wayno, en Ll zorro...se presenta a danzantes y cantantes de diferentes géneros musicales,
desde el wayno hasta el rock and rol.

Tenemos también a los simbolos magico-miticos y poéticos, una especie de Lorefo
Kuijllu o vias abiertas, rajaduras, pagarinas (ventanas) dotadas de luz, color y vida, que
guardan micromundos del cosmos quechua, permitiendo entrar y salir desde el vientre
siempre musical y colorido del mundo quechua-andino. Estos permiten ver dentro y fuera
del universo referido, a veces ubicandose entre la vida y la muerte. Son productos culturales
y esencias reunidas del pensamiento quechua-andino.

La narrativa arguediana, cargada de mitos, mdsica, canto, danza y simbolos, busca
construir una nacién mestiza para unificar al Peri y plantear una literatura alternativa

andina, alimentado por la experiencia pretérita y presente de la historia peruana, donde viva
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la cultura quechua-andina como sustento basico, tomando para sus fines los aportes de la
modernidad. Esa narrativa, cuyas innovaciones surgen de la utilizacion de la estructura
linguistica y los recursos literarios quechuas que se intervelacionan con modelos
occidentales, genera el rompimiento de los modelos de la narracién indigenista, lo que
posibilité al autor adelantarse a su época, pues hasta los afios sesentas no hubo escritor
alguno que, con la profundidad de Arguedas pudiera hablar con propiedad del mundo
quechua-andino desde adentro y desde fuera Su narracion tiene pues un paralelo con {a
historia peruana; el bagaje lingiiistico de sus obras traduce las tensiones y las
preocupaciones de una sociedad heterogénea, dividida, interinfluenciada y, a la vez, en
constante lucha.

La obra arguediana busca y encuentra su caricter universal partiendo de la
valoracion y el rescate de lo local, no sélo destapando las contradicciones internas del Per
dominado por fuerzas extranjeras, sino también planteando la permanencia y vitalidad de la
cultura quechua-andina histéricamente negada, explotada y hasta humillada. Es pues, como
dijera Rowe, la afirmacion del caracter universat de la experiencia peruana.

Arguedas escribe una obra extensa y profunda que, de antemano, le exigid un

doloroso batallar con su realidad sumamente compleja:

He sido feliz en mis Nantos y lanzazos, porque fueron por el Peni; he sido feliz con mis
insuficiencias porque sentia el Perii en quechua y en castellano. Y el Per £qué?: todas las
naturalezas del mundo en su territorio, casi todas las clases de hombres. Es mucho menos
extenso pero mas diverso de como fue la Rusia antigua. Esos rios de “tanta y tan crecida
hondura”, como ya lo sintié don Pedro Cieza mucho antes de que se hicieran mas profundos
e intrincados. ;No sabemos mucho, Emilio Adolfo? Y ese pais en que estdn todas las clases
de hombres y naturalezas yo lo dejo mientras hierve con la fuerza de tantas sustancias
diferentes que se revuelven para transformarse al cabo de una lncha sangrienta de siglos que
ha empezado a romper, de veras, los hierros y tinieblas con que los tenian separados,
sofrenandose (EZ. p. 198)

Con mas virtudes que defectos, Arguedas dej6 una obra inédita sumamente
aportativa para fa literatura latinoamericana. Su muerte no opacé el latido de sus obras en

cuyas paginas vive el mundo quechua-andino peruano.

Meéxico, Distrito Federal, abril det 2001
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Glosario
Vocablos quechuas y peruanismos arguedianos

EL CONJUNTO DE PALABRAS que componen este glosario y que fueron extraidas de la
obra narrativa de José Maria Arguedas, tiene la finalidad de contribuir a solucionar problemas
léxicos del lector no famitiarizado con el mundo quechua y andino del Perii, pais que el autor
se encargo de ficeionalizar.

Se han registrado vocablos quechuas, andinismos (palabras quechuas castellanizadas o
viceversa), como también algunas palabras que, viniendo del espafiol, tienen un significado
particular en la narrativa Arguediana. Todos estos vocablos traducidos estan vinculados con el
contexto narrativo del autor. Su uso también es posible en otros contextos.

El runa simi Ayacucho-Chanka y Cuzquefio utilizado por Arguedas, no tienen una
norma homogénea para su escritura. Ambas variantes no siempre comparten €l mismo universo
lingiistico. Ademds tienen diferencias en su realizacion fonética y representacion escrita. Por
esta razon el registro de las palabras que realizé Arguedas, en muchos casos, no son similares.
En este sentido es entendible que el autor utilice diversos registros para una sola palabra. Por
ejemplo: wayno, huayno. harawi, jarahui, qarawi, etc., los mismos que han sido respetados en
su integridad y sefialados en sus diferencias. Para ello se ha tomado en cuenta el orden
cronologico de {a publicacion de sus obras.

Para indicar la fuente de la que se copid la palabra, se marcod con las iniciales de la obra
u obras, tal como se sefiala en la introduccion de esta tesis (AG, DP, YF, etc.). Para diferenciar
un vocablo quechua de otras, se utilizo una ¢. en mindscula, seguida por un punto. Para sefialar
los andinismos (palabras quechuas castellanizadas o viceversa) se marcé un asterisco (*) luego
de las palabras en negrita y antes de indicar las iniciales de la obra u obras en la que se
encuentra. Para sefialar la firente del vocablo traducido hemos sefialado con las iniciales del
autor encerrado entre paréntesis y en mayiiscula, al final de cada significacion.

Pese a que Arguedas trabajo arduamente para quitar los vocablos quechuas o traducirlos
al castellano, muchos de ellos fueron resistentes al cambio o traduccion que Arguedas operd en
las diferentes ediciones de su narrativa, principalmente desde Agwa hasta Yawar Fiesta. Antes
de representar un 6bice, las palabras que resistieron le dieron un brillo personalisimo a la
narrativa arguediana. Ademas estos vocablos constituyeron una necesidad cultural y estética

para Arguedas. Como se podrd advertir, en algunos casos es imposible la traduccién de
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vocablos quechuas, ya que el caricter aglutinante de esta lengua y su configuracion
significativa mévil {por construir imigenes en actividad), hacen de esta lengua un instrumento
comunicativo sumamente rico.

Aun cuando el escritor se haya encargado de traducir palabras y textos quechuas de su
narrativa, la gran mayoria de elios no corrieron tal suerte, debido a que realizo traducciones
poéticas con relativa independencia del original, en ese sentido recurrimos a la revision de
diccionarios quechuas, entrevistas a quechua-hablantes de diferentes zonas del Peri y a nuestro
conocimiento de dicha lengua.

Cuando se trataron de traducciones hechas por Arguedas en sus diferentes obras
narrativas, hemos indicado con (JMA) va que la fuente estara sefialada, luego de la palabra
ennegrita, por las iniciales de la obra al comenzar la traduccion.

Otros materiales bibliograficos que hemos utilizado son:
- Rodolfo Cerron Palomino. Diccionario quechua Junin-huanca, Ministerio de Educacion/TEP,
Perti, 1976. (RC).
Clodoaldo Soto Ruiz. Diccionario quechua Ayacucho-chanka, Ministerio de Educacién /IEP,
Pera, 1976, (CS).
- José Maria Arguedas. Carta a V. Spasskaya. En Casa de las Américas, n® 99, nov-dic. 1976,
pp. 60-65. (JMA.1).
- Juan de Arona Diccionario de Peruanismos, Biblioteca de la Cultura Peruana, Paris, 1938.
(JA).
- Diccionario Ayacucho Chanka (inédito) proporcionado por la Universidad Nacional San
Cristobal de Huamanga.
- Real Academia Espafiola. Diccionario de la lengua espafiola (vigésima primera edicién),
Edit. Espasa-Calpe, Espafia, 1992. (DRA}.
- Martin Lienhard. “Glosario”. En “José Maria Arguedas, £l zorro de arriba y el zorro de
abajo” Eve Marie Fell (coord.) Edicion critica, Buenos Aires, 1984, (ML).

También hemos utilizado los aportes de Sybila Arredondo (SA) hechas en José Maria

Arguedas. Qbras completas, t. V, Horizonte, Lima 1983, pp. 207-219.




A

Abalear® (YF) Balear.

Abancay (LRP) q. Capital del departamento de
Apurimac.

Abra (YF) Abertura ancha entre montaiias.
Abuja* (TS) Aguja. También significa
contrario, enemigo.

Abujan* (TS) Su aguja.

Acari (YF) q. Ciudad costefia del Perti cercana
nazca.

Acllahuasi (YF) q. Casa de mujeres escogidas
principalmente virgenes.

Aconchabar* (EZ) Conchabar.

Achachau (EZ) q. Susto, impacto, sorpresa.
Literalmente significa jqué miedo!
Achanl’sray (DP) q. Planta de la cordillera de
hoias rojas y albas

Achicar (YF) Desmoralizar, quedar vencido.
También significa orinar.

Achinade {EZ) Que tiene ojos achinados,
asidticos o indigenas. Se les dice también
“jalados™

Acho (YF) Se refiere a la plaza de toros Acho
de Lima.

Achuchumecado* (EZ) Parecido a
chuchumeca (prostituta),

Agarrao* (YF) Agarrado. Tacafio.
Agogé (EZ) (Espafiol) Nominacién, por los
afios sesenta, de estilos juveniles en la ropa,
mulsica y modos de diversién, (SA).
Aguaitan®*(YF) Aguzar, atisbar.

Aguay uno® (EZ) Agua dios que produce vida
(JMA}. Se¢ refiere al agua cargada de energia
cosmica. Del espaficl agua mas y que indica
producir algo o gozar de la propiedad del
liquido. En quechua umo, literalmente por lo
que su traduccion mas préxima seria; agua del
agua, agua de mi vida,

Aguayta (EZ) Mirar, observar,
Denvado de aguaytar, atisbar,
Agtevarnos® (YF) Volverse ocioso.
Ahisito* (YF) Diminutivo afectuoso de ahi.
Ahisté* (YF) Ahi esta.

Ahura* (YF) Ahora.

Aharita* (YF) Diminutivo de ahora.

Aisay (YF) q. “El jala” lala. Viene de aisqa,
jalar.

Ajochar (YF) Molestar, acosar, hostigar.
También significa impedir, obstaculizar.
Ak’chis (YF) q. Aves.

Alk’o (LRP) q. Arena.

una

espiar,

Ak’ola (YF) q. Regron del Peru

Aka (TS)q Excremento

Akakllo (AG) q. Pédjaro de los pedregales.

Akan (TS) q. Su excremento

Akask’an (TS) q. Lo que defecd

Akatank’a (LRP} q. Empujador de
excremento. Escarabajo. (IMA).

Al partir (TS) Forma de arrendamiento
pagadero en productos (JMA).

Alanta*® (TS) Su ala. Quechwizado del espafiol
ala.

Alaymosca (YF) q. Tipo dc piedra
Alazin (TS) q. Color rojizo canela
caballo.

Alk’amare (DP) q. Topénimo de pueblo indio
a dénde llega el arpista Manano.

AlX’ss (AG) q. De color blanco y negro. En
Yawar Fiesta se escribe allk 'a.

Alk*ochallayki (TS) q. Tu perrito. De Allk o,
perro ¥y sus gramemas cha, llay, y & que
indican pertenencia a y carga sentimental,
Alpaca (TS) q. Camélido parecido a [a llama
pero mas tanudo.

Altu* (TS) Alto,

Altunteiia* (TS) Ya por arriba. Del espaiiol
alto.

Allinlla (YF) q. Bien, estar en buenas
condiciones, sin molestar ni ser molestado.
Contento.

Allinta (TS) q. Has de hacer Bien. Del verbo
allin, bien.

Allk’a (YF) q. De color
Opaco.

Allk’o (AG) q. Perro.

Allpa (TS) q. Tierra,

Allpata (TS) q. A la tierra.
Ama (YF) q. No. No lo hagas.
Amam (TS) q. No has de.
Amamarrachado. (EZ) Convertido en
mamarracho.

Amaiia (TS) q. Yano.

Amapuni (TS) q. No lo has de. Aiin no. Tiene
carga imperativa,

Amarak’ (LRP) q. Todavia no. Derivado de
ama, no.

Amargo (TS) Engjado.

Amarraba (YF) Se dice cuando se esti en la
obligacion de hacer algo bajo algin
compromiso forzado.

Amarrau* (YF) Amarrado,

del

blanco y negro.



Amaru (DA} g. “Serpiente de agua que vive en
las lagunas de altura™. {(JMA) Serpiente mitica
quechua. Vive en las entrafias de las minas,
lagos o lagunas. Es un indicador de un posible
cataclismo,

Amaru cancha (YF) gq. Palacio del Inca
Huayna Capac

Amauta (EZ) q. Maestro, intelectual, sabio.
Amosca* (ES) Se vuelve “mosca”, atrevido,
vivaz, no importa si hace dafio.

Ancashinro (EZ) q. Refiere al nativo del
departamento de Ancash, ubicado en la sierra
norte del Pen.

Andahuaylas (YF) q. Ciudad sur andina del
Peru.

Andamarka. (YF) q. Pueblo andino del Peri.
Andénpata* (EZ) Literalmente significa borde
del andén. Escalinata construida para diferentes
fines, principalmente para la siembra en las
faldas de los cerros. Del espaiiol andén seguido
por pata, voz quechua que significa borde,
orilla.

Angurriente (EZ) Dicese del que ecsta
dominado por la angurria (codicia desmedida).
(FG)

Anks (TS} q. Gavilan.

Anku (LRP) q. Nombre quechua del tendon.
Se llama ankukichka a un arbusto cactaceo que
tiene espinas de color del tendén seco con el
que se suele ajustar fuertemente junturas o
cafias huecas a fin de evitar que se separcn o
rajen. (JMA_ 1) Duro.

Ankukichka (EA) q. Planta del
nombre. Espina curtida.

Antara (TS) g. Nombre de instrumento
musical de viento compuesto por cafias de
diversos tamaiios. Tiene una bella descripcién
en, (EZ)

Antaray {TS}q. Mi crepisculo, mi amanecer.
Anticucho (EZ) Pedazos de came de corazdn
de vacuno macerados en aderezo y cocinados
en broquetas, a la pamilla, al momento de
expenderlos. (SA)

Anyarin (TS) q. Aullan.

Afuco (LRP) Es una deformacion que hice del
verdadero apodo que tenia este muchacho:
HuaRuco, que es dificil traducir bien: viene de
huaitu  {(muerte), huafiuco significa, mas o
menos, “mortecino” o que “se hace el
mortecino”, que “es muy débil o tiene el color
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y la contextura de los que no han de vivir
mucho”. (JMA.1}

Apachitapis (TS) q. En cl santuario de las
cumbres.

Apakullawayiia (LRP) q. Ya llévame. Del
verbo apay, llevar.

Apsmuychu (TS) q. No traigas. Del verbo
apantuy, traes.

Apank’ora (LRP) q. Apasank’'a. Nombre de la
tarantula.

Apariykuy (TS} q. Liévatela. Del verbo apay,
llevar.

Apark’ora (TS) q. Apank’ora.

Apasak’mi {LRP) q. Me lo he de llevar. Del
verbo apay, llevar.

Apasank’a (YF) q. Tarantula gigante.

Aprista (EZ) Miembro o simpatizante del
Apra (Alianza Popular para la Revolucion
Americana) fundade en 1930 por Haya de la
Torre.

Apu (YF) q. Dios montafia. Rico, poderoso.
Apukintu (TS) q. “.mando arrancar esas
piedras, en el cerro Apukintu”, Nombre de dics
montaiia.

Apurimae (YF) q. Nombre de departamento
del Peni. Rio hablador; Dios que habla.
Aquisti* (YF) Aqui esta.

Arariwa (TS) q  “He pregonado como
arariwa”. Pregonero quechua de la época
incaica.

Arayd (LH) q. Nombre de Dios montafia.
Arequipa (YF) q. Departamento costefio del
Per.

Ari (YF) q. 8i.

Armask’a* (LRP). Armado, cargado. Del
espafiol amna, mas la terminaciéon quechua
sk ‘'a, habia sido.

Arrastrau* (YF) Arrastrado. arribista
Arrayin (LRP) q. Arbusto mirticeo de flores
blancas y follaje siempre verde. Nombre de
otros mirtaceos del Peru y Chile, En el Perd
solo lo encontré en algunos pueblos andinos.
Es casi un arbol y bastante raro. Sus hojas
tienen un olor a perfume muy agradable. Es
siempre cultivado, de huerto. Hay una cancidn
muy difundida en la Sierra cuyos primeros
versos dicen asi: * Si quieres dormir conmigo /
Y0 soy arrayan plantita / lavate primer con agua
florida... (JMA.1)

Arriendo* (YF) Amendamiento, renta



Arrobitas (YF) Viene de arroba con su
diminutivo itas que indica carifio en plural
Asancochar* (EZ) Sancochar

Aspimuy (TS) q Escarba, Viene de aspr,
escarbar

Atateo o Atatauw (YF) q. jAj! Interjeccién de
asco.

Atatanya (YF) Qué asco.

Atina (TS) q. Que se puede. Del verbo atiy,
poder.

Atipanakuy (YF) q
principalmente danceril.

Atiy (TS) q. Poder. “Afinkin”, puedes, has de
poder.

Atok’ (AG) q. Zorro

Atok’ Saykn (LA) q. Nombre de danzante.
“Que cansa al zorro™ (JMA):

Aulk’a (TS) q. Aguja.

Auk’aykikunan (TS) q. Tus enemigos,

Aukera (YF) q. Nombre de pueblo quechua.
Origiario de Aukara.

Auld (YF) q. Espiritu de las montafias. En
(DP). Dios montafia.

Aukillu (EZ) q. Diminutivo del quechua Auki
seguido por el sufijo espaiiol ifle quechuizado.
Padre, Dios, montaiia sagrada. Dicese también
al sacerdote encargado de realizar el rito de
culto al Dios montafia.

Awank’ay (LRP) gq. Planta silvestre de flores
amarillas.

Awankay (LRP) q. Balanceo de las grandes
aves en su vuelo. Volar planeando.

Ayacucho (YF) q. Departamento del Pen.
Palabra compuesta que viene de aye, muerto y
lucho, rincén.  Significando  Rincdn  de
muertos. Por otro lado, aya también significa
alma y kucho rincén por el que su otra
traduccion seria Rincon del alma. También se
puede traducir aya, cadiver y cucho, cortar:
cortacadaveres o degollador.

Aya-harawi (DP) q. Harawi para los muertos,
Véase harawi, jarawi o jarahui,

Ayzl’ zapatillan (LRP) ayaq zapatilian (EZ)
q. Palabra compuesta por la voz quechua ayg
que significa muerto y del espafiol zapatilla,
zapatilla de muerto. Flor silvestre de la familia
de las escrofuliardceas Tiene pétalos amarillos
radiantes a la manera de un girasol.
Generalmente se usa como ofrenda a los
muertos. El encargado de polemizarla es el
huayronk o (especie de abejorro negro) que al
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sorber la miel de su corela mancha su pecho y
sus patas con el color amanllo de su polen El
huayronk’e monrd vicima de su  vencno
introduciéndose en su corola.

Ayarachi (YF) q Mauasica y danza finebre, se
dice también al masico que la interpreta
(IMA)

Ayateki (YF), en (DP) Aya-taki q. Canto de
despedida a los muertos.

Ayke (TS) q Escapar.

Ayk’emusianin (TS) g. Estoy huyendo.

Ayla (EA) q. Canto y danza en la que
particiapan los solteros y solteras. Van en fila,
en “linea ondulante como una serpiente”
Avylillay (EA) q. Mi ayla

Ayllu (YF) q. Familia, linaje, parentesco Se
refiere también a una comunidad campesina
Aypanan (TS) q. Alcanza. Viene de verbo
Aypa, alcanzar,
Aypaykuykimen, (LRP) q.
alcanzarte

Ayrampo (LH) q. Se le dice también ayrampu
Planta tintoril. Es una especie de cactus cuya
semilla da un color carmin con el que se da
color a los dulces,

Si  pudiera

B

Badulaquesn (YF) q. Fanfarronean o muenten.
Se dice badulaque a los mentirosos, Se usa
también para descalificar autohalagos.
Bandira* (YF) Bandera.

Barra (TS) Lugar de castigo.

Barragana (TS) Concubina

Bayetn (YF) q. Tela de lana,

Bin* (YF) Bien.

Blanquifiozo (EZ) Hombre de piei blanca o de
apariencia europea en su mayoria costefios.
Puede usarse como un despectivo.

Bocana (EZ) Desembocadura,

Bochar (EZ) Chocar, dar con el otro. Puede
significar sobomo.

Bolichera (EZ) Viene de la red llamada
Boliche. Embarcacion que sitve para la pesca
de anchoveta y bonito,

Bote cortinero (EZ) Embarcacion pequefia
desde donde se pesca utilizando redes como
cortinas.

Brazuyok®* (TS) Con brazos.

Breque (YF) Detener.,



C

Cabana (YF) q. Nombre de pueblo indio.
Cabrearse* (EZ) Hacer el quite, escabullirse,
fintear, perder la oportunidad. (SA)

Cabuya (TS) q. Dicese a las hojas del maguey.
También se utiliza para referirse a la soga de
esparto o al cafiamo.

Cacana* (EZ) Caca, excremento.

Cacanuza* (EH) Lleno (a) de excremento.
Cachaco (TS} Nombre despectivo que se da a
los policias. (IMA)

Cachar (EZ) Fomicar.

Cachao (EZ) “He cachao”™
relaciones sexuales,

Cghuildo* (TS) Cabildo.

Caja (EZ) Instrumento musical.
Calatos (T'S) q. Desnudos.
Camote (EZ) q. ({pomoea batatas) Especie de
papa dulce.

Campechanamente* (TS) Con caracteristicas
del campo.

Campo (DP) El Alcalde iba entre el regidor y
el “campo™. Regidor para el campo.

Campu* (YF) Campo.

Cancha (EZ) Maiz tostado.

Canchén (EZ) Lugar espacioso. Destinado a
diferentes fines.

Canchones (YF), Campos grandes. Solares.
Caiazo (TS) Licor de cafia.

Capaz (YF) Posiblemente.

Caporal. (LRP) q. Vaso gigante que contiene
mas de un litro de liquido.

Carajo (EZ) Carajete, caracho, etc. Se usa
también para cxpresar diversas cargas
emotivas.

Caray o caraya* (EZ) Interjeccion que se
utiliza para indicar sorpresa, admiracion perc
también pesar.

Caraz (YF) Ciudad de la sierra norte del Per.
Carca o Karka (TS) q. Suciedad del cuerpo.
(JMA)

Carcancha (EZ) q. Deshecho. Esqueleto que
representa a la muerte,

Carcocha (YF) Vigjo. Gastado, destartalado.
Carnaval (EZ) Fiesta andina con que se festeja
fa  abundancia.  Masica  principalmente
humoristica, alegre que se interpreta
principalmente en forma grupal (en comparsa).
La letras del camaval refieren a diversos temas
entre elios a la violencia ejercida por el estado

He tenido

durante todo ¢l afo. El festejo dol camaval
comcide en fecha con el europeo.

Carritera* (YF} Carretera.

Casaderos* (DP} Con la edad para casarse.
Cedron (LRP) Arbusto pegueiio de tallo
delgado y hojas muy olorosas. Se utiliza para
preparar bebidas en infusidn.

Cequion (EZ) Acequia grande.

Civiles (YF) Dicese a los guardias civiles,
Claru* (YF) Claro,

Coca (YF) q. Arbusto originario del Peri
cuyas hojas son chak chados o chagchados
{mascados) antes de diversas labores
individuales y actividades comunales. Véase
chak ‘char.

Coco (YF) q. Nudos duros hechos en la soga
de cuero de toro o similar. También se usa para
referirse a los testiculos,

Cocobolo (EZ) q. Arbol de madera rmuy
apreciada en carpinteria, En contacto con el
agua llega a medir cerca de cincuenta metros
de altura. (FG) Se dice también al nudo de una
especie de latipo hecha de piel de toro con que
se castiga al caballo. Fuete,

Cocho (EZ} Vigjo, anciano. Epiteto aplicado a
los alcatraces los su aspocto “decrepito”.
Cogollo (TS) Cuello. Se puede usar también
para indicar a una persona selecta.

Cogote (YF). Nuca.

Cojinoba (EZ) MNeptomenus crassus. Pez
tunido, de cuerpo fusiforme y lateralmente
aplanado, alcanza hasta 60 c¢m, de largo. Es de
color oscuro en la parte dorsal y con manchas
oblicuas de tonalidad mas clara, y plateado en
el vientre. (FG} También sirve para expresar
“tonto” por su cercania fonética con cojudo.
Cojodices* (YF). Viene de cojudo, Tonterias
Cojudados* (ES) Atontados.

Cojudo (EZ) Tonto, estipido.

Colono (TS) q. Indioc que pertenece a la
hacienda, siervo.

Comba (YF) Martillo de gran dimension,
Comboyadas (TS) Peliculas de cowboys.
Comuneros (YF) gq. Miembros del pueblo que
practican la propiedad y el trabajo comunal
Comuni* (YF) Como no. Expresion que
reflgja incredulidad.

Concertados (WK) Peones a sueldo por aio.
(IMA) ’

Concha (EZ) Organo sexual femenino.



Concha’e tu madre (EZ) Interjeccion que
expresa insulto grave, enojo, desagrado.
Mentar a la madre. Vencer a alguien a golpes.
Molerlo con garrote o con cualqueer otro objeto
Condenado (EZ) En quechua Jargacha, mitad
mula, mitad llama. A veces se combinan partes
de otros animales.

Contrata (YF) Contrato.

Cofio (YF) Homosexual, maricén, cobarde,
traicionero.

Copetinera (EZ) Dicese a la mujer agradable
que trabaja en centros nocturnos, bares. Su
labor consiste en atender con copetines a los
parroquianos por los que gana un porcentaje.
Corecoras (YF) q  Ciudad capital de
Parinacochas.

Corazonada (TS) Presentimicato.

Costalar* (EZ) Encostalar. Introducir algo en
un costal.

Criadilla (EZ) Testiculos.

Crisma (YF) Cabeza.

Cruzpa (TS) q. D¢ la cruz.

Cusndu* (YF) Cuando.

Cuculi (ES) q. Paloma silvestre.

Cueca (EZ) Baile nacional chileno. En el Peri
su variente es la marinera.

Cuidante* (YF) Vigilante.

Cumision* (YF) Comisién,

Cumpa* (EZ) En lenguaje popular, quiere
decir compadre, su empleo significa alto grado
de confianza o familiaridad en comparacion
con la respetuosa consideracion que tiene el
compadrazgo (FG)

Cimun* (YF) Cualquier miembro de la
comunidad

Cumun ysku*® (YF) q. Agua del pueblo.

Cumunkuna®* (YF). Los miembros dc la
comunidad.

Cumund® (YF) Como no. Expresién que
reafirma  alge ya dicho con algo de
interrogacion.

Curriychik (YF) Corran.

Cuy (LM} q. Cuyo. Congjillo de indias.
Roedor domestico comestible. Viene del
quechua Quwi o quyi.

Ch'arank’ara (TS) q. Prostitutas,
Literalmente significa cuero, siempre mojado,
Chacarero (EZ) Dueiio, propictario de una
sementera (chacra).

Chacchar (ES) q. Mascar coca. Véase también
chakchar.
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Chacla (EZ) q Del quechua chaglia. Palo.
Viga Asi también se los nombra a los trozos
de madera.

Chacra.(DP) q. Sementera Lugar de siembra
Chacrzlla (YF) q Viene de chacra, sementera,
lugar de siembra

Chairo* (EZ) Variante de chaira. (Especie de
navaja pequefia).

Chakaiias (YF) q. Puente, lugar cstrecho.
Derivado de chaka, puente

Chakaykita (TS) q. Por tu puente. Por el
“Puente de tu destino™. (JMA)

Chalichar (YF) q. Mascar la hoja de la coca
hasta formar un bolo en el carrillo. Al chakchar
se mezcla las hojas de coca con la saliva y
pequefias porciones de cal. Coquear, En (ES)
es Chaccchar.

Chaki takllas (TS) q. Aatiguo arado de pie
Chakichaykita (TS} q. Tus piesecitos.
Chakimpi (TS) q. Al pie, en el pie de.

Chakin (TS) q. Su pie.

Chald-fian (TS) q. Camino desértico, camine
seco. Camino por el que hay ir a pie.

Chgkiyolk’ (TS) q. Con pies. Derivade de
chaki, pie.

Chala (YF) Puerto del Peri.

Chalhuanca (YF) q. Nombre de pueblo del
departamento de Apurimac del Peru.

Chalo (YF) q. Mestizo.

Chalukuna (YF) q. Mestizos.

Chalwa (EZ) q. Pez, pescado de rio o mar.
Chalwak’a (TS} q. Los peces.

Chalwanka (YF) q. Chalhuanca.

Challwa (DP) q. Barrio del mismo nombre.
Pez

Chambén (YF) De escasa habilidad o que
consigue algo por casualidad.

Champa (YF) q. Césped con tierra y raiz.
Chanchkero* (EZ) Que cria o vende chanchos.
Charcho (YF) q. Nombre que se da al cerdo.
Puerco, sucio

Charscato (EZ) Gentilicio aplicado a los
arequipeiios.

Charamusea (EZ) q. Ledia menuda.

Charango (YF) q. Instrumento de cuerda
parecido a la guitarra pero mas pequeiio.
Chaschas (YF) q. Perro pequeiio, builicioso.
Chatero (EZ) Es el encargado def controt de
las maquinas emplazadas en las chatas, balsas
de hierro como pequeiios muelles en el mar.
(54)



Chaucato (EZ) q. Nombre de un pajaro
“campesino” de la costa peruana. En (OR)
Arguedas lo describe como un ave de pico fino
y largo.

Chaupi (YF) q. Uno de los tres apilus.
Tambiém se dice al lugar céntrico de cualquier
€spacio.

Chavetero (EZ) Dicese a los maleantes
conocidos por ¢l diestro manejo de la chaveta o
navaja.

Chawala (WK) q. Nombre de montafia sagrada
muy temida.

Chay (YT) q. Eso, ese, aguel.

Chayamuniia (TS) q. Ya llegd. Del verbo
Chayay, Hegar.

Chayaykakamun (TS} q. Llega.

Chayllatacha (TS) q. Sélo eso.

Chaynataraq (DP) q. Y asi.

Chaypachak’a (TS) q. Entonces.

Chaysi (LRP) q. Dicen que por eso.
Chayyakamauptin (YF) q. Cuando llegue.
Chicha (TS) q. Bebida elaborada con maiz,
mani molie, etc.

Chihuaco (LRP) q. Zorzal.

Chihuillo (LM) q. Tordo.

Chikchimpa (LH) g. Planta aromatica que es
usada como condimento en sopas. (CS)

Chilk’e (YF) q. Nombre de pueblo indio,
aparece como lugar referencial..

Chillk’es (YF) q. Dicese a quiencs son
naturales de Chilk'e.

Chimpaman (TS} q. (Ir) Al frente. Del wverbo
chimpay, cruzar.

Chincha (YF) Cindad costefia del Peri.
Chinguillo (EZ) q. Red del tejido fuerte que
sujeta al “huinche”, sirve para cargar bultos en
los puertos.

Chinkachisunkichu (TS} q. No ha de perderte,
No ha de hacerte perder. Viene del verbo
Chinka, perder,

Chinkanki (LRP) q. Te perderds. Denivado de
chinkay, perderse.

Chipau (AG) q. Pueble sur-andino peruano.
Dicese también al originario de Chipau.

Chipro (LRP} q. Mote quechua con que se
nombra a los picados por la viruela. (JMA)
Chiri (TS) q. Fro.

Chirichik’ (TS} q. Que hiela.

Chirimia (LRP) q. Instrumento musical de
sonido agudo y penetrante.

Chiririnka (LA) q. Mosca azul.
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Chiririnkas (TS) q. Dicen que la mosca azul,
Chispitu (YF) q. Un tanto ebrio.

Chispo (YF) q. Ebrio a medias.

Chitulla (YF) q. Nombre de Dios montaiia.
Choclo (EZ) q. Mazorca de maiz.

Cholimetro* (EZ) Cholo, chismoso, vigilante,
sin conciencia de clase que se presta a la
delacion. (SA)

Cholo (DP) Se designa al individuo de origen
indigena que migra principalmente a la costa y
adopta los rasges culturales ajenos, llegando a
despreciar a su cultura madre. Para los
costefios cholo es sinénimo de indio. Puede
contener alta carga despectiva o afectiva
dependiendo de como se diga, a igual que su
diminutivo cholito.

Chonguinada (ES) q. Género musical y
dancistico del centro del Perd de ongen
colonial. Aqui se trata de ndiculizar a los
cspaioles.

Chonta (DP) q. Se dice también chunta. Planta
espinoza de cuyo madero fuerte y duro se
elaboran varas, bastones y otros objetos. Tiene
un color abscuro y jaspeado.

Chucha (EZ) Organo sexual de la mujer. Se
puede usar como Iinterjeccion de sorpresa
desagrado o enojo.

Chuchumeca (EH) Amante.

Chujcha (LRP) q. Cabello.

ChukMtas (YF) q. Chozas.

Chullahora (YF) q. Riachuelo del pueblo de
Sillanayok ', Literalmente significa hora impar.
Chullu (TS) q. Gorro tejido principalmente
con lana.

Chullunkay (TS) q. Nieve que al amanecer
cubre la hierba

Chumpi (LRP) q. Cinturdn tejido con lana..
Chunnik? allpapin (T'S) q. En la tierra muda.
Chuncho (EZ) q. Térmmo andino despectivo
que se usa para referirse a los selvaticos.
Chunchul (LRP) q. Tripa.

Chuiio (EZ) q. Voz aymara. Refiere a la papa
seca por congelacién natural.
Chupar (YF) Beber alcohol,

Chupe (YF) q. Sopa.

Chupitero* (EZ) Vendedor de
helados y golosinas.

Churiay (TS} q. Engendrar.
Churiallawark’a (TS) q. “Me engendrd mi
padre”.

Churin (TS) q. Su Hijo. Viene de Churi, hijo.

chupetes,



Churrasco (YF) Gusado peruano Came
asada a la plancha o a la parnila

Churre (ES) Viene de churrcta, diarrea

Chusca (YF) g Ordinaria Sin clase

Chuseada (EZ) q. Huayno del departamento
de Ancash.

Chusek® (LA) q. Lechuza. Se escribe también
chuseq.

Chuspi (EZ) q. Coledptero. Mosca.

Chutay (YF) q. Jala, del verbo jalar.

Chato (LRP) q. Indio.

D

Dansak’ (YF) q. Danzante.

Dadios (AG) Animal apropiado como pago por
el “dafio” que hizo en una propiedad ajena a la
del duefio original.

Dentrar* (EZ) Entrar.

Diestro (YF) Agil, conocedor profundo de
algo. Se dice también al matador de toros.
Diospa* (TS) De dios.

Dispidillaway* (LM)
Despideme,

Ductur®* (YF) Doctor.
Dinde* (YF) Dénde.

Despedidme.

E

Echaderos (YF) Lugares poco fértiles donde
crece el ischu (paja) y donde sepasta el ganado.
Ek’epachispa (TS) q. Ahogando.

Emolientere (ES) El que vende emoliente,
bebidas  calientes de  diferente  sabor,
principalmente con sustancias naturales.
Empurta* (YF) Importa,

Empusible* (YF) Imposible.

Encantoykita* (TS) A tu encanto.
Enchichado* (EZ) Embriagado con chicha.
Endio* (YF) Indio,

Engallina (YF) “A veces me engallina la
rabia”. Acobardar, asustar.

Engancharse (YF) Comprometerse. Irse con la
idea de.

Enjalma (YF) q. Manto con objetos de valor
que se le cuelta en el pecho del toro.

Enjualma (YF) q. Enjalma.

Enjuermo?* (EZ) Enfermo,

Erk’es (LRP) q. Llorones o prestos a llorar.
Escoleros* (YF) Nifios de la escuela

Estabin* (YF) Esta bien.

Estabincha® (YF) Esta muy bien (guarda una
carga afectiva profunda).
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Estofando (EZ) Defraudando,
metafonicamente  “cocinando”, dernivado de
estofado; haciendo estofado: plato preparado
con papas, came de res y otros ingredientes
Estropesu® (YF) Estropeado.

Extrenguere® (YF) Extranjero.

F
Facha (TS} Vista exterior generalmente
desagradabie

Fajo (TS) Rollo de billetes.

Fiambre (YF) Comida que se deja enfriar para
comerla mas tarde sin 1a necestdad calentar.
Ficus (OR) q. Enredaderas.

Forros (EZ) Testiculos. Dicese también a ios
calzones,

Fregados (YF) Fastidiosos. Molestosos.
Fregué (EZ) Molcsté.

Funda® (EZ) Fonda.

G

Galeras (YF) q. Regién sur andina de! Peru,
cercana a Puquio en la que se protegen a las
vicuiias,

Golga (WK) q. Piedras desprendidas que
ruedan por la ladera.

Gamonzt (YF) Cacique de
Latifundista.

Ganandu* (YF) Ganado.

Gasnear (EZ) El pato, al llegar al orgasmo
emite un resoplido y resbala hacia un lado
sobre la pata. Esto constituye el gasneo. (SA)
Gateado (YF) Con forma de gato.
Gloriaspa* (TS) Dando gloria.
quechuizada del espaiiol gloria.
Glostora (EZ) Marca antigua de brillantina
popular desde la década de los 40. (SA)
Gobiernos® (YF) Representantes del gobiemo.
Gobiemo.

Gratén* (EZ) Gratis.

Gresca (YF) Riiia, pelea.

Gringo (EZ) Extranjero rubio, blanco.
Guaguas (YF) q. Nifios. En (AG) huahua.
Guanaco (YF) q. Mamifero rumiante parecido
a la lama que habita en los Andes
Meridionales y sirve de animal de carga. En el
texto, necio, tonto.

Guanero (EZ) Tiene que ver con las
actividades relacionadas con la explotacion del
guano (wanu). En el siglo XIX el guano jugd

pueblo.

Palabra



un papel sumamente importante en la
economia peruana.
Guardia* (EZ) Guardia.

Giievon (YF) Hacerse el tonto. Pesado. Flojo.

H

Hakalllo (LA) q.

Hamuchkay (TS) q. Ven, viniendo. Del verbo
hanmey, venir.

Hamun (TS) q. Viene.

Hamunki (TS) q. Vienes. Vendras.

Han (TS) Tu.

Harahui (YF) q. En (DP) aparece como
Harawi y en (LRP) como jarahui, Cancidn
implorativa prehispanica, superviviente.
Harawi (DP) q. Harahui o jarahui.

Harto plata (YF) Mucho dinero.

Hatun (TS) q. Grande,

Hayga* (ES) Haya.

Hechor (TS) Garaiion.

Hey* (TS) He.

Hierra (AG)

Hina (YF) q. Como (es un comparativo).
Hinachu (TS) q. Como (es un comparativo).
Huaman (RP} Nombre con el que se le conoce
al Cemicale, al gavilan y haleon,

Huacachina (OR) Nombre de oasis ubicado en
los limites del desierto v el valle iquedio.

Huaco (EZ) Recipientes de ceramica
prehispanica con rtasgo antropomwrfos o
zoomotfos.

Huachafo (EZ) Dicese a aquel que por
distinguirse (en el vestir, hablar, etc.) cae en el
ridiculo.

Huachiman (EZ) Guardian. Viene del inglés
Watch-man.

Huahua (AG) q. Criatura. Bebé. En alguna
ocasion puede aparecer como wawa que es su
forma correcta de escribir. En (YF) guagua.
Huamachuco (YF) q. Ciudad serrana del Peni.
Huamanga (YF) q. Capital de Ayacucho.
Huancavelica (YF) q. Departamento andino
del Peni, muy conocido por la riqueza de sus
minerales.

Huanupata (LRP) q. Nombre de barrio en ¢l
que las chicheras mestizas venden chicha y
bailan con los parroquianos. Literalmente
significa borde o extremo del basural.
Huarange {(OR) q. Se escribe también
warango, se refiere a un arbusto espinoso facil
de quemar.
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Huaso (EZ) Campesino chileno.

Huayco (EZ) q. Avalancha de agua, tierra y
picdras que baja de las alturas. Derivado del
waygeo, quebrada.

Huaycho (DP) q. “El caballo “Huaycho™ pateo
al arreador de las bestias...”

Huayk'o (TS) q. Quebrada.

Huayna (YF) q. Joven.

Huayno (YF) q. Cancion peruana andina de
origen prehispanico. Se componen en quechua
o castellano y en ambos idiomas.

Huayquear (LRP). Golpear entre muchos a
unos solo. (JMA}

Huayronk’o (LRP} q. En (EZ) Arpuedas lo
escribe huayrongo Especie de abejorro negro.
Huayruro (LRP) q. Especie de fnjol, nativo,
de color rojo y negro. Mote con que dicen en
quechua a los guardias civiles, por el color del
uniforme. (TMA)

Huevadez (EZ) Estupidez, tonteria.

Huevear (EZ) Hacer ocio. Perder el tiempo.
Huinche (EZ) Gria portuaria. De! inglés
winch.

Hukucha pesk'o (TS) q. Pajaro raton. Especie
de ruisefior andino. (JMA)

1

Icha (TS) q. Quiza, tal vez.

Ichu (EZ) q. Graminea. Hierba pajiza de las
punas (istipa ischu), alimento de los
auquénidos.

Ila (YF) q. Ser u objeto que contiene virtudes
magicas. (LRP)} sufijo que refiere a la luz
vibrante asociado con los sonidos que emiten
las alas del tamkayilu, el pinkullu y el
wak 'rapuku, que, segin los hombres del Ande
peruanc, tienen aun relaciones con la sangre y
la materia fulgurante. Ser illa supone estar
protegido por los dioses mentafia y poseer
virtudes sobrenaturales,

Tla wamarina (TS) q. Amuleto de piedra
blanca. (JMA)

Hlapa vivon (LA) q. El borde del rayo, (JMA).
Ritmo musical sumamente vibrante y acelerada
que marca un momento decisivo en la danza de
tijeras,

HWariy (LRP) q. Amanecer. Luz que brota por
el filo del mundo (JMA)

Ima sapra (EZ) q. Bromelidcea Planta
parasitaria de color gris-verde que cuelga de
los arboles (tillandsia usucoides) usada en la



farmacopea popular andina. Barba de los
arboles. También se le llama salvajina

Imatak’ (YF) q. Qué es eso.

Imatapas (TS} q. Nada. Puede significar lo
que sea.

Inca (YF) q. Soberano gobemante del imperio
incaico.

Injerto (EZ) Descendiente de persona de raza
asiatica y blanca o indias. (SA)

Inti (AG) q. Sol.

Iqueito (YF) Natural de la ciudad costefia de
Ica, ciudad de! Peni.

Ischu (AG) q. Paja dura de las regiones altas.
Véase ichu,

Iskay (TS) q. Dos.

Ismu (TS) q. Podrido.

J

Jajayllas (AG) q. Interjeccién de burla, de
orgullo, de alegria. Se puede traducir comeo
jhurral

Jalea (EZ) q. Puna.

Jaquima (TS) p. 317.

Jarahui (LRP) q. Es una cancién implorativa,
ceremonial o religiosa: se canta en los
matrimonios, las cosechas y siembras; se
cantaba en las despedidas, al momenio de
partir el viajero a los viajes muy largos y
peligrosos; en los entierros podia cantarse
Jjarahuis, ademés, de los ayatakis o cancignes
fimerarias; también se cantaba al recibir a los
viajeros que habian logrado volver de los viajes
sumamente peligrosos, y a la wvuelta de los
trabajos  semiformados del reclutamiento
forzoso para el gjéreito. El Huaymo es la
cancion y danza popular mis difundido y
predilecto. El Augyno es, por eso mismo,
cancién y baile de dominio comiln; el jarahui
es de especialistas mujeres, muy rara vez de
hombres. (JMA.1) Véase harahui y harawi.
Jatun (YF) q. Grande.

Jatun Cruz® (AG) Cruz grande.

Jdzuja (YF) q. Ciudad del centro del Per,
Jaykuy (YF) q. Meter en e! corral a los
animales. (CS) Se escribe también gaykuy. En
(LA) Entrada, inicio.

Jebe (YF) Caucho, goma elastica.

Jiebre* (LRP) Fiebre.

Jolidn* (YF) Julian.

Jolio* (YF) Julio,
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Juanilo (EZ} Remuneracion dada al nquilino
que cede sus derechos al traspasar el alquiler
de un inmueble, o ¢l sobreprecio inicial pagado
al propietario para adquirir este derecho. (MH)
Sobomo.

Judido* (YF) Jodido.

Juirme® (YF) Irme.

Jukucha pesk'o (LRP) q. Como el caso del
ukucha pesko, debe su nombre al color que
tiene. La frase quiere decir “Pajaro ratén™. Es
de tamaiio pequefio y tiene una voz hermosa y
variada, se parece mucho al ruisefior.

Justinay* (WK) Mi Justina.

K

K’achua (YF) q. Género musical prehispanico
K’zl’a (TS} q. Barranco.

K’ak’achus (TS) q. Acaso la roca.

K*ak’api (TS) q. En el abismo.

K’ala ¢ qala (EZ) q, Desnudo

K’alakuna (YF) q. Nombre despectivo que se
da a los sefiores principales.

K’allak’ata (DP) q. Lugar despcblado referido
en Diamantes y Pedernales.

K'allary (AG) q. Comienza.

K’amka (EZ) q. También se le dice gamka.
Maiz tostado. Sinénimo de cancha.

K’an (TS) q. Ta.

k’anchu (TS) q. Acaso t.

K’anmanta (TS} q. De ti.

K’znpa (TS) q. En el tuyo, de ti.

IK’snra (AG) q. Sucio. Es un terrible insulto en
quechua  (JMA). Puede significar puta o
formicador.

K*anraluna (YF) q. Los sucios, los vendidos,
los asquerosos.

K’anrara (AG) q. Nombre de un Dios
Montafia

K’antus (AG) q. Planta del mismo nombre. Es
la flor representativa del Peni.

K’aparispa (TS) q. Gritando.
K'apark’nchask’ampi (YF) q. En lo que
estuvo gritando,

K'ari (YF) q. Hombre.

K*arosa (TS) q. Rubia.

K’arwarasu (YF) Montafia de Lucanas en
Peni,

K*asapi (TS) q. En las abras.

K’asl’oypi (TS) g. En mi pecho.

K'stik® (LRP) q. El que sigue. De kary,
seguir.



K’atisiawanku (TS) q. Nos persiguen.

K'atk’e (TS) q. Amargo.

K’awarispa (TS) q. Viendo.

K'awaykamuway (LRP) q. Mirame.
K’awaykullank’a (TS) g. Lo ha de ver.
K’awaykullaway (TS} q. Mirame (Tiene
carga sentimental)

K'ayau (YF) q. Uno de los tres barrios de
Puquio.

K'ayaucha (YF) q. De K'ayau (nombre de uno
de loa ayilus de Puquio). El gramema cha
indica intensidad emocional.

K’aywa (TS) q. El que sigue, el sucesor.
K’echa (TS) g. Diarrea.

K’echosk’ayki (RP) q. Te he de arrebatar, de
k'echoy, quitar.

K’ella (DP) q. Ocioso.

K’ellk*ata (YF) q. Nombre de lugar.

K'ello (TS) q. Amarillo.
K’ellok’elle (YF) q.
referencial en yawar
significa amarillo.
K’ellwa (YF) Ave de laguna alta. Gaviota.
K’enti (TS) q. Picaflor.

K’eiiwa (LRP) q. Es un arbol nativo del Perii y
crece unicamente sobre los 3500 metros de
altura No es muy alto. Se caracteriza porque su
tallo esta cubierto como de liminas muy
lustrosas, de color casi rojo. Como la papa o el
lambras (otro arbol), no ha recibido nombre
castellano. Forma muy pequeiios bosques en
las quebradas, a orillas del curso alto, en la
zona andina, donde se empiezan a formar los
grandes rios amazdnicos, El habitad de Ia
k’efwa (en algunas zonas le llaman k'ewdla) va
de los 3500 a los 4500 metros de altura. Mas
arriba no se da. (JMA 1} En Yawar Fiesta s¢
utiliza para reconocer a aquellos quienes
vienen del lugar.

K’epa wak’ay (TS) q. Llanto final.
K’epaykusak’ (TS) Seguire.

K'erk’ales (AG) Arboles de las alturas.

K’eru (AG) Arbol andino del mismo nombre.
Arguedas lo presenta como planta,

K’esa (TS) Nido.

K’esaypikichu (TS} Acaso en tu nido.

K’ocha (AG) Estanque, laguna. (JMA)

K'ocha seerena (TS) q. Sirena del lago.
K’ochay (TS) q. Mi lago. También puede
significar calma.

K*ollana (T'S) q. El mejor, ¢l excelso.

Nombre de lugar
Fiesta. Literalmente
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K’ollanas (YF) q. Lidercs cxperimentados en
el trabajo comunal.

K'ollk’e (TS) q. Plata. Dinero.

K'ompo (LRP) q. Significa  buito,
abultamiento. El personaje {Valle) de la novela
se hacia un nudo exageradamente grande en la
corbata y por eso le llamaba & ‘nmpo al nudo,
(JMA.1)

K'onek’pampa (AG) gq. Nombre de pueblo
quechua. Literalmente significa campo que
abriga o que calienta.
K’onk’orichkanman (TS) gq.
rodillas.

K’onkankichu (TS) q. No 1o has de olvidar.
K'oiiadi.pampa (YF) q. Lugar donde vivia el
mitico toro Misitu.

K’oiiek (YF) q. Uno dc los varios pucblos de
altura de los punacemueros de Pichk’achuri.
K'oiitrink’a (TS) q. Se ha de calentar, se hara
fuego.

K'opayso (LM} q. Arbusto cuyas hojas sirven
para ahuyentar a los malos espiritus.
K’orek’ocha (YF) q. Lago de oro.

K'ori (TS} q. Cro.

K’oro ladera* (YF) Lugar de reunion de los
K'ayau. Literalmente significa ladera cortada.
K’oropuna {TS) q. Puna cortada, puna con la
cresta plana. Arguedas refiere a un mito “Usted
me lleva no a la carcel, sino a la cima del
k'oropuna donde los indios trabajan cantando
himnos”. p. 393.

Kachariy (YF). q. Suelta, desamarra. De verbo
kachay, soltar, desamarrar,

Kacharpariy (LRP) q. Despedida.
Kacharpariy-pata (DP) q. Andén o borde de
las despedidas.

Kachi (LRP) q. Sal.

Kachkan (TS) q. Esta. Existe.

Kalpachask’a (TS) q. Fortalecido
Kancharinki (TS) q. Tu iluminas,

Kanchu (TS) q. jHabra, existird?. También se
utiliza para indicar que, sin duda no hay.
Kank’achu (TS) q. Habra.

Kank’am pukllay (YF) q. Habra corrida de
toros.

Kanki (TS} q. Eres.
Kanmanchu (TS) q.
puede existir.
Kafiasunki (LRP) q. Te quemara. Derivado de
kahay, quemar.

Kark’anki (TS) q. Fuiste,

Estaria de

No puede haber, no



Karu (TS) q. Lejos

Karupin (TS) q. En la distancia, distante
Karwank’a (YF) q. Nombre de pucblo. Se usa
el mismo término para referirse a los naturales
de dicho lugar.

Kasianfan (TS) q. Ya existe.

Kausay (LRP) q. Vivir.

Kausayniy (YF) q. Mi vida. Mi existencia
Kaychu (YF) (Es esto?

Kayk’aya (TS) q. He aqui pues.

Kayman (TS) q. Seria, pudiera ser

Kayna (TS} a. Asi.

Keullas (YF) q. Tipo de ave.

Kijllu (LRP) q. Rajadura profunda.

Kikiy (LRP) q. Yo mismo.

Killa (LRP) q. Luna.

Killinchallachus (TS) q. Acaso ef cemicalo.
Killinchallapas (TS) q. Incluso el fllinchu,
cemicalo.

Killincho (YF) q. Ave rapaz camivora, familia
de los cemicalos.

Kimichu (LRP) q. Peregrino indio que wviaja
por los pueblos cargando un retablo de la
virgen. Recauda limosnas. (JMA).

Kipi (YF) q. Atado.

Kirinta (YF) q. Su herida

Kirtwaychu (TS) q. No me hieras.

Kishuar (AG) q. Arbol andino de hojas
plomas.

Kiswa (YF) q. Originario de kiswar, iugar
donde crecen los kiswares. En (AG) Kishuar.
Kola (YF) “Alguno de los dos convidaba una
kola...” p. 59. Refiere a la Coca Cola

Kolli (EZ) q. Arbol de hojas verde olivo,
pertenece a la familia de las buddlejdceas.
Kondorsenk’a (YF) q. Montafia azul cercana a
Puquio referido en Yawar Fiesta. Literalmente
significa nariz de céndor.

Kofiznicuna (YF)} q. Los K’ofianis

Kosiii. (YF) q. Humo,

Kuchi (AG) q. Puerco.

Kuchuman (YF) q. Al rincén.

Kuilu (EZ) q. Tronco,

Kunankamallan (LRP) g. Sélo hasta ahora
Derivado de kunan, ahora.

Kunanri (LE) q. Ahora pues, puede significar
;ahora?

Kurku (TS) q. Jorobada.
Kurpa (EH) q. trozo de
fosilizado. (JMA) Terrén.
Kuru (TS) q. Gusano.

adobe como

Kusisk’a (TS) q. Alegre, feliz

Kutimunki (TS) q. Has de retomar. Volveras
Kutinmunk’achu (TS) q No volvera. Puede
también sipnificar ;volvera?

Kutipunki (TS) q. Volveras.

Kutipuy (TS} q. Vuélvete. Regresa. También
puede significar devuelve.

Kutirikuychic (AG) q. Vuelvan.

Kutiy (LRP) q. Vuelve.

Kuyay (TS) q. Querer.

L

La mar seerena (TS} q. Sirena del mar.
Lagiado® (EZ) Cuando se tira algo pegajoso
Tirara alguna superficie tan fuerte que el
sonido represente lo dicho.

Lambe® (ES) Lamer.

Lambiendo* (ES) Lamiendo.

Lambra (DP) q. Nombre de pueblo “grande y
frio” donde sefiorea don Aparicio, uno de los
personajes  centrales de  Diamantes v
pedernales. También se le denomina asi al
aliso. En (YF) refiere al aliso.

Lampa (TS) Pala,

Lani (EZ) q. Pene.

Lapear (EZ) Aletear. Derivado del quechua
lapya, aletea.

Larcay (YF) q. Nombre de puebio quechua.
Laylk’a (YF) q. Brujo.

Lek’le (YF) q. Tipo de ave parecido a la
gaviota.

Ledn gato (EZ) (Feliz concolor) Puma “ledn™
de los Andes.

Liso (YF) Atrevido. Violento.

Liwi (YF) q. Colgado, sin fuerza.

Lok'e (YF) q. Sombrero. También se le
notnbra como chuko, gorro,

Loreto Lijllu. (YF) q. Rajadura de enormes
rocas.

Lorok’a (TS) q. E! loro. Derivado de loro mas
el sufijo quechua & ‘@ que indica “el™.

Lucanino (YF) q. Originario de Lucanas.
Lueas Huayk’o* (LM) Nombre de ‘“hacienda
temida y odiada en cien pueblos™ (JMA)
Literalmente significa barranco de Lucas.
Lucero kanchi* {LA) Alumbrar de la estrella.
(IMA).

Lurucha* (LA) Nombre carifioso de arpista
Literalmente significa Lorito,

Lutu® (LRP} Luto.
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LL

Llak’ta (TS) q. Pueblo.

Llaktampi (LRP) q. En ¢t pucblo de.
Derivado de lluk 'ta, pueblo.

Llak’tay (TS) q. Mi pueblo.

Llak’tayta (TS) q. A mi pueblo.

Llak’wasunki (TS) q. Te lamera.

Llaki (TS) q. Tristeza.

Llaki lantuyok (YF) q. Con sombra de
tristeza.

Llakispa (TS) q. Entristeciéndose.

Llakiy (TS) q. Entristece. Viene de laki, triste.
Llakiychu (YF) q. Acaso mi tristeza

Llakiyok’ (TS) q. Con tristeza.

Llama (YF) q. (Llama gluma) Camélido
andino de las zonas frias usado como animal de
carga.

Llapan (TS) q. Todos.

Lliklla (YF) q. Manta

Llipta {(LRP) q. Cal o ceniza de gquinua.
(IMA).

Lliusi {YF} g. Dicen que todos

Llok™la (TS) q. Avenida. Torrente de lodo.
Huayco. En EZ. aparece como lloglla

Llok’lla michik® (TS) q. Inmundos pastores de
lode (JMA).

Llogqe (EZ) q. (Kageneckia Ilanceolala)
Arbusto de madera dura que s¢ usa para la
fabricacion de bastones y otros objetos fuertes.
Pertenece a la familia de las rosaceas.

Llumpay (TS) q. Mucho.

Liutan (TS) q. Desconocido.

M

Macana (EZ) Porra. Objeto duro con que se
golpea. De maka o mak'a golpear y el sufijo
na que indica para qué sirve el objeto.

Machu (TS) g. Anciano, vigjo,

Majada, (YF) Estiércol de los animales,
Mak’mas (TS} q. Vasijas grandes de arcilla,
con capacidad para centenares de litros. (JMA).
Mak'takunay (TS) q. Que yo los convierto en
mozos. Palabra compuesta por mak 'ta, mozo y
los sifijos fu y nay que significan que “yo los™.
Mak'tas (YF) q. Jévenes.

Mak’ullos* (DP) Diminutivo de mak 'ta,
Hombre joven.

Mak’ ttllu*¢(AG) Jovenzuelo

Makiyok’ (TS) q. Con manos.

Makulirum: (YF} q. “La gran piedra, sefia del
barrio”. p. 13. La piedra de Makuli.

Mala (YF) Pueblo costeiio cercano a Lima.
Maldiciado* (EZ) Maldecido.

Malton (LRP) A medio crecer.

Mama (YF) q. Madre.

Mamachakuna (LRP)} q. Madrecitas.
Mamadera (EZ) Botella con chupdn para
MATaAL.

Mamallay (YF) g. Mi mamacita.

Mamallayta (TS} q. A mi madre.

Mamanilari (TS) q. Su madre

Mamay (YF) q. Mi madre.

Mamaya (WK} Ya estd mami. Se dice
también para expresar “mamai”.

Mamitay (YF} q. Mi madrecita Sindénimo de
mamaliay.

Mana Piynillayok’ (YF) q. Solo, sin nadie.
Manan (YF) gq. No.

Manaiia (TS) q. Yano

Manaiian (TS) q. Yano ya

Manapas (TS) q. Tal vez no.

Mana punim (DP) q. De ningin modo

Manas (TS) q. No. Dicen que no. Del quechua
mana, no,

Manaya (TS) q. Pero no.

Mancharichispa (TS} q. Espantando, haciendo
asustar.

Mancharillachkan (YF) q. Se estd asustando,
asustado, temeroso.

Manchay (TS) q. Muchos. También significa
temible.

Manchayta (DP) q. Extremadamente.

Mani (EZ) Cacahuate.

Mansay* (AG) Amansar.

Maglillo (EZ) q. Muchachito. Derivado de
makta, joven.

Maricon (YF) Afeminado, homosexual
Dicese también al cobarde.

Markask'a* (LRP) Marcado. Apodo de uno
de los personajes de Los rios profundos cuyo
rostro y color de sus cabellos difiere de los
demas personajes.

Mashua (EZ) q. (Tropacolum tuberosus) Del
quechua maswa. Tubérculo andino comestible
dulce, parecido a la papa pero alargada.
Masma (YF) Pueblo Cercano a Jauja.

Maulas (YF) q. Cobardes. No diestros en algo.
Maykamarak’ (TS) q. Hasta donde.
Maymantan (TS) q. De dénde.

Maymantaiian (TS) q. Ya de dénde.



Mayores cabildos (TS) Comuneros que han
desempefiado  cargos religiosos o civiles
(JMA)

Maypim (YF) q. En qué lugar. Dénde. En
(TS). aparece como maypin.

Maytan (TS) q. A donde.

Maytanrin (TS) q. A dénde va. Palabra
comuesta por maytan, a donde y rin que
significa va

Maytatalk’ (YF) q. A dande.

Mayu (YF) q. Ric.

Mayupatan (LRP) q. Orilla de rio. Palabra
compuesta por mayu, ric y pata, borde.

Mayuy seerena o mayu seerema (TS) q.
Sirena de rio.

Mercachifles (LRP) Peyorativo. Vendedor de
poca categoria.

Merda* (LRP) Mierda,

Mesa (TS) Manta sobre el que se tiende las
oftendas a la tierra.

Mesito (YF) q. Misity, nombre del toro mitico
aparecido en Yawar Fiesta,

Mesmo* (ES) Mismo.

Michik (TS) q. Pastor.

Mikuk’ (TS) q. Que come.

Milkusunki (TS) q. Te comera.

Mintiroso* (TS) Mentiroso.

Mirdas* (YF) Mierdas.

Mise o misi (EH) q. Gato.

Misitu. (YF) q. Nombra del toro mitico que
aparece en la novela Yawar Fiesta.

Misitucha (YF) q. Misitito. Viene de Misitu
con alta carga afectiva que indica hermoso
pequedio, adorable,

Misituy (YF) q. Mi Misitu.

Misti (YF) q. Blanco, invasor, hacendado,
extranjero. (AG) Nombra a Ias personas de las
sectores sociales dominantes, cualquiera que
sea su raza.(JMA)

Molide (EZ) Dinero. (SA)

Molle (YF} q. (Schinus molle) Nombre vulgar
de un arbol de América, lamado, también,
arbol del Peri. Se dice también mulli. Arbol
frondoso, hay hembra y macho, el primero
tiene frutos rojos a la manera de racimos.
Pertenece a la familia de las anarcadiiceas.
Monillo (YF) Blusa. Jubén de mujeres, sin
faidillas ni mangas,

Montoneros (OR) Guerrilleros andinos que
atacan por montones.

Moiticos* (TS) Mufiecos.

Moras (AG) q. De color moteado, blanco y
megro,

Morientdo* (YF) Muriendo.

Morococha (ES) q. Nombre de pueblo. Viene
de moro o muru, manchado y k ‘ocha, laguna.

laguna manchada.
Morochuco (LRP) q. Gorro moteado.
Arguedas al referirse al morocuchu dice:

“Significa gorro (chuco) de color negro: negro
moteado de blanco. La batalla decisiva entre
los dos bandos en que se dividieren los
conquistadores espafioles se dio en Chupas,
lugar muy proximo a la pampa de los
Morochucos. La batallase dio cntre el hijo de
Almagro, que tenia una excelente y numerosa
caballeria, y las tropas de Pizarro, Ganaren los
pizarristas. Los derrotados almagristas se
fugaron en sus caballos s !z pampa bastante
fria que estaba cerca de Chupas. Alli se
refugiaron, para salvarse de la muerte que fos
vencedores I¢ iban a dar a todos. La pampa
estaba muy habitada de indios. Con los siglos
(desde  1542), los almagristas refugiados
olvidaron el castellano y sus costumbres
espaiiolas, y asimilaron las indias, pero
modificaron bastante estas. Se convirtieren en
una cultura india dedicada a Iz ganaderia y el
cuatrerismo, También robaban mujeres. Hasta
hoy, racialmente son muy mestizos y muchos
de ellos con rasgos muy europeos. Se les
consideraba excomulgados porque Pizaro se
consideraba legitimo representante det rey v,
ademds, los vencedores difundieron este
calificativo maldiciente a los wvencides. Los
morochucos tocan instrumentos musicales que
parece que fieron inventados por ellos, como
el wak'rapuky o wak'awak’ra que es una
especie de trompeta de cuernos de toro. El toro
fue importade por los espaiioles. Y los
morochucos fueron los mas famosos caballistas
del Perii. Aparecié o se formé en esta pampa
alta (entre 3500 a 4000 metros de altura) un
tipo de caballito pequefic v lanudo pero muy
fuerte. Con estos caballitos los morochucos
arrastraban tores muy fieros, (JMA. 1)

Ayawantu (EZ) q. Se le nombra también
avispa San Jorge. Parece que se hubiera
perdido el nombre nativo de este insecto. Tiene
la forma de una avista, pero es algo mas largo.
Impresiona mucho porque sus alas son rojas y
Su cuerpo negro. Mata a las arafias mas grandes



y se le ve como las arrastra e incluso las {leva
por el aire, volando. Deben servirle para poner
sus hucvos. Por esta circunstancia es temido y,
seguramente, el nombre castellano se debe a
esta facilidad con que puede abatir a insectos a
su vez tan temidos como el apasank a, nombre
de la tarantula. (JMA.1)

Morro (YF) Colina, monticulo.

Mote (YF) Maiz cocido en agua y sal.

Moyas (TS) Parcelas.

Muchka (EZ) Piedra concava con que s¢
muele el aji.

Mueve-mueve (TS) Expresion figurativa para
referirse a las charank 'aras.
Mujeradas (YF) ‘*“Esas
Acciones cobardes.
Mujerac (YF) “Soy un mujerac”. Temeroso,
acobardado,

Mulaykita* (TS) A tu mula,

Munaypa (YF) q. Lo que es def querer,

Muru (LRP) q. Manchado.
Musiar (EZ) q. Presentir,
cuenta.

Muyuchkanman (T8) q. Estara dando vueltas,

son mujeradas”

darse

adivinar,

N

Naides* (ES) Nadies.

Nakak’ (TS) q. Degollador de hombres.

Nazca (YF) Ciudad costeiia del Permi, muy
cercana a Iea.

Negromayo* (YF) Nombre de
Literalmente significa “Rio negro”.
Nenguno* (YF) Ningune,

Nerak® (TS) q Tanto como. Sirve para
comparar.

Nillaway (LM) q. Dime (contiene carga
afectiva y de ruego).

Nina (TS) q. Fuego.

Ninabamba (LRP) q. Lugar referencial en Los
rios profundos. Literalmente significa campo
de fuego,

rio.

N

Niiiacha(YF) Nifiita

Nidiachallay (DP) Mi niilita.

Nionema (EZ) Corresponde a denominaciones
que de ciertos animales utilizaba JMA,
empleando palabras inventadas por él en su
infancia. Los pollos eran por ejemplo,
frapatangas y los cameros asnurututatis. (SA)
Nos dias (YF) Buenos dias.
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Nu engaiioso* (YF) No falso,

Nu'hay* (YF)No hay.

Nujchu (LRP) q. Es una hicrba dc flor
rojisima. La flor es utilizada en la ciudad de!
Cuzco el dia lunes santo para echar manojos de
¢lia sobre las andas y el cuerpo del crucificado
(Cristo) durante la procesion, y regar con la
misma flor tas calles por donde la procesion
pasa. JMA.1)

Nagaza (YF) q. Simple, sin sustancia.

Nam (TS) q. Ya, esta listo, dispuesto.

Nanta (TS) q. Por el camino, del quechua fan,
camino.

Nausa (TS) q. Ciego (a}

Nawi (TS) q. Ojo.

Nawi ruruy (TS) q. Niia de mis ojos.
Nawichaykipi (TS) q. En tus ojitos.
Nawinwan (TS) g. Con sus ojos. Del quechua,
Aawi, ojos

Nawiyok’ (TS) q. Con ojos. Que sabe leer.
Reque (EZ) q. Caracter, valor, energia. Se
nombra también al golpe de puiio.

Nok’achalli (LRP). Solito. Derivado de Aok a,

yo.

Nok’allapik’a (TS) q. En mi.
Nok’amanta (TS) q. De mi.
Nok’apak’ (TS) q. Para mi,

0

Ocobamba (DP) q. Nombre de pueblo.

Ojotas (AG) q. Especie de guaraches,
compuesta por tiras cruzadas de hule o piel de
toro.

Oka (EZ) q. (Oxalis tuberosa Mol) Planta que
se cultiva hasta los 4000 m. De altitud, Sus
raices, largas y nudosas, de diversos colores,
especialmente  blanco 'y rosado, son
comestibles, feculentas y dulces.(SA)

Olluco (EZ) q. (Uliukus tuberosos) Se dice
también uwl/lwku, Planta familia de las
baseliceas. Tubérculo amarillo.

Onqurar onquray (EZ) q. Enfermedad de
enfermedades.

Ogqllo (EZ) q. Abrgar con el pecho y las
manaos, cerca al sobaco.

Oqollo (EZ) q. Renacuajo.

Orinao* (YF) Orinado.

Ork’o (AG) q. Montafia

Ork’okunata (TS) q. A los cerros,

Ork’opi (TS) q. En el Cerro.

Ork’otuna (AG) q. Nombre de lugar.



Orovileca (OR) q. Nombre de oasis iquefio.
“Gusano sagrado”. (JMA)

Oroya (LRP} q. Pucntc colgante hecho
prncipalmente de una sola soga

Osl’onta (YF) q. Pueblo quechua del Peru
Osti* (EZ) Usted.

Overo (AG) q. Dicese del animal de color
dorado y en especial del caballo.

P

Paca-paca (WK) q. Lechuza.

Pacha (TS} q. Mundo, espacio, tiempo.
Pachacémae (ES) Lugar prehispanico en la
costa peruana. Literalmente significa el que
ordena ¢l mundo.

Pachachaka (LRP) q. Puente sobre el mundo.
Pachakchnki (LM) q. Nombre de danzante de
tijeras.

Pochakutec (LRP) Nombre de soberano Inca.
Su significado esta relacionado con el mito del
retomo periddico del caos al orden o viceversa.
Padrillo (YF) q. Semental.

Pajonal (YF) Sitio donde abunda la paja alta y
gruesa de las rastrojeras.

Palc’cha {(DP) q. Cascada, salto de agua.

Peko (EZ) q. Se dice también pago. Alpaca,
animal auquénido parecido a la {lama.
Palabrao® (YF) Hablado.

Pallc’a (LRP) q. Division, bifurcacion.

Palias (ES) g. Reinas,

Pallay (DP) q. Coger, tomar. También se dice
a cada anillo labrado con que se adoma la vara.
Paompa (YF) Llanura extensa desprovista de
vegetacion arborea.

Pampacangallo* (YF) Pueblo de la zona sur-
andina del Peri.

Pampachire®* (YF) Pueblo de la zona sur-
andina del Peri.

Panca (EZ) q. En realidad en Chimbote se le
denomina panga. Es un bote pequeiio que lleva
al bordo la bolichera. S¢ emplea en la maniobra
de pesca; sirve para sostener el cabestro o
punta del boliche en el momento de calar o
cercar los peces. Dentro de la bahia sirve para
transportar personas.(SA)

Pandangan (EZ) Interjeccion de caida.

Pafio (EZ) Es un trozo o pieza del boliche; éste
esti compuesto de varios pafios de diferente
cuerpo. (SA)

Papa (EZ) q. Patata. Tubérculo de ongen
andino.
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Papacha* (YF} Nombre entre canioso y
temido que se da a los sefiores muy prnincipales
y todopoderosos (JMA) En (LRP) Gran padre
Adnurativo con que se califica a un homibre
sobresaliente por algo.

Papagayo (TS) Especie de loro gigante. Hay
de colores y muchos de ellos son aves viajeras.
Papay (TS) q Padre mio. Tratamiento
cariiioso. (JMA)

Pzpituy (YF) q. Mi papito

Paraybambn (TS} q. Ciudad serrana del Peri.
Paraybombas (TS) q. Dicese a quienes son
naturales de Paraybamba.

Parinacochas (YF) q. Ciudad serrana del Per,
provincia de Avacucho.

Pariwana (EZ) q. Flamenco andmno.
Parobamba-bajo* (EZy La parte baja del
pueblo de Parobamba.

Pasaychik® (YF). Vayan, vayanse,

Pasiias (DP) q. Mujer joven

Patichuequear (EZ) Caminar con los pies
chuecos, cojear.

Patilla (EZ) Especie de asiento de barro seco.
Puede ser de adobe.

Pzukar pata (TS) q. Andén de colores. (JMA)
Pavonenrse (OR) Halagarse, exhibirse como
un pavo.

Pawarimunki (DP) q. Vuelas.

Paya (TS) q. Anciana, vieja.

Payk'ales (AG) q. Viene de payk'o, cierta
clase de hierba aromatica.

Pedrorl®o (YF) q. Nombre de Dios cerro
cercano a Puquio. Literalmente significa “El
cerro Pedro™ Posiblemente se haya derivado de
“El cerro de Pedro™.

Pejerreyes (DP).Pez marino del orden de los
acantopterigro, que no suele pasar de 13 a 14
centimetros de largo, cuerpo fusiforme de color
plateado y reluciente, con dos bandos mas
obscuros a lo largo de cada costado, cabeza
casi coOnica, aletas pequefias y boca
ahorquillada. (DRA)

Pellon (DP) q. Pellejo, curtido que se usa para
la silla de montar.

Pendejada (YF) Vivaz, atrevido, audaz.
Peiliscado* (TS) Pellizcado.

Peras (EZ) Testiculos.

Percala (YF) Tela corriente de algodon,
Perduncha* (YF) Perdoncito. Disculpa (tiene
carga afectiva y de humildad).



Pesao* (YF) “Yo de puro pesao”. Molestosos.
Que molesta y trata de impedir algo.

Pestoso* (EZ) Apestoso.

Phalcha (DP) q. Flores de virtudes magicas.
(IMA).

Pico (YF) “Ustedes son puro pico” Sdlo
palabra y no actos.

Pichitanka (TS) q. Gorrion.

Pichiuchas (AG) g. Gorriones. Sindnimo de
pichitanka ave al que se refiere en (TS).
Pichk’achuri (YF) q. Uno de los tres aylius de
Puquio.

Pierdén* (YF)Perdon.

Pierro* (YF) Perro.

Pije (EZ) Delicado, elegante, pituco.

Pikullos o pinkollus (TS) gq. Instrumentos
musicales de aliento. Hay de diversos tamaiios,
y con acompaiiamiento de tambores. Los del
Cuzco se tocan sin acompaiiamiento ritmico
(JMA). En (LRP Pinkuyitu.

Pila (TS) Grifo.

Pillk’as (AG) q. Animales de varios colores.
También se le dice en singular pillkn o piltko.
Pilik’o (YF) q. Véase Pillk’as.

Pillkucha (YF) q. Canifioso de pillk'o o pillk’a
Pillkuchallaya (YF) q. Carifioso de pillk’o mas
un tono de lamentacion.

Pillpintu (LRP) q. Mariposa.

Pin (TS} q. Quién.

Pincho (EZ) Pene.

Pior* (TS) Peor,

Pipa (TS) q. De nadie. Viene del quechua pi,
nadie.

Pipas (TS) q. Nadie.

Piruana (YF)} q. Peruana.

Pisco (YF) Licor de uva. Nombre de una
ciudad costeiia de! Peri.

Pisito (EZ) Diminutivo de piso, mantel
individual o centro de mesa de tela, paja,
plastico y otro material,

Pisk*o machay (TS) g. Cueva de los pajaros.
Piska (YF) q. Bolsa pequefia en la que se
guarda la hoja de coca.

Pistonudo (YF) Bueno, con encrgia y valentia,
Pitapas (TS} q. A nadie. De acuerdo al tono
también puede significar a cualquiera, a quién
sea.

Pito (EZ} Silbato. Dicese también para referir a
una mujer virgen.

Pituco (EZ) Delicado, altanero, con estilo de
vida distinguida
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Piyniyok® (TS) q. Sin nadie, sin famitiares.
Platudo (YF) Con mucho dinero.

Plazaykupi (TS) En nuestra plaza.

Pok’chik® (TS) q. Que fo hace Acido;
acidamente.

Poncho (YF) q. Prenda de lana sin mangas que
consiste en una pieza rectangular con abertura
en el centro para pasar la cabeza,

Pongo (YF) q. Indic de hacienda que sirve
gratuitamente en la casa del amo, Siervo.
Poroto (TS) q. Punto a favor. Puede también
significar frijol.

Posmas (YF) Pesados, lentos,

Pota (EZ) Calamar basto, (RAE)

Poyo (YF) Banco de piedra pegado a la pared.
Premero* (YF) Primero.

Principales {(YF)} Vecinos sobresalientes por su
posicion social y econdmica.

Pringo* (WK) Gringo, blanco, claro.
Pringuchallaya* (WK) Ay, mi pringuito.
Viene de pringo.

Prosistas (YF) Pedantes.

Pubrichalia* (YF) Pobrecito.

Pucard (ES) q. Fortaleza inca. (JMA).

Pucha (EZ) Interjeccion con que se reficre a
algo inesperado.

Puka (LRP) q. Rojo.

Pukllay (YF) q. Sirve para denominar a la
corrida de toros. En (EZ) Camaval. También se
le denomina asi al juego en general.

Puktik’ (YF) q. Que hierve.

Puku puku (TS) q. Pajaro noctumo, tipica de
la alta estepa que canta de hora en hora, como
un péndulo. En Yawar Fiesta Arguedas lo
escribe como Pukupuku.

Pumasonk’o (TS) q. Corazon de puma.
Pumatinka (TS) q. Presentimiento del puma.
Puna (YF) q. Lugar mds alto y frio de los
Andes.

Punacomunero* (YF) Miembro de la
comunidad de la puna,

Punacumunkuna* (YF) Comuneros de la
puna.

Punaruna (YF) q. Gente de puna

Punkupi (TS) q. En la puerta.

Puiiuna (EZ) q. Lugar para dormir.

Puiiuy (YF) q. Uno de los varios pueblos de
altura de los punacomuneros de Pichk'achuri.
También significa duerme.

Pupunpi (TS) q. En su ombligo.



Puquio (YF) q. Ciudad en el suroeste del Peru,
caputal de la provincia de Lucanas, Ayacucho,
Purink’a (TS) q. Andara, caminara. Del verbo
purty, caninar..

Purisianfian (TS) q. Ya esta caminando

Purun (RP) propio de lugar pétreo, seco.
Sufiido.

Pusasunkin (TS) q Te guiara, te ha de llevar.
Del verbo pusay, levar.

Petamadrear (EZ) Expresarse groseramente
aludiendo al sexo.

Pututeros (TS) q Los que tocan el pufuto.
Vease pututo.

Pututo (TS) q. Cometa de caracol

Puyu (TS} q. Nube.

Q

Qantu (TS) q. Flor de la cantuta,

Qaqcha (EZ) q. Temor sicopatico que infunde
el “alma” de un muerto que en la vida ha sido
perverso y corrompido. En cambio el “alma™
de un nifio nunca puede preducir gagcha (SA)
Llamar fa atencién para cambiar la actitud de
alguien,

Qaqelo (EZ) q. Danza del altiplano con que se
celebra la fabricacion del chuiu.

Qaywa (EZ) q. Insipido, desabrido.

Qocha. (YF) q. Lago.

Quebrada (YF) “Pero en el corazén de los
puquios esta llorando y riendo la quebrada...”
Barranco, waygo.

Quechua (YF) Persona que pertenece a la
cultura quechua. Dicese también al Runa simi,
lengua de los quechuas.

Quena (YF) q. Especie de flauta generalmente
con cinco orificios.

Querencin (YF) “Las vacas escaparian
buscando su querencia de antes...” p. 22.
Inclinacién del hombre o ciertos animales a
volver al sitio en que se han criado o tienen
costumbre de acudir. (DRA)

Querendoso (EZ) Cariiioso.

Querobamba (YF) q. Nombre de pueblo
quechua de la sierra peruana.

Quidark’okunki* (YF) Te has de quedar.
Quincha (EZ} q. Cerco construido con estacas
y paja. Se dice también Qencha,

Quinua (TS) q. (Quinoa sp)Planta anual, de la
familia de las quenopodidceas, de hojas
triangulares y racimos paniculares compuestas.
(DRA)
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R

Ralk'ay (TS) q Caserdn, ruina, casa en proceso
de construccion. También se escnibe ragay
Raphrza (TS) q. Ala. También se escribe rapra
Raphran (TS) q. Sus alas.

Raprayan (TS) q. Aletean.

Rapraylkita (TS) q. A tus alas.

Rosn Niti (LA) q. Nombre de danzante
Literalmente significa “El que aplasta la
neve”,

Reukena (YF) q. Utensilio filoso con que se
ayuda el tejedor en el telar.

Raurasparak® (TS) q. Ardiendo.

Rauraynin (TS} q. Ardor. De la voz quechua
raurak’, que arde, que pica. También significa
furor: estoy enfurecido.

Rayku (TS) q. Sufijo quechua que significa
por ti, por &}, por eflos, por eltas.

Reales (YF) Moneda espafiola equivalente a Ia
cuarta parte de la peseta.

Redomado (YF) Astuto.

Regalandu* (YF) Regalando.

Rejugado (YF) Con mucha experiencia

Releje (YF) Comisa de una pared.

Resondrar (YF) Llamar la atencion.

Retama (DP) Arbusto de flores amarillas,
frecuentemente se les puede encontrar al borde
de los rios.

Revolverchank’a* (LRP) Su revolvercito.
Derivado del espaiiol revblver mas los sufijos
quechuas chan, su y k'a que wdican
pertenencia.

Rikulkuni (YF) q. Me veo,

Rimak® (TS} q. Que habla.

Rima-rima (TS) q. Planta de altura de flores
olorosas. Se Utiliza en rituales de platicas de
trascendencia. Literalmente significa habla
habla.

Rinki (TS} q. Iris.

Ripukunki (TS} q. Te has de ir.

Ripunmi (TS) q. Se fue.

Ripuszk’ (YF) q. Mg iré

Ripuy (YF) q. Vete derivado de riy, ir, andar,
Riti (TS) q. Nieve.

Riti lasta (TS) q. Nevar.

Ritillapi (TS) q. En la nieve.

Ritinta (TS) q. Por entre la nieve, sobre la
nieve. Viene de Rif.

Rocombor (YF} Juego de mesa,



Rocoto (LRP) q. Es un tipo de aji {pimicnto
muy picante), Se distingue de los demas en que
es de tamaiio mayor y mas fragante (JMA_1)
Romaza (LRP) q. Hierba de hojas arrifionadas.
Roncadora (YF) Espuela de rodaja muy
grande.

Rondin (LRP) Arménica.

Ronpimuy* (TS) Romped, rompe. Viene del
espafiol romper.

Rosca (ES) Maricén, homosexual.

Roséon (YF) “Una cinta peruana en roson
adomaba el clavijero de la guitarra” Viene de
rosa.

Rosquete (ES) Véase rosca,

Rotoso (YF) Desarrapado.

Rukanas (YF) q. p. 62, 7° parmrafo).

Rumi (YF} q. Piedra.

Rumipatapis (TS) q. Al borde, a la orilla de la
piedra.

Rumisonk’o (LM) q. Nombre de danzante de
tijeras. Literalmente significa “Corazén de
piedra”.

Runa (DP) q. Gente, hombre, comunero,
campesing.

Runa mikuk’ (TS) q. Come gente

Runakuna (YF) q. Gentes.

Runan (TS} q. Es su gente.

Rupachkan (YF) q. Esta quemando

Rupayki (TS) q. Te quemo. Viene del verbo
rupay, quemar.

Ruru (LRP) q. Semilla; nifia de los ojos.

R

Sabidoes (EZ} Astutos.

Sacre (EZ) Mafosos, falso, desleal, doble, que
puede llegar a la traicion (SA)

Sacsayhuaman (YF) q. Fortaleza inca.

Sacha (TS} q. Arbol. :

Sachadanza* (ES) Véase yunsa

Saisa (YF) q. Nombre de pueblo en el Peri.
Salguemos* (YF) Salgamos.

Salk'antay (OR) q. Nombre de dios montaiia
referido en Orovilca.

Salik’a (YF) q. Dicese a quienes viven en la
puna. Despectivamente significa ignorante,
salvaje. Se da este mismo nombre a los toros
montaraces.

Samarink’a (TS) q. Descansara.

Sanguche (EZ) Especie de torta, bocadillo, Del
inglés sandwitch.

2y

Sanki (AG) g. El poncho del giganton. (JMA)
En (LRP) Cactus gigante de flor blanca.

Sanku (LRP) Harina cocida en agua. Potaje
muy antiguo del Peni. (JMA)

Sapay (YF) q. Solo, solitario.

Sarasara (YF) q. Pueblo de la zona zona
andina del Peri.

Sayachkan (TS) q. Esta de pie.

Sayanchu (TS) q. No esta de pie.

Sayay (YF) q. Parate, detente.

Sayaychik (YF) q. Pénganse de pie, parense,
deténganse, pongan alto a.

Saykusk’a (TS) q. Cansado.

Saykuy (TS) q. Cansar. Saykuspa, cansandose.
Saywa (YF) q. Monticulo de piedra que los
viajeros levantan en las abras. (JMA),
Saywakunallan (TS) q. Columnas sagradas.
Scrap (EZ) Desperdicio, desecho, del inglés
del mismo significado.

Seconal (EZ) Barbitarico sedante e hipndtico.
Mortal en dosis altas.

Sefelitico* (TS} Sifilitico.

Sempre* (YF) Siempre.

Sigoro* (YF) Seguro.

Siku (EZ) q. Nombre aymara de flauta de Pan
o antara del altiplano. Se suele tocar
altemandose entre dos o mas musicos.

Silencio andaris* (YF) Caminaras en silencio.
Sillanayok® (YF} g. Nombre de uno de los
barrios de Puquio.

Simin (TS) q. Su boca.

Sipiy (TS) q. Matalo.

Sipiychu (TS) q. No lo mates.

Sirwuisa* (YF) Cerveza.

Sisi nina (LA) q. Hormiga de fuego; hormiga
roja, tambien se le dice kuki.

Siwar (EZ) q. Piedra turquesa; cpitcto del genti
(picaflor).

Sobi* (YF) Sube. Del verbo espaiiol subir.
Sok’o (LRP)... se cuelga de los precipicios... es
de flor roja.

Sok’ompuros (YF) p. 78, 7° parrafo).

Sol (YF) Unidad monetaria del Perui.
Soldaduchapa* (LRP) Del soldadido.
Derivado del espafiol soldado mas los sufijos
quechuas cha, pequeiio y pa que indica
pertenencia.

Sombranpas* (TS) Ni su sombra.
Sombrayok™ (TS) Con sombra.



Senar (EZ) Aparato con el que se detecta algo
mediante e] somdo Es utihizado en la pesca
industrial.

Sondondo (YF) q. Nombre de pueblo serrano.
Se dice de igual modo al ongmano de
Sondondo

Sonk’okunapi (TS) q. En los corazones.
Sonk’oyldpi (TS) q. En tu corazén Viene de
sonk'e, corazén mas el suffjo &, que significa
tu y el sufijo pi que significa en tu.

Sonk’oypa (TS) q. De mi corazén

Sepléa (ES) Chismoso.

Soraya (YF) q. Regidn del Pen.

Susa (AG) q. Ladrén

Sugkuna (LRP) q. Los ladrones. Derivado de
sua, ladrén.

Suchul’rumi (AG) g. Nombre de lugar.
Sujetay* (YF) Sujeta, agarra.

Sujetaychis* (EB) Sujetad, sujeten.

Sulpay (EZ) q. Palabra derivada de “jDios se
fo pague!” Agradecimiento profundo.

Sumak® wawacha (WK) q. Criatura hermosa.
(IMA)

Sunchus (AG) Plantas pequeiias de flores
amarillas, semejante 2 la margarita.

Supay (TS} q. Diablo.

Supaypa (TS) q. Del diablo.

Supi (LRP) q. Pedo.

Sutiyol’ (TS) q. Con nombre.

Sutuspa (LRP) q. Goteando. Dernivade de
Sutuy, gotear,

T

Faita (YF) q. Padre.

Taitacha (YF) q. Padrecito.

Taitakuna (YF) q. Padres.

Taitallay (YF) q. Mi padre.

Taitallaya (YF) q. Mi padrecito. Cuenta con
alta carga afectiva y de suplica.

Taititu (YF) q. Padrecito.

Taitituy (YF) q. Mi padrecito.

Tak’ra (YF) q. Uno de los vanios pueblos de
altura de les punacomuneros de Pichk achuri.
Pueblito de Puna.

Takikancha (TS) q. Canto intenso.

Taksa (DP) q. Pequeiio, chico,

Talega (YF) Saco de tela fuerte para envasar o
transportar cosas.

Tampi tampi (TS) q. Desequilibrado.
Taniykachiy (TS) q. Hazlo descansar. Del
verbo taniy, calmar.
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Taniylwniia (TS) q. Ya ha calmado.

Tankaylu (YF) q Tabano zumbador
inofensivo de pesado cuerpe que vuela en el
campo hbando flores Guarda en su cola la
micl que gusta mucho a los nifos. La
terminacion plfu estd relacionada con la juz y
somdos magicos. En (TS} Tankayile.

Tantar (YF) q. Arbusto espinoso de tronco
BIueso.
Tapuykunichu (TS) q.

preguntado.

Tarinkw (LRP) q. Encuentran. De fany,
encontsar.

Tarwi (EZ) q. Lupino, leguminosa nativa de
los Andes (fupinus mutabilis Sweet). Tiene un
contenido de proteinas de 40% como la soya,
Crece y se produce a los 2000 a 3.8300 m. Do
altitud. Ademas, fertiliza los terrenos donde se
planta. (SA)

Tayta (YF) q. Padre

Taytacha (AG) q. Jesucristo. Literalmente
significa padrecito.

Taytan (TS) q. Su padre. Viene de rayra,
padre.

Telk’o (YF) q. Ajustado, apretado

Tek'te (YF) q. Guisado elaborado en base a
queso, habas y otros granos, sin came,
Terciana. (YF) q. Fiebre amarilla, chukchu.
Tiachlaan (TS) q. Esta sentado (a)

Tiemplan (YF) Este Don Pancho es un
fregado... Si no lo tiemplan, el templard a mas
de uno”. Poner en su lugar.

Timbear (EZ) Un tipo de juego de dados.
Tinca (TS) q. Adivinar, presentir

Tinka (AG) q. Boliche.

Tinki (AG) q. Nombre de lugar referido en
Agua. Natural de dicho pueblo.

Tinkikuna (AG) q. Dicese a los que son del
pueblo de Tinki.

Tinkis (AG) q. Véase tinkikuna

Tinya (YF) q. Tambor prehispanico, pequedio.
Titicaca (EZ) q. Nombre de lago ubicado en el
altiplano peruano y boliviano.

Tocado (OR) “ Yo vi que usted fue focade por
el mensaje” p. 174, Afectado por.

Tocuyo (YF) q. Tela ordinaria de algodén.
Togado (EZ) El pato macho tiene una
protuberancia roja en la cabeza, de ahi su
nominacién de “togado” que en realidad no sc
refiere a la toga sino al birrete. (SA)

Yo no le he



Tok'okachaychu (LRP) q. No horades. Viene
de 1ok ‘o, hueco.

Tok’ro (LRP) q. Hueso

Tok’to (YF) q. Nombre de Cerro

Torcaza (YF) q. Varniedad de patoma silvestre
que lleva una especie de collar blanco.
Torpecido (EZ) Entorpecido.

Totora (EZ) (Scirpus rotera) Voz aymara.
Junco de hojas alargadas. Se pueden construir
pequefias balsas, sogas, esteras, utensilios y
adomeos.

Trago (YF) Bebida alcohdlica.

Tranco (YF) “A tranco largo llegaron a la
segunda esquina” p. 32, Pasos atropellados
Trapiche (YF) Molino para pulverizar los
minerales.

Tray* (DA) Trae. Viene del verbo espaiol
traer.

Triste (EZ) En el norte del Peru llaman asi at
yaravi , cancién lirica, intensa y dramatica.
Troje (LA) “tenia un troje” p. 210

Trommel (EZ) Maquina separadora de
materias desiguales.

Trompeadura (EZ) Pelea a puiios.

Trompear. (YF). Pelear con los puiios.

Tuco (LRP) q. Especie de buho.

Tuercacuete (EZ) Palabra compuesta por turca
y cohete con la que se designa despectivamente
a los vehiculos espaciales.

Tukukapun (YF) q. Se le ha acabado
Tukukapunkdi (TS} q. Se lo has de terminar,
Tukuy (TS) q. Terminar, acabar. D¢ acuerdo al
tono también puede significar todo.

Tullu (TS) g. Huese.

Tullukata (YF) q. Lugar al que habia que
cruzar para llegar a Lima, Referido en Yawar
Fiesta. Literalmente significa pampa de
huesos,

Tumpallata (TS) q. poco, lentamente, suave.
Turucha (YF) q. Torito

Turuchallaya (Y¥) q. Mi torito (Cuenta con
carga sentimental y dolor),

Turullay (YF) q. Mi torito.

Turupukllay (YF) q Comida de toros;
también se dice para referirse a la musica
especial que tocan con wakawak'ras con
motivo de las corridas.

Tutafiatak® (TS) q. Entonces la noche.

Tuya (DP) q. Calandria.

U

Ukuku {LRP) q. Oso andino. Duende.

Ukupi (TS) q. Dentro de.

Ultima lona (EZ) Condiciones desagradables y
desesperantes, casi sin salvacion.

Uma (AG) q. Cabeza.

Umayok’ (TS) q. Con cabeza, con ideas.
Umpu (AG) q. Endeleble.

Untu (YF) q. Grasa de cerdo.

Unu (YF) q. Agua,

Upallalla (TS) q. En silencio.

Upallay (LRP) q. iCallate!.

Upiak® (TS) q. Que bebe.

Upyay (TS) q. Beber.

Uray (TS) q. Abajo.

Urpi (TS) q. Ave, paloma,

Urpillay (TS} q. Mi paloma, Paloma mia.
Urubamba (TS} q. Pueblo ubicado cerca de
Cuzco,

Ute’k (AG) q. Uno de los barrios de Puquio.
Uyariychis (TS) q. Oigan, escuchen.
Uywakusayki (LRP) q. Te criaré. Derivado de
wywa cria.

v

Vacalla* (YF) Mi vaca.

VYara (YF) Distintivo d¢ la autoridad quechua.
Muchas veces esta omado de anillos de plata,
Varayok’s* (YF) Envarado, alcalde indio.

Vas morir* (YF) Vas a morir.
Viygase* (ES) Viyase.

Vaina (YF) “/No hay vamas!™.
problemas.

Veintiuchu* (YF) Veintiocho. El 28 de julio,
fiesta nacional del Peni por su independencia.
Vencnado* (EZ) Envenenado.

Venia (YF) Permiso.

Verga (YF) Latigo

Veva* (YF) Viva.

Viague* (AG) Viaje.

Yicuiia (YF) Voz aymara con que se designa a
un animal familia de los auquénidos. Es de
tamafic menor que las llamas y las alpacas y
cuenta con una piel de pelos finos. Vive en
estado salvaje en la zona sur andina peruana.
Viuda pisk’o* (LRP) Es un pajaro con jaspes
negros. Las viudas en el Peri visten de negro.
Viuda pisk'o significa “pajaro viudo”, pero el
nombre este se debe al color casi
predominantemente negro. Canta abriendo las

Dudas,



alas y de ese modo muestra mejor su color.
(MA.1)

Vizcacha (YF) q. Se le dice también wiskacha
Mamifero roedor de las alturas semejante a la
liebre, de cola larga que vive en el Peri,
Bolivia, Chile y Argentina,

w

Wachallawark’a (TS) q. Me pario.

Wachol® o Wariso (TS) q. Hombre que no
fomica o si lo hace no fecunda.

Wachwal’asa (YF) q. Montafia del Pert.
Wal’snk’a (TS) q. Ha de llorar.

Wal’aspa (TS) q. Llorando.

Wak'ates (YF) q. Llorones.

Wak’aychu (YF) q. No llores

Wal’aykusan (YF) q. Esta llorando.
Wak’rapukus (LRP) q. Cometa con forma de
espiral hecha de cuemos de toro, de mas
gruesos y torcidos formando un tinel sinuoso.
Fundamentalmente se utiliza para interpretar
temas épicos.

Wal’raykuy (YF) q. Embistelo, coméalo. De
wak 'ra o wagra, cuemo.

Wal'tay (AG) q. Lucha a zumiago entre
solteros en camavales. (JMA). En (LA) esta
relacionada con la danza de tijeras en la que el
ritmo se acelera el mismo que es conocido
como “La lucha™. También significa golpear.
Wakawak'ras (YF) q. Cometa hecha de
cuerncs de toro. Se escribe también
wak'repuku o waqrapuku.

Wakayluy (TS) q. Llorad. Llora.

Wakwas (YF) q. Originarios del pueblo de
wakwas,

Wallawa (AG) q. Nombre de pueblo.

Wallpa wal’ay (LA) q. Canto del gallo.(JMA)
Waman(TS) q. (Huaman) Gavilan. De igual
manera se le dice al halcdn y al cemnicalo.
Wemanchallachus (TS) q. Acaso el gavilan.
Wamanchallapas (TS) q. Incluso el waman,
gavilan,

‘Wamani (YF) q. Dios montafia.
Wanskupampa (AG) q. Nombre de lugar..
Pampa de los wanakus,

Waneareajo (EZ) q. Tambor con que se
acompaiian algunas canciones del
Departamento de Ancash.

Wanka (DP} q. Pueblo de la region central del
Peri. Se dice también a un pgénero musical
caracteristico de dicha regién.
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Waiiuehkan(YF) q. Esta munendo

Waiusk'a (TS) q. Muerto

Waiuylla (TS) q. Sélo la muerte

Wara (YF) q Pantalon

Wari (YF) q. Impeno preinca cuya cede fue la
zona norte de Huamanga

Warkusk’a (LRP) q. Colgado derivado de
warkuy, colgar.

Warmikuasa (YF) q. Las mujeres.

Wawgey (TS) q. Hermano.

Wawqey, mara kuyana (TS) q. Hermano
mio, indigno de amor,

Way (YF) q. Interjeccién de dolor vinculado a
la estética musical quechua. Es posible que
haya sigo la raiz una palabra que indica
milsica. Asi se entiende waylash, wayno, etc., a
los diferentes géneros musicales quechuas.
Wayanaysi (TS) q. Dicen que la golondrina.
Wayk’echallay (TS) q. Mi hermanito.
Waykawacha (YF) q. Regién del Peri.

Waylla (YF) q. Variedad de ischu, paja.
Waynas (AG) q. Jovenes.

Wayno (YF) q. Género musical quechua
prehispanico.

Wayra (TS) q. Viento

Wayrachailay (TS) a. Literalmente significa
“mi pequefio viento”,

Wayrala (WK) q. Lugar, pueblo referencial en
Warma Kuyay.

Wayronlc’o (TS) g. Especie de abejorro

Wayta (YF) q. Flor

Waytakunank®s (TS) q. En donde florece
Wek'e (YF)q. Lagrima.

Wek’eyki (TS) q. Tus lagrimas

Werak’ocha (YF) Wiraqocha o viracochas
(TS) q. Asi se le nombra al los héroes miticos
de! mundo andino quienes después de
reorganizar el mundo desaparecieron en e} mar.
Asi se les nombra a los “Extranjeros”™ blancos
que llegaron por el mar. Sus descendientes
latifundistas o blancos de la clase dominante
heredaron la denominacién.

Werak’ochakuna (YF) q. Derivado en plural
de Werakocha.

Wifidd (TS) q. Expresién de contentamiento y
emosién. Viva.

Wilisa (AG) q. Barriga.

Wikullu (AG) q. Arma amojadiza. (JMA)
Wikuita (AG) q. Véase vicuiia.

Wikuiiitay (AG) q. Mi vicuiiita



Winku (LRP) q. Tercido. Deformidad de los
objetos que deben ser redondos. La calidad de
winku del zumbayllu e confiere poderes
sobrenaturales, brujos.

Y

Yachanchu (TS) q. No sabe.

Yachanichu (TS) q. No sé. No conozeo,
Yachanki (TS) q. Sabes. Derivado del verbo
yachay, saber, conocer.

Yachask’an (TS) q. Que conoce.
Yachasunkiian (TS) q. Te conoce (n).

Yaku (YF) q. Agua sinonimo de unu,
Yakupunchau (AG} q. Dia del agua.

Yallpu (YF) q. Riachuelo de K ollana.

Yana (TS) q. Negro.

Yanamayu (YF) q. Rio negro.

Yanas (AG) q. Lugar referencial en Agua
Yanawayta (TS) q. Flor negra.

Yanawiku (LRP) q. Ave semejante a la garza,
Yank*afian (ES) ¢q. En vano. Derivado de
yank’a, vano,

Yague (AG) q. Interjeccion de entusiasmo.
Yastd* (YF) Ya esta.

Yau (YF) q. Oye.

Yawar K’ocha (TS) q. Lago de sangre.

Yawar mayu (LA) q. Rio de sangre. Metafora
con la que se designa a los rios turbulentos de
la época de lluvias. Ritmo musical que se
interpreta en ciertos rituales en la que se
recurre a la encrgia.

Yawar punchau (YF} q. Dia de la sangre,
Yawar (YF) q. Sangre.

Yawarcha. (YF) q. Sangrecita.

Yawarniki (TS) q. Tu sangre

Yawarpak’mi (TS) q. Para la sangre.

Yaya (LH) q. Dios. Padre.

Yayayku {DP) q. Padre nuestro.

Yayayku, hanak’pachapi, kak’ (TS) q. Padre
nuestro que estas en los cielos. (JMA)

Yu* (YF) Yo.

Yunga (EZ) q. Lugares calidos de la costa o de
la alta amazonia. Sc les denomina asi aquellos
que nacieron en esos lugares.

Yunsa (EZ) q. Ritual del corte del arbol.
Danza de la época de camavales. En ayacucho
se le denomina cortamonte. La danza se
desarrolla haciendo un circulo en tome a un
arbol plantado expresamente en un lugar
amplio. Las parejas pasan, tumandose, a cortar
el arbol con un hacha de acuerdo al nimero de

golpes convenidos. La pareja que logra tumbar
el arbol se hara cargo de parar uno nuevo et
préximo afio, principalmente en la misma
fecha.

Yurak® (TS) q. Blanco.

Yuyaway (TS) q. Recuérdame Viene del verbo
yuyay, recordar.

Zambo (TS} Descendiente de negro e india o
viceversa. Dicese también a la persona con
rasgos negros.

Zorra (EZ) Vulva.

Zorzal (YF) Pajaro dentirrostro, semejante al
tordo que tiene el plumaje pardo en la parte
superior, rojizo en la parste inferior y blanco en
el vientre.

Zumbayllu (LRP) q. Trompo magico.
Zurriago* (YF) Latigo, azote.

Zurunga (EZ) Bulla que llama la atencién.
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LA DANZA DEL OTRO ZORRO: VIAJE POR LA NARRATIVA ARGUEDIANA

(Entrevista con Martin Lienhard)

LA PRESENTE ENTREVISTA es una de varias que realizamos con personajes directa o
indirectamente vinculados con la vida y obra de Arguedas. Todo esto por nuestro interés de
recopilar informacién de diferente indole que nos permita realizar un trabajo analitico solido,
del conjunto de las obras de! escritor peruano.

Martin Lienhard (1946, Basilea, Suiza) es un estudioso de la literatura latinoamericana
de la talla de Antonio Comejo Polar, Angel Rama, William Rowe, Tomas Escajadillo, Vargas
Llosa y otros pocos, con sus respetables diferencias. A Lienhard lo conocimos en México en
1997 por intermedio de Francoise Perus quien, en varios seminarios impartidos en la
Universidad Nacional Auténoma de México, se ocupd ampliamente sobre los trabajos de
Lignhard, M. M. Bajtin v la narrativa del escritor, antropélogo, étndlogo, poeta peruano José
Maria Arguedas (1911-1969).

Cultura popular y forma novelesca. Zorros y danzamtes en la tiltima novela de José
Maria Arguedas {1982), tesis con la que Lienhard se doctord en Ginebra, es para la critica, un
libro que aporta grandemente a! anilisis e interpretacion de la tltima novela de Arguedas E/
zorro de arriba y el zorro de abajo, escrito en 1969 y publicado en 1972. En el mencionado
libro, Lienhard se ocupa de analizar la cultura quechua-andina en el tejido novelesco de la
ultima obra de Arguedas, en la que el novelista logra plasmar la intensa riqueza del
pensamiento y la estética andina, subvirtiendo el discurso de la cultura occidental dominante.
La vor y su huella (1990}, es otro libro importante de Lienhard en el que propone nuevos
rumbos para la investigacion de la literatura y cultura latinoamericana, partiendo por la
interpretacion de la historia y cultura de Per, Paraguay y México. La voz y su huella merecid
el premio Casa de las Américas en 1989. Lienhard tiene ademds muchos articulos publicados
en deferentes paises como también nuevos trabajos de investigacion.

En nuestra platica con Lienhard nos enteramos que habia realizado trabajos de campo
en ¢l interior del Pend, en el centro mismo del mundo quechua, 1o que nos metivo realizar un
viaje a la memoria, un reencuentro con personas, lugares familiares... Sentimos que Martin
podia bajar hablando como las pagchas (cascadas), dando saltos musicales o subir con los

eucaliptos y aletear como los picaflores hasta arriba, hasta el sol, para afilar su pico y volver a
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beber chicha de gora. Su incursion en el mundo quechua nos recordé un pasaje de £ zorro de
arriba y el zorro de abajo cuando los runas bajaron de la sierra a la costa a trabajar en la
fabrica de harina de pescado y a dominar el mar aprendiendo a nadar, agarrandose,
carajeandose todos para que ¢l mar no les coma con su boca de agua, y “vencer”, conquistando
asi a costa mediante su vinculo directo con la “zorra™” de Chimbote, Seguramente asi fue su
viaje, su incursion en el mundo quechua-andino -nos dijimos-, pero, esta vez a la sierra, a las
entrafias del Peril, a buscar las huellas del mundo quechua, los pasos esenciales de los runas y
la memoria de Arguedas.

Fue entonces cuando nacio la idea esta entrevista con el claro interés de dotar de un
material que oriente a la investigacion de la narrativa y poesia de José Maria Arguedas, que

esperamos aporte informacion importante.

CH. — Martin Lienhard : Ta hiciste un estudio reconocido por la critica como aporte sustancial
al estudio de £/ zorro de arriba y el zorro de abajo. ;Para ti qué significa Arguedas?

ML. - Bueno, es una pregunta grande como el mundo. Arguedas para mi significa muchas
cosas. Desde el punto de vista de mi trayectoria de lector e investigador, su obra fue para mi
una de las puertas de entrada a lo que se suele llamar Latinpamérica. Yo ya habia leido a varios
escritores hispanoamericanos, pero en algin momento encontré por casualidad el libro Yawar
Fiesta en Ginebra, en una libreria de libros antiguos. Lo lei y me fascind inmediatamente.
Después consegui los demas libros de Arguedas y los lei todavia antes de ir al Peni por primera
vez. Cuando yo fui al Perd fue con la idea de encontrar algo semejante al Perd que yo habia
leido en la obra de Arguedas. Ese Perti - o esos diferentes « Perii » que hay ¢n la obra de
Arguedas - creo que los encontré en muchos lugares del Peril real. En comparacién con la de
otros escritores, la obra de Argeedas me parecia manifestar o materializar lo que yo algunas
veces llamé una obra con una base culturalmente amplia. Arguedas es un escritor que escribe
en espaiiol, que tiene una formacion universitaria, pero que al mismo tiempo tiene un trasfondo
cultural muy particular : serrano, quechua, en parte indigena, mestizo, sefiorial, andino. Su voz
no es una sola voz. Arguedas es un escritor que junta en sus textos una cantidad de voces
impresionantes. El fue una sola persona, pero en sus libros hay todo tipo de voces que
compoenen la tusién de un mundo entero y complejo. Por otro lado, me parece que lo que capta

y manifiesta en sus obras es algo que no se ve o no se veia mucho en las obras de otros
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escritores. Se sabe que la novela o ¢l cuento son tipicos productos o géneros de la literatura
urbana (en el sentido de una literatura producida en la ciudad por escritores « urbanos n).
Cuando se acercan al campo, los escritores « urbanos » suelen hacerlo con una mirada de
turistas : es el caso de casi toda la narrativa indigenista, pero también de otras corrientes
literarias. Arguedas no se acerca al campo como a un lugar exotico. Para él, ese « campo » es
el mundo, porque a partir de ese espacio se establecen relaciones con el resto del Peni, con las
capitales de provincias o de departamentos, con Lima, con el munde extedor. Yo creo que
Arguedas no es solo el narrador privilegiado de la comunidad campesina del Per, sino que es
mucho mas que eso : un escritor que habla del mundo de su época, pero a partir de una serie de

lugares especificos que no solian aparecer en otras obras de su tiempo.

CH. - ...;Te refieres al lugar trasladado a la cuestion escritural, a ese lugar que vive en la
memoria?

ML. - Creo que Arguedas eligié sistematicamente el escenario de cada una de sus obras
narrativas, ensanché constantemente su teritorio espacial y cultural. Desde el comienzo, desde
Su primer cuento, esta de alguna manera ¢! mundo entero, pero visto a partir de un lugar inédito
en la literatura, un lugar cercano a la comunidad indigena Creo que esta perspectiva muy
particular se manifiesta también en su manera de escribir. Arguedas escribe en espafiol, lengua
que no es la de la mayoria de sus personajes, que suelen ser quechua-hablantes o a veces
aymaras. El escribe en espafiol, pero en un espafiol bastante particular, dificil de definir. En los
textos de Arguedas, en rigor, hay todo tipo de lenguas y lenguajes : el lenguaje del narrador, el
de los diferentes personajes, el que corresponde a los numerosos cantos transcritos, etc.

Arguedas trabaja, me parece, a partir de una realidad linggiistica sumamente amplia.

CH. — En tu trabajo, cuando hablas sobre £/ Zorro..., retomas el concepto de sociolecto.
¢Consideras que Arguedas realmente crea un idiolecto y en consecuencia un sociolecto?

ML. - Si. Yo creo que los escritores siempre manejan idiolectos, €l lenguaje de cada texto de
un escritor sucle ser diferente del de ios textos anteriores o posteriores. En ese sentido se podria
hablar de la presencia de un « idiolecto ». No se trata de idiolectos sacados de la realidad, sino
de lenguajes literarios que tienen, en el caso de Arguedas, una relacion importante con los

sociolectos existentes en la sierra peruana. Esto me parece que permitié a Arguedas, de algin
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modo, trasladar al espafiol, a algun tipo de espafiol, los discursos en quechua de sus personajes.
Cuando uno lee 1a narrativa indigenista convencional mexicana, peruana, centroamericana,
ecuatoriana, boliviana, se nota inmediatamente el artificic en el lenguaje atribuido al
protagonista indigena, quechuahablante, maya o zapoteco. Este personaje, si fuera una persona
de la realidad extratextual, no hablaria asi ni en términos linglisticos ni en cuanto a su
cosmovision, Al crear sus «idiolectos », parece que Arguedas lo hace a través de la
elaboracion de varios sociolectos existentes, especialmente a partir de las variedades del
espaiiol que hablan los serranos bilingiies. En ese sentido é se acerca, por lo menos

indirectamente, al quechua, lengua que se supone que realmente hablan sus protagonistas.

CH. — Al iniciar esta entrevista te referias a tu impresion del Pen? en el Peri), y lo relacionaste
con ia novela Yawar Fiesta. A tu entender, ;esta impresion tiene algin vinculo con el liamado
realismo? Otra interrogante relacionada a ésta es si el indigenismo, en cuanto a su modo
realista, fue preponderante o no en la obra de Arguedas - porque, como sabes, en algin
momento €l niega ser indigenista. ..

ML. - Se supone gue €l indigenismo convencional, para llamarlo de algin moedo, el de otros
escritores peruanos, pero también el de otros escritores andinos y hasta centroamericanos o
mexicanos, es una especie de sociografia ficcionalizada del mundo indigena, lograda o no, no
importa en este momento. En Arguedas, el hecho de que él hable a partir de otro lugar es
quizas lo decisivo de su mancra de encarar literariamente el mundo. Arguedas no escribe
literatura indigenista, porque la literatura indigenista es la que escribe un autor - digamos -
naturalista, desde fuera, se supone que con el conocimiento de la sociedad, de la cultura
indigena en cuestion, pero siempre como observador (bueno o mediocre), siempre desde otro
punto de vista. Considerando el lugar desde donde se habla, los escritores indigenistas hablan
desde la capital de su pais, desde la ciudad, claramente. En ese sentido ellos son socidlogos que
ficcionalizan sus observaciones a través de las historias que inventan, cercanas o no a una
realidad que pudieron observar. Si nos fijamos en el lugar desde donde habla Arguedas, este
lugar es muy dificil de definir, porque, obviamente, también tiene que ver con la ciudad.
Arguedas no hubiera podido empezar a escribir sin estar en la ciudad, quizds en una ciudad
cualquiera, pero, en aquella época, especialmente en Lima. Otro componente del lugar desde

donde habla Arguedas es la sierra. Puede ser la sierra en cuanto espacio de esa casta sefiorial
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que existia en aquel entonces; puede ser también la sierra de los mestizos o la del campesinado
indigena. Sin duda, Arguedas no podia adoptar una perspectiva radicalmente indigena, pero me
parece que €l logrd por lo menos acercarsele mucho, mis que cualquier otro narrador de su
momento. En ese sentido considero que Arguedas no fue un escritor indigenista, sino, como lo
expresé mas de una vez, « andino». Si el espacio andino es el lugar desde donde habla
Arguedas, ese lugar puede ser ubicado en la sierra, pero también en Lima y otras ciudades

donde viven colectividades de origen andino.

CH. - /Podriamos entender ahora lo andino como un aproximado a mestizo o como un
concepto ubicado entre los mundos indio y misti?

ML. - Esta es una hipotesis posible. Creo que también la manejé Arguedas, por lo menos en
algunas obras, porque lo andino es miltiple, abarca diversas perspectivas sociales y culturates.
Se podria pensar que una perspectiva mestiza seria, al ubicarse en «el medio», una
perspectiva privilegiada. Yo tengo la impresion de que no hay ningin texto de Arguedas que se
pueda llamar, en este sentido, « mestizo». Me parece, mas bien, que en sus textos se
combinan, de diferentes maneras, varias perspectivas andinas. En Los rios profundos —
casualmente el libro que mas se vende fuera del Penl, quizds también dentro del Peri -, parece
darse cierta prioridad a una vision « mestiza » del mundo andino y del mundo en general, pero
creo que aun en un libro como éste, 1a perspectiva narrativa es bastante mévil. Puede a veces
tener mucho de « mestiza », como cuando corresponde a la voz y la mirada del joven Emesto,
pero en otros momentos se acerca a otros sectores, incluso al sector representado por el director
del colegio, y también, obviamente, a los sectores que aparecen al final como muchedumbre

indigena que toma la ciudad. Es, pues, una perspectiva movil, ubicua, mas que mestiza.

CH. - ;La presencia de Arguedas en México afecté su postura respecto al indigenismo?

ML. - Creo que el contexto de México y la experiencia de la narrativa de Rulfo le pudo haber
ayudado a ver mejor lo que ya estaba haciendo, pero pienso que lo hubiera hecho de todos
modos. Desde los primeros cuentos publicados, concretamente « Agua », « Los escoleros » y
« Warma kuyay », nadie puede confundir su narrativa con la de los escritores indigenistas.
Desde el comienzo, Arguedas instaura una perspectiva interna al mundo andino, mayormente

rural o barrial ; no la de un sélo sector, sino otra, contradictoria, de varios sectores. Yo no sé si
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la experiencia mexicana cambié su quehacer literario, pero si quizas la conciencia que ¢ tenia
de ese quehacer literario. A lo largo de toda la obra de Arguedas hay una serie de rupturas, por
lo menos relativas, que tienen que ver no solo con México, sino con varias otras circunstancias.
Sabemos también que éi privilegid primero el cuento, después una especie de etnografia
periodistica, en otro momento la novela, se dedico luego a una etnografia y una etnohistoria
mas cientificas, posteriormente volvid a la novela y termind escribiendo poesia en quechua. En
el fondo, él cambio constantemente de hipotesis de trabajo, lo que implica que para é
importaba mucho la idea que é se hacia de su lector. Cuando él comenzé a escribir, él ya se

planteaba la pregunta si le convenia escribir en quechua o en espafiol.

CH. - ;Qu¢ es lo que te dice este trinsito de lenguas?

ML. - Considero que hay varias interpretaciones posibles, entre ellas una de indole
sociohistorica, Si Arguedas hubiera escrito sus primeros cuentos en quechua no hubiera
enconitrado lectores. Recuerdo también que algun amigo le dijo que mejor escribiera en espafiol
porque en quechua no lo leerian. Eso era absolutamente evidente en 1930. En 1930-1935, uno
podia publicar quizds una recopilacion de cantos en quechua u otra cosa por el estilo, pero una
narrativa (en el sentido moderno) en quechua, eso no no era viable de manera aiguna. Si damos
el salto hasta los afios sesenta, la situacion, obviamente, habia cambiado, porque ya habia
millones de personas andinas que habian emigrado hacia las ciudades, a Lima, especialmente,
y una parte de elias se formaron a través de la escuela, de los colegios, incluso de la
universidad. Es evidente que a partir de esos afios empieza a haber un publico posible para leer
literatura en quechua, cosa que hubiera sido imposible en 1935. Claro, también hay otra
cuestion, la del género. Arguedas escribid un sélo cuento en quechua, « Pongoq mosqoynin »
(Suefio del pongo), del cual ademas él dice que no hace sino repetir lo que le contd un viejo
comunero del Cusco. En la practica, Arguedas escribio su obra narrativa en espafiol. La poesia,
en cambio, la escribié Unicamente en quechua. Entonces uno se puede preguntar por qué lo
hizo asi, Creo que puede haber varias respuestas. La mas obvia es que el cuento literario
moderno o la novela no son géneros que existan dentro de la oralidad quechua, pues le son
completamente ajenos, impensables, mientras que la poesia, bajo la forma de canciones, si
existe. Arguedas, al escribir poesia, me parece que retoma muchos aspectos de esos cantos para

lograr un lenguaje poético escrito, nuevo. Hay que recalcar, sin embargo, que Arguedas no
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wmita la poesia cantads, sino que realmente escribe poesia quechua. En ese sentido es
interesante comparar a Arguedas con otros poetas quechuas, porque, como sabemos, hubo en el
pasado y en la propia época de Arguedas muchos poetas quechuas, como lo atestigua el libro
de Julio Noriega, que ofrece quinientas paginas de poesia en quechua solo del siglo XX. Se
sabe que habia poetas quechuas en el Cuzco, poetas « imperiales » que escribieron una poesia,
diria, completamente hispanica, pero en quechua. También habia poetas ayacuchanos, toda una
dinastia de poetas con un solo apellido (Meneses) Estos poetas ayacuchanos partian
precisamente de los cantos andinos, pero se contentaban con escribir versiones levemente
diferentes de los cantos originales. Como poeta quechua, Arguedas fue mucho mas lgjos. Por
un lado, no escribi6 una poesia incaica hispanizada como los cuzquefios, pero tampoco
presento simplemente una especic de equivalente escrito de los cantos populares, los huaynos,
garawis, etc., sino que inventd a la vez una forma nueva de poema y un lenguaje que no se
habia visto hasta aquel momento, no exactamente el lenguaje de la tradicion de los cantos, sino

otro radicalmente nuevo.

CH. - jLa cuestién politica internacional influyd en la biisqueda de una escritura mucho mis
original? Por ejemplo, su viaje a Cuba,

ML. - Es una pregunta interesante. Arguedas, como sabemos, no fue miembro de ningin
partido, pero siempre estuvo interesado en los mevimientos politicos que se iban dando, comio
lo demuestra por ejemplo su participacién en una especie de boicot que se hizo a un general en

Lima en la época de la guerra civil espaiiola, no me acuerdo del nombre de ese personaje.

CH. - ...un militar nazi que se encontraba de visita en el Pert, fue cuando los estudiantes de la
San Marcos protestaron, af parecer entre ellos estuvo Arguedas. ..

ML. - §i, ...lo tomaron preso. A consecuencia de este asunto escribic £/ Sexto, donde aparece
todo tipo de lenguajes politicos. Es evidente que Arguedas siempre estuvo siguiendo el debate
politico en el Peri, pero a partir de cierto momento, ¢l empieza a elaborar su propia utopia
revolucionaria. Fodas las sangres (no es mi obra preferida) es una novela en la cual él imagina
como podria darse en el Perd un movimiento revolucionaro. Inventa la utopia de un
movimiento que parte de los ex-siervos de hacienda y también de los comuneros. Se nota que

Arguedas tuvo en mente ciertos movimientos politicos de la época, solo que el movimiento que



34)

él crea, inventa o quizds también cree ver en la realidad, es un movimiento sui generis, una
especie de vanguardia revolucionaria en marcha que nace en la sierra y que tiene mucho que
ver con la lucha contra la explotacién latifundista y, también, con la cultura tradicional de los
comuneres quechuas. Creo sin embargo que el libro politicamente mas radical es /if zorro de
arriba y el zorro de abajo, donde aparecen alusiones al pueblo cubano, a la felicidad que
proporciona el trabajo que no se hace en ¢l contexto de un sistema de explotacion, sino en el
marco de una sociedad libre como la que Arguedas veia realizada en Cuba. Los personajes de
E! zorro... son los que mas se parecen, en la obra de Arguedas, a sus contemporaneos reales.
En sus cuentos y novelas anteriores, €| construia un mundo mas imaginario o utdpico, mientras
que para preparar la escritura de £/ zorro de arriba y el zorro de abajo, €] se acerca realmente a
los los sectores populares de Chimbote, alli hace un trabajo de campo, realiza entrevistas a una
estupenda galeria de personajes reales, después los recrea como personajes en la novela, pero
en realidad conservando elementos muy importantes de lo que ellos le dijeron en las
entrevistas. Eso me consta porque escuché varias de esas entrevistas y transcribi algunas de
ellas. El material que proviene de ellas repercute directamente en la novela, Por ejemplo, lo
que dice el personaje Hilario en el libro se parece mucho a lo que dijo el Hilario real en la
entrevista. Ahi, entonces, es donde yo veo un acercamiento radical a la realidad existente. No
se representa en este libro ninguna utopia revolucionaria con su vanguardia de comuneros y ex
siervos de hacienda, no hay un movimiento revolucionario ya constituido y organizado, pero
hay personajes, hay colectivos que estan reflexionando seriamente sobre el mundo y su
devenir. Es al lector que le incumbe construir ese movimiento st realmente quiere hacer la

revolucion.

CH . — Claro, porque €l indirectamente plantea un problema y una posible solucién pero no
toma partido. En el caso de sus obras, a partir de Agua hasta £f zorro... hay, de antemano, una
evolucion, un modo particular de tratar su objeto novelistico, el espacio se va ensanchando, el
lenguaje se problematiza mas. Ademéis de estos rasgos ;jqué otres puntos saliantes se
desarrollaron segiin tu parecer desde Agua hasta Ef zorro...? Sé que la pregunta es extensa pero
me gustaria que te refieras a los aspectos que crees representativos.

ML. — Sabemos que €l hizo toda una investigacion sobre la tradicion oral, los cantos, los mitos

de la poblacion quechua ; publico cuentos de condenados y otros. O sea, Arguedas estuvo
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haciendo un trabajo de antropélogo que lo acerco a lo que se sucte llamar la tradicion oral, a la
literatura tal como existe en una sociedad basica o predominantemente oral. A lo largo de su
trabajo de narrador, Arguedas incorpora diversos nicleos de esta tradicion oral en su escritura.
En Agua, ese tipo de practica resulta todavia algo superficial ; pienso, especialmente, e la
transcrpeion de algunos cantos. Posteriormente, Arguedas opta por transformar micleos
importantes del « pensamiento quechua » en pautas subyacentes de sus textos narrativos. Asi,
el llamado mito de Inkarri resulta una de las pautas que estructura, subterraneamente, sus
ultimas novelas. Parece que Arguedas esta inyectando de modo muy consciente toda una dosis
de elementos de este tipo en su escritura, sobre todo en £/ zorro... Como lo evidencia el propio
titulo de esta novela, Arguedas retoma ahi a su manera el « didlogo de los zorros », que €
conocia a partir de su investigacion sobre el manuscrito quechua antiguo de Huarockir,
conocido como « Dioses y hombres de Huarochiri ».

Nunca hay que olvidar que Arguedas no fue sélo narrador: fue también poeta, etnégrafo,
antropélogo, etc. Segin ef género que él elegia, no empleaba los mismos recursos ni decia lo
mismo. En sus trabajos de etnografia periodistica, € presenta simplemente ¢l statu quo de la
sociedad andina de ese momento ; ya en los trabajos antropologicos de los afios cincuenta, ese
statu quo es una realidad cambiante, y aparece siempre ¢l concepto del « cambio », muy tipico
de la antropologia cultural de esa época. En sus cuentos, en cambio, Arguedas tiende a
proyectar una utopia, una utopia andina. En e! cuento « Los escoleros », por ejemplo, se va el
terrateniente y surge como por milagro un mundo totalmente diferente, como podria ser el
mundo indigena si no hubiera el sistema de discriminacion social que existe realmente.
También en Los rios profundos hay una especie de utopia social, aunque menos evidente. En
ambos casos no se trata de un discurso panfletario, de un discurso destinado a empujar a la
accidn, mientras que en Todas las sangres, Arguedas, como ya dije, imagina como realmente
podria empezar, en el Pen} de su época, un movimiento revolucionario. En cuanto a la poesia
en quechua, aunque aqui tampoco se trata de la manifestacion de un discurso panfletario,
percibimos un llamamiento a la accion : el predominio de la funcién del lenguaje que Jakobson
califico de « conativa » (apelativa). Uno se puede preguntar si todo esto no tiene que ver,
finalmente, con lz naturaleza del género elegido y con la manera como un lector se acerca,
respectivamente, a la etnografia, la narrativa y la poesia. La etnografia prevé a un lector que

simplemente se quiere informar, mientras que la narrativa supone a un lector dispuesto a
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« vivir » una aventura imaginaria ;Y a quién Arguedas destind su poesia ? La destiné sin duda
a quicnes eran como €1, aunque con veinte o treinta afios menos, a los migrantes, a los jovenes
que emigraron de la sierra y que estan en la ciudad. A ellos, Arguedas deseaba incitarlos a una
accion que él mismo, por cuestiones a la vez histéricas y personales, no se veia en condiciones

de realizar.

CH. — En ¢! caso de la utopia, un asunto muy importante, ;jExiste la utopia en la cosmovision
quechua? Te hago esta pregunta en tanto que hay criticos que sostienen que Arguedas habla
desde adentro del mundo quechua. Hablar desde adentro supone una identificacion con la
vivencia, con el espiritu, con ¢l pensamiento, con el modo de filosofar del mundo existe en
ese sentido la utopia? y... yendo mas alla ;existe el mito?

ML. — Bueno, yo creo que la respucsta a tu pregunta depende en buena parte de la definicion
que se dé de la palabra « utopia ». Hay el caso muy famoso del « mito del Inkarri », un tipo de
relato que se conoce en toda el drea quechua. Inkarri es un héroe civilizador que conquista ¢l
territorio andino ; llegan los extranjeros, ocupan ese territorio y comienza un periodo de falta
de libertad y de opresién, inaugurado generalmente por la degollacion del Inca. En el « mito de
Inakarri » y en otros relatos analogos se supone siempre que después del periodo de opresion
vendra otro periodo parecido al que precede la conquista extranjera. Se trata, en rigor, de una
alternancia de periodos respectivamente positivos o negativos ; por eso mismo, la secuencia

puede abarcar también, en vez de tres, cinco periodos.

CH.- (Podriamos hablar de una probabilidad? Recordemos que dentro del pensamiento
quechua no existe la probabilidad « utépica » o « mitica », sino la aseveracion, entonces jcomo
entenderias?

ML. — Yo creo que es muy dificil determinarlo, porque un texio no se puede analizar
Onicamente a partir de sus estructuras narrativas o semidticas, sino que hay que preguntarse
también qué sentido o valor representa dentro de la comunidad. Si tomamos los cuatro barrios
de Puquio, donde le narraron a Arguedas diferentes versiones del mito de Inkarri, vemos que el
discurso que se construyo ahi no acompafiaba ninguna prictica politica. No creo, en efecto, que
los puquianos hayan hecho algo particular para acelerar la transicién hacia ese periodo

posterior a la ocupacion de los espaiioles, para forzar el retorno del Inca, que « anuncia» su
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relato. Tengo la impresion de que ¢l mito de Inkarri representa, por lo menos para ciertos
miembros de la comunidad, una cierta verdad, pero no se trata, ni mucho menos, de un
programa politico. Cuando esta vision se traslada a la narrativa escrita y modema, creo que se
transforma en algo diferente, no exactamente en un programa politico pero si en una utopia, en
el sentido occidental de la palabra : la invencion de una sociedad ideal a partir de las realidades
de una sociedad existente, considerada como injusta La utopia politica occidental, como
sabemos, €5 un relato que pude suscitar movimientos que tratan de convertirla, hasta cierto
punto, en realidad. Pienso que en un libro como Todas las sangres podemos cbservar la
transformacion del mito de Inkarr, o de un relato analogo, en utopia ; ahi donde termina el
texto empieza la revolucion. En las comunidades quechuas, en cambio, no creo que el mito de

Inkari represente una utopia en el sentido occidental de la palabra.

CH. — Habria dos lecturas, digamos desde el lado del trabajo literario que plantea la existencia
de un mito y de una utopia al modo occidental y, desde el lado de lo personajes o del mundo
real donde ese mito o esa utopia no existe. Entonces jestamos frente a versiones enfrentadas?
ML. - §i, si totalmente.

CH. - Pasemos al caso de las canciones, éstas no siempre son expresadas con voces, también
con instrumentos. ;COmo es que estos instrumentos proceden dentro de su desarrollo en el
trabajo de Arguedas?... porque creo que hay una suma cada vez mayor de instrumentos y gue
estos van comportandose de modo diferente, de acuerdo a las exigencias del contexto, ;Como
vez el caso de la vida de los instrumentos?

ML. En Arguedas, €l canto aparece en determinados momentos del relato, no como en la
comedia musical ni tampoco como en la novela indigenista, donde no forma parte de la historia
narrada, sino que surge siempre para significar la transicion a otro nivel superior. Cada vez que
aparece un canto, [a historia se vuelve mas intensa, el texto « cambia de velocidad », de nivel.
Eso en cuanto a la letra de la musica. Los instrumentos musicales tienen que ver, para empezar,
con la mosica que ellos producen ; establecen una relacion entre el hombre y el cosmos en ¢
cual se encuentra. Segin los textos de Arpuedas, parece que la poblacion andina habla
realmente con su entorno fisico, los cerros, los ros, los arboles y también otros seres

invisibles : les habla a través de la misica. Con un cerro, por ejemplo, se puede conversar, pero
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es mucho mas comin que este didlogo se haga a través de los sonidos producidos por un
instrumente musical. Se sabe también que los instrumentos musicales no son de fabricacion
puramente humana. El hombre los fabrica partiendo de lo que le ofrece el mundo, pero para
que ese instrumento sirva realmente para realizar el diglogo con los diferentes seres del
COSMos, ese instrumento tiene que ser inaugurado en un lugar magico, una cascada, un rio o un
cerro. Ahi, el instrumento se le escapa al hombre, empieza a pertenecerle a un mundo que lo
trasciende y permite, asi, un didlogo propiamente cosmico. Los diferentes simbolos (o ; como
habria que llamarlos ?) que aparecen en Los zorros... funcionan sin duda de manera semejante.
El hombre los crea, pero ellos, como escapandosele de las manos, sirven de vinculo entre todos
los seres del cosmos. En la cosmologia andina, todos los elementos configuran una red de
lugares u objetos significativos y poderosos. Ahi hay algo que me interesaria saber : ;Cémo es
que personas de cultura andina leen la narrativa de Arguedas ? En los cuentos y las novelas se
mencionan plantas, animales, rio y cerros, y un lector occidental puede perfectamente entender
estos elementos como meros ingredientes de la descripcion del paisaje, de todo lo que existe y
s¢ ve en un lugar determinade. Desde una perspectiva andina, sin embargo, los mismos
elementos integran, sin duda, toda una red compleja de seres que se interrelacionan entre eflas.
Una mosca azul, por ejemplo, no es simplemente una insecto que por casualidad vuela por el
escenario narrativo, sino que representa también una especie de mensajero de - digamos - un
universo superior al hombre. Por otro lado, cada uno de estos elementos aparece como una
especie de imagen microscdpica del cosmos en su conjunto. En los textos de Arguedas, creo

que cada une de estos elementos es un mundo, una imagen del mundo, el mundo...

CH. — Microscopico.
ML. - Si.

CH. - Hablando de simbolos, ;consideras que el trabajo mas original de Arguedas radico en la
utilizacion de éstos?

ML. Yo creo que es algo muy importante. Si volvemos a la narrativa del indigenismo,
constatamos que los simbolos - en tanto « enlaces » entre los hombres y el cosmos natural -
brillan por su ausencia. Al formar parte del universo discursivo « interno » de la sociedad

indigena, el realismo indigenista, realismo de superficie, no puede captarlos. En la obra de
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Arguedas, ellos son como una entrada por la cual el lector puede adentrarse en el universo

quechua,

CH. - ;Los simbolos se convierten en la llave para abrir ese mundo quechua?

ML. - Si, yo creo que si, me parece que serian las puertitas para entrar a ese otro mundo que no
aparece en la superficie del texto y que probablemente la mayoria de los lectores no va a captar
cabalmente. Para cierta clase de lectores, la red de simbolos andinos no sera, quizas, sino una
suerte de tejido omamental Para ellos, en lLos rios profundos, el pasaje que ofrece la
etimologia - real o supuesta - del illa sera, siempre, un momento muy hermoso del texto, pero
no un eslabon de una cadena de elementos que componen una cosmologia andina global. En
este sentido, Los rios profundos y otros textos de Arguedas permiten, sin duda, dos lecturas
diferentes : una que se centra exclusivamente en los aspectos « realistas » de la obra, y otra que

capta, especialmente a partir del nivel simbélico, una historia diferente.

CH. - En la narrativa de Arguedas se nota la presencia del color y estos, de antemano, estin
cargados de significaciones vinculadas a la existencia y también a la muerte jcomo consideras
que Arguedas entendia la muerte a través de sus obras y como la vida?

ML.. - Los colores...

CH - Bueno, partiendo de los colores.

ML.- Hay una cosa que yo crei descubrir en varios relatos de Arguedas : el color que se asocia
a la muerte andina no es el que aparece en los ritos finebres en Ia cultura occidental, ¢l negro,
sino el amarillo. Para un occidental, el simbolismo del color amarilio parece curioso, porque
este color, en occidente (y también en varias otras areas culturales) se asocia con la alegria y

pareceria, pues, escandaloso en un entierro,

CH. — Como la presencia de la flor Ayak’zapatilla,

ML. - Exactamente. Parece que en el Japon, el color que se asocia con la muerte es el blanco.
En cada lugar, pues, la muerte tiene el color que le fue atribuyendo la cultura que lo
caracteriza. El amarillo aparece siempre en las ceremonias filnebres andinas. Es ura costumbre

tradicional, al parecer antigua. Al introducir el color amarillo en sus descripciones de
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ceremonias finebres, Arguedas adopta una actitud etnografica. El amarillo, sin embargo, se
hace también presente en contextos que no tienen que ver, directamente, con los ritos de la
muerte. Por ejemplo, el color que tiene el cielo antes de que se ponga el sol se evoca como una
especie de amarillo. Eso permite quizis plantear algunas hipotesis acerca de cémo se
conceptia la muerte en la cosmovision arguediana. El anochecer es un acontecimiento que la
poblacion andina teme, un momento peligroso, porque auspicia el surgimiento de toda clase de
seres amenazantes. Como sabemos, el anochecer, momento de transicion, es seguido por la
noche y, luego, un nuevo amanecer. Sin duda la muerte, en esta misma concepeion, es también
un mero momento de transicion. A través del simbolismo del color amarillo, que asocia la vida
humana con ¢l ia alternancia del dia y de la noche, Arguedas intenta acercar su perspectiva a la
de una comunidad mas o menos arcaica, para la cual la muerte de un individuo no constituye

nunca un suceso definitivo.

CH. - Con la muerte se busca €l retomo como en Los rios profundos, donde Ernesto quiere su
muerte y desea ser un pez colorido debajo del Pachachaca. ;Una forma de cambio del modo de
existencia?

ML. - Para el individuo Emesto, sin duda, la muerte seria algo definitivo, por lo menos a los
ojos de un lector occidental, atento tan sélo a los aspectos « realistas » de la novela. Ahora, a
partir de una lectura atenta a los discursos subyacemes, Emesto representa, mas vale, un
colectivo. En circunstancias normales, un colectivo no muere. Me parece que los narradores de
Arguedas narran con una voz muche mas colectiva que individual. Aun cuando se sirven de
protagonistas aparentemente individuales, como en Los rios profundos, ellos se refieren, en
rigor, a la vida de colectivos enteros. Por eso, yo creo que esta novela permite las dos lecturas

que mercioné anteriormente.

CH. - Considerando que la muerte es ciclica jcomo se podria entender la muerte de Arguedas?

ML, - Esa es una pregunta eminentemente dificil y que no tiene una respuesta anica. Sabemos
que Arguedas termind suicidindose y que ya antes, en méis de una oportunidad, trato de
suicidarse. Algunas de sus tentativas de suicidio, como cuando él era nifio y se acostd en un
maizal esperando la muerte, no parecen manifestar una voluntad definitiva de acabar con la

vida. Me parece, sin embargo, que hay algo que lo llevaba por lo menos a contemplar la
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posibilidad de suicidarse algun dia Ahora, yo no creo que un suicidio se pueda explicar
satisfactoriamente, porque siempre ocurre por causas multiples Nadie se suicida Unicamente
por causas - digamos - de inadaptacion cultural Se dice que Arguedas tuvo un problema
sexual. Conozco muchos casos de personas que tienen problemas sexuales y afortunadamente
no piensan en suicidarse. No voy a atreverme, pues, a dar una explicacion del suicidio de
Arguedas. Lo que si se puede afirmar a partir de lo que escribid en su altimo libro, es que él
sabia que con una muerte no acaba el mundo, que el mundo continda. Aungue mueran varios
de los protagonistas de El zorro, « s6lo » se trata de algunos personajes. La colectividad no

muere en ese relato.

CH. - O como en Todas las sangres, donde el vigjo se suicida después de repartir sus bienes al
pueblo dejando a sus hijos en disputa por el poder.

ML. -Si queremos comparar a un personaje novelesco arguedianc con el propio Arguedas, ¢l
persenaje mas adecuado seria, sin duda, Rendén Wilka... Cuando el lector lee al final de Todas
las sangres el relato de la muerte de Rendon Wilka no queda en absoluto desesperado. Desde
luego, uno siempre lamenta que alguien muera, atn ante un texto de ficcion, pero en este caso
entendemos que esta muerte, la de Rendoi, anuncia mucha vida. La muerte de Rendén, segtin
la l6gica de los acontecimientos que presenta la novela, es sin duda inevitable, pero preludia un
incremento de la energia vital de los sobrevivientes. Yo me atreveria a imaginar que es un poco
asi como Arguedas veia su sacrificio. El en el fondo tenia la conviceion de que habia hecho lo
que tenia que hacer, y que otros iban a continuar, quizis de otra manera, lo que &l consideraba

COomo su tarea.

CH. - Después de todo cuanto se escribid hasta ahora, considerando los trabajos de Comejo
Polar, William Rowe, Martin Lienhard, incluso Vargas Llosa, jcrees ti que el estudio del
trabajo narrativo de Arguedas esta agotado?

ML. — No, no. Fue Antonio Cornejo quien abrié este campo de investigacion, lo abrié muy
bien y dio una serie de pistas para que se pueda seguir estudiando a Arguedas, como las de la
oralidad subyacente y la heterogeneidad de los textos. Todos, creo, partimos de las pistas de
Antonio Corngjo, pero ninguna de éstas se desando hasta el final, considero que se puede ir

mas lejos. Ultimamente han safido muchos libros en tomno a la obra de Arguedas, sobre todo en
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Estados Unidos, pero la mayoria de ellos trabajan con un arsena! excesivamente semidtico,
analizan los textos de Arguedas como se podria analizar cualquier otro texto. Siempre he
pensado que haria falia un tipo de lector diferente, un lector culturalmente mas cercano al
propio Arguedas, desde luego mas joven;, un lector andino, conocedor de las practicas
culturales andinas indigenas, mestizas etc. Un lector de este tipo podria innovar bastante en el
campo de los estudios arguedianos. Creo que contribui algo al surgimiento de una
investigacién mas atenta a lo andino en los textos de Arguedas, pero tengo plena conciencia de
que no soy quien podra llegar al final de este camino. Hasta ahora ha habido muy pocos
trabajos hechos por personas que tienien la ventaja de conocer la cultura andina no s6lo a través
de libros o de experiencias muy fragmentarias, sino en base a su experiencia existencial.

A partir de mi perspectiva, Arguedas, como narrador, no es ningin escritor de! pasado. Ef
zorro de arriba y el zorro de abajo, en cuanto a la descripcidn de fa sociedad peruana moderna,
nunca ha side superado. Es uno de los pocos libros en el Peni donde se liega a entender algo de
la efervescencia de la sociedad actual y de los gérmenes de futuro que oculta, algo que otros

€SCritores peruanos nunca vieron.

CH. - ;Se podria hablar de un neoindigenismo en el Peri... o de la presencia de escritores que
retoman el tema del indio, pero desde la perspectiva andina?

ML. — Si, yo creo que si. Hay toda una serie de autores que se dedican a retomar esa tematica.
Hay escritores de varias generaciones que estan siguiendo un poquito los pasos de Arguedas.
Ahora, yo no creo que estén haciendo indigenismo o neoindigenismo, sino literatura andina.
Algunos todavia empezaron a escribir en la propia época de Arguedas, como Félix Huaman
Cabrera, Eleodoro Vargas Vicufia o Carlos Eduardo Zavaleta. $i los dos primeros se esfuerzan
por traducir algo de la cosmovision popular andina, ef Gltimo adopta més bien la perspectiva de
los antiguos sectores sefioriales en decadencia. Otros, la mayoria, pertenecen a generaciones
mas recientes: Hildebrando Pérez Huarancca, Edgardo Rivera Martinez, Zein Zomilla, Oscar
Colchado Lucio, Enrique Rosas Paravicino. Cada uno de ellos se acerca a su manera a lo
andino. Algunos de ellos buscan, inspirindose en los sociolectos andinos, construir una diccién
de apariencia oral. Otros - como Rivera Martinez - actualizan una serie de nicleos decisivos
del [tamado pensamiento andino. En el Gmico libro conocido de Pérez Huarancca, Los

ilegitimos, habla una especie de voz mestiza moderna, que es la de los migrantes. El mundo de
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€505 cuentos no es ya la comunidad campesina, tampoco la ciudad provinciana tradicional,
$ino un universo en el cual las personas estin en constante movimiento, hostigadas por la
represion y por la situacion que estan viviendo Ese mundo migrante, me parece, es el mundo
andino actual, un mundo en movimiento donde las personas se van y tal vez regresan,
diferentes y con nuevos proyectos. Un caso bastante particular es el del escritor huancavelicano
Zein Zorrilla. Lo que él narra es toda la transformacion de la sierra entre la decadencia del
latifundic y la guerra sucia de los afios ochenta. Sus lectores tienen que hacerse detectives,
porque sus cuentos, reacios a la narracion directa, trabajan con puros indicios. El propio autor
dijo que practicaba, en sus cuentos escritos en un lenguaje muy limpido, el gengo rimay, una
manera quechua de referirse a las cosas que consiste en dar constantes rodeos verbales
alrededor de ellas. Lamento no poder dar una lista exhaustiva de ese tipo de escritores. Me
parece, en todo caso, que no se trata de una literatura neoindigenista. Lo que ahora existe es
una literatura que podemos llamar andina, diferente, por ejemplo, de la literatura limefia. Una
literatura que parte de realidades andinas, no solo en cuanto a la tematica enfocada yla
evocacion de determinados ambientes, sino también en cuanto a la vision particular que se da

del mundo.

CH. — Quedo sinceramente agradecido por regalarme tu fabuloso tiempo... Si tienes algo que
agregar seria excelente.

ML. — Quizas algo acerca de Arguedas y la posibilidad de seguirlo estudiando. La mayoria de
los trabajos sobre Arguedas, en realidad, hablan Gnicamente de Arguedas como narrador. Los
demas textos que €l escribié siguen esperando una evaluacion critica; me refiero a los escritos
etnogrificos, antropoldgicos, y educativos, etc. Lamentablemente no disponemos todavia de
una edicidn global de los trabajos no literarios de Arguedas, faltan todavia otros cinco tomos
de sus obras completas, miles de paginas que actualmente tenemos que buscar en los archivos
y las bibliotecas. También queda por estudiar la poesia de Arguedas, somos muy pocos los que
algo hicimos en este campo. El primero que propuso el estudio de la poesia arguediana fue
Antonio Comnejo. Me dijeron en el Cusco que la poesia de Arguedas se habia difindido por
radio; parece que fue un éxito increible, que la gente en el campo sentia algo muy particular
escuchando este tipo de poemas. Me parece interesante porque esta poesia no es algo que eflos

hayan escuchado antes; no es canto, no es baile ni nada que ya exista dentro de la cultura
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quechua campesina, sino el resultado de una nueva exploracion de las posibilidades de la

literatura en el Per, especialmente en el Pen) andino.

CH. - Entonces estariamos hablando de una suerte de revitalizacion de la poesia y la literatura
quechua.

ML. - 5i, sin querer exagerar en el fendmeno resulta que hay una serie de poetas quechuas mas
0 menos jovenes y realmente interesantes. Son ciertamente minoritarios y su recepcion plantea
toda una serie de problemas de comunicacion. El asunto esta, entre otras cosas, en que hay
poca gente que pueda comprar libros, poca gente que tenga la formacion necesaria para leer e
incluso, seguramente tu lo sabes mejor, la mayoria de los quechua-hablantes, cuando se ponen
a leer prefieren hacerio en espafiol y no en quechua. No hay costumbre de leer en quechua. Hay
unos lugares, quizas pequefios, donde ese tipo de poesia si tiene vigencia, como la Universidad
de San Marcos. La poesia quechua, entre muchas otras, es una de las posibilidades de una
literatura peruana en el futuro. Lamentablemente, para ella, como para otras modalidades

posibles, falta actualmente la necesaria infraestructura educativa y material.

CH. - Sinceramente te agradezco por exponer tus ideas indudablemente valiosas.
ML .- No hay de qué,
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