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José Maria Arguedas.
Foto extraida de Kataray. Horizonte, Lima, 1984,
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suficientemente amplios y duraderos”.

Frangoise Pérus.
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INTRODUCCION O PAQARINAL1

Untroduccion, entendida como parte inictal de wn trabajo donde se plantean los puntos principales
del ema a desarvollarse con el objeto de llegar al logro de los objetivos trazados, encuentra cn
Paqarina un "sindnimo" en la version quechua, pues conceptualmente nos remite a Ja inicializacion
de algo, pero que ademds nos remlte a la fmagen de una ventana, pagarina: ojo de la casa, oja con que
¢l autor concibe el mundo, Paqarina tamblén nos remite al Paqarin que es ¢} matana como una
proyeccion de lo que es la situacion "actual " de Paqarina,



La novela como género narrativo tiene, desde su aparicion en la época
moderna, ilimitadas formas de realizacién, lo que demuestra que la novela
es un género no acabado, sino en proceso de formacion. José Marfa Arguedas
fue un constante buscador de formas nuevas de comunicar, la evolucién de
su trabajo literario lo indica. Su gran aporte fue haber presentado el mundo
indio como poseedor de un complejo modo de concebir el mundo, fruto de

su relacién directa con éste.

Entender a Arguedas y su obra bajo este punto de vista es a nuestro
parecer esencial. Desde Warma kuyay (1935), donde el amor de nifio aparece
desdoblado en la mujer y el animal, hasta El zorre de arriba y el zorro de abajo
(1971), en donde el andino ejerce dominio sobre un medio geogréfico y
cultural ajeno, la violencia desfila, a ritmo de lloglla, de rio cargado de

esperanza, amor, sangre, muerte y vida, amarrados.

Investigar los aspectos sustanciales de Los rios profundos (1958), materia
de andlisis de la presente tesis, nos lleva a reparar en la pugna individual y
social de un cosmos dividido en dos, que no queda en muerte o lucha, sino

en modos de supervivencia, que van desde las palabras hasta las actitudes.

La violencia estética de Los rios profindos esté ligada al enfrentamiento
cultural e ideol6gico de indios y mistis; no es posible explicar el caso fuera de
esta relacién. Los mundos en conflicto entablan relaciones violentas, donde el
poder se concentra en un sector y el otro, el oprimido genera sus formas de

resistencia y modos alternativos de vida mediante la subversién del orden,

Los rios profundos presenta a la naturaleza como un tejido musical.
Todos los componentes del mundo hacen la melodfa, el ritmo que marca el

desplazamiento del hombre sobre el mundo. Esta musica engloba a los



sectores en conflicto, y es ahf donde la danza encarna y establece una
comunicacién dialégica. La danza del supay candela o la estética de la
violencia refiere a ese yo colectivo o individual, que arde, que violenta, que
estalla de repente, ante las fronteras de la prohibicién, y que sale ardiendo,
arremetiendo con vida y con muerte. Es pues la danza del diablo o supay, de
acuerdo al sector que califica o descalifica esa danza: vida en movimiento, al

ritmo de la violencia.

La violencia no se limita a existir en actos que cortan el canon natural y
social de las cosas, sino que llega hasta las entrafias de la forma novelesca:
pasando por el lenguaje, las metaforas, las imagenes que integran el mundo
narrado, que en el camino de este trabajo trataremos de explicar, dejando en
claro que éste no serd un compendio de formas de violencia, sino un transitar

por sus zigzagueantes calles, por sus voces, y miradas infranqueables.

Los rlos profundos, escrita en espafiol, cuyo sentido subyacente es
quechua, por su estructura, permite dos lecturas: occidental e indigena. La
primera lectura es la que mas ha sido desarrollada, mientras que el punto de

vista indigena lo ha sido poco.

Nuestro propésito en esta tesis es dar una visién del sentido novelesco
de la obra, teniendo en cuenta la interaccién de los mundos enfrentados,
sobre todo rescatando elementos de la cosmovisién india, que bajo el punto
de vista misti tiene poca validez. El presente trabajo no es pues una suerte
de isla solitaria e inaugural, sino la continuacién de otros que sentaron las
bases de andlisis, a los que nos sumamos, contribuyendo en la interpretacién
de la obra de Arguedas, mediante un acercamiento directo al mundo indio

cuya cultura y lengua nos es familiar.
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La tesis estd constituida por cinco capftulos. El capitulo I se refiere al
indigenismo como corriente literaria en el Pera y al planteamiento
indigenista de Arguedas, El capitulo Il trata sobre los simbolos indigenas
més representativos de Los rios profundos. Fl capitulo Il ests dedicado a un
analisis de los actores y “armas” de la violencia. El capitulo IV contiene
interpretaciones sobre el hombre y el ser social. Fl capitulo V versa sobre
sexo, mito y religiosidad. El capitulo VI refiere a la dramatizacién del cosmos

y del hombre.



CAPITULO1
SOBRE EL INDIGENISMO



Hacienda muru cuchillu atatau
qampichu waiiuyman qampi
wafiunaytaqa qagaman
wischukuykuyman

mayuman wischukuykuyman
Cuchillo moro de hacienda
iQué ascol jacaso moriria en ti?
Antes de morir en ti

al abismo me arrojaria

al rfo me arrojarfa.

(Huayno popular de la sierra
sur andina del Perd)

1.- VISIBILIZANDO EL INDIGENISMO.

Realizar un estudio detallado respecto al Perd y el indigenismo de
Arguedas es un intento siempre inconcluso de [legar a las esencias mismas de
la vida, contexto y novelfstica arguedianas. Todo estudio dard una
perspectiva y un entendimiento diferentes, de acuerdo a los intereses y
orientaciones ideolégicas de interpretacién. Por ello anticipamos que el
presente apartado es un acercamiento a las caracteristicas fundamentales de
la novelfstica arguediana, inmersa en el contexto, madre de su creacién, que
posibilitard el desarrollo interpretativo de “La danza del supay candela o la

estética de la violencia” en Los rios profundos.

Es evidente que todo pueblo tiene sus formas artisticas de expresion,
sus necesidades de manifestacion e interpretacion con relacién a su ser y al
medio social en el que se desarrolla. La presencia espafiola hace més de 500
afos no hizo sino postergar la emergencia de la literatura Quechua oral y
escrita a los amplios niveles que le corresponden dada su riqueza,

constituida por elementos originales no menos validos que los impuestos por



los invasores. Asi, tenemos las innumerables muestras literarias quechuas
prehispanicas: canciones, relatos, leyendas, mitos, del mundo andino. El
Ollantay, obra teatral épica “biografica" de Pachakutec, recopilada en Cuzco
en la época Colonial y representada en escenarios diversos en diferentes

épocas, es otra evidencia de la alta capacidad creativa del hombre andino.

La historia de la literatura latinoamericana, como la de cualquier
parte del orbe, no es reducible a explicaciones parciales respecto a su
formacidn, sino por el contrario a su justo y total reconocimiento a través del

tiempo.

La presencia indigena en un amplio territorio de algunas naciones
latinoamericanas -Pert (zona centro-sur andina), Ecuador, Bolivia,
Guatemala, y México- es una clara muestra de resistencia social y cultural de
los pueblos indigenas, pese a las condiciones adversas histéricamente
reconocidas (conquista y colonia), lo que indica y explica la existencia de una
literatura indigenista e indigena, ésta aitima menos promocionada o no
promocionada en absoluto, debido a la inclinacién por obras de tema

"moderno".

La literatura indigenista que registré la situacién del sometido, no ha
sido difundida en su real dimensién debido a los intereses mercantilistas
que genera el sistema, ademéas por ser considerada como un arte literario de
carécter "regional”, por lo tanto, de menor valor que la literatura llamada
"universal",



Para mal de los modernos extirpadores de idolatrfas, tenemos
muestras vivas de literatura neoindigenista?, que mantienen en discusién la

problematica indigena plasmada en la literalura,

El indigena, como tema, ha estado presente a lo largo de la historia
latinoamericana; sin embargo, entre el indigenismo del presente siglo y la
literatura del XIX {lamada indianista existen marcadas diferencias. L.a més
notable es que la segunda tomo al indio como personaje "exético", como un
“menor de edad” que debia ser euidado por el blanco, mientras que el
indigenismo del presente siglo lo hace parte de la abigarrada realidad
americana y lo relaciona con la temdtica de la tierra y su consecuente

reivindicacién, tratando de hablar desde adentro.

La temdtica de las obras indigenistas se considera inspirada
originalmente en el pensamiento de Manuel Gonzdlez Prada, quien
especialmente en su movilizador discurso en el Teatro Politeama (1888),
explicaba la falta de una formacién nacional peruana, al representar a la
gran mayoria de la poblacién de ese momento, debido a que se explotaba y
oprimia al indio, que constitufa el verdadero sustento de la nacionalidad. En
1904, en el ensayo “Nuestros indios”, sostenfa que “la cuestién del indio, mas

que pedagégica, es econémica y social”’? Hsta tesis se opone a las

2 Entre los autores que trabajan actualmente la novela de este tipo en el Peri, tcnemos a Carlos
Eduardo Zavaleta (n. Coras, 1928), con E! Cristo Villenas, publicado en Cuadernos
Hiapanoamerlcanos, Madrid, 1975; Niebla Cerrada, 1970, Los Apéndices, 1974, y Retratos Turbios,
1982, Lima, Ediciones Peisa/Biblloteca peruana, 65, 1982, De igual mancra se cuenta con Marcos
Yauri Montero (n. Huards 1930) con ¢l Oroflo despuéds de mil aflos, Casa de las Américas, 1974,
Ganadora del premio Novela 1974 de dicha institucion; Marfa Colon, Lina, Editora Lasontay, 1983
y Asf que pasen los aftos, 1Lima, Ediciones Pledra y nicve, 1985, Premio extraordinario Gaviota roja,
entre otros. Asimismo s cuenta con Edgardo Rivera Martinez (n. Jauja 1933) con ¢l Unicornio,
Lima, s.p.l. Edicioncs UNMSM, 1964; £l Angel de Ocongate y olros cuentos, Lima Peisa, 1986; £l
Visitante, Lima, Ediciones de la Clepsidra, 1973; Emunciacidn, Lima, Lditara Lasontay, 1979,
Historia de Cifar y de Camilo, Lima, Editora Lasontay, 1981, ctc., a los que s¢ suman muchos otros.

3 Gonzales Prada, Manue!. “Nuestros indios”, en Ideas en torno de Latinoamérica, UNAM-UDUAL,
México 1986. p. 417.



explicaciones que se venian dando al problema indigena, donde la raza
constituia el principal factor de atraso y se planteaban alternativas de
solucién a través de la educacion y la occidentalizacion del indigena, o en
algunos casos extremos, su eliminacion fisica.t Asi la derrota sufrida en la
guerra con Chile en 1879 desperta la sensibilidad y la conciencia de muchos

peruanos quienes fijan su interés en la interpretacién de la realidad indigena

En algunas antologias se da como precursora de la literatura que
denuncié la situacién del indio a Clorinda Matto de Turner y su novela Ares
sin nido.5 Otros antedatan el origen del indigenismo como corriente literaria
hacia 1848, e incluyen a Narciso Eridstegui con su novela El padre Horan
publicada ese afio. En la actualidad muchos criticos coinciden en que sus
mas claros exponentes han sido Ciro Alegria y José Marfa Arguedas. Tanto El
mundo es ancho y ajeno como Yawar fiesta, novelas aparecidas en la década del
cuarenta, representan la produccion textual nutrida del contexto indigenista
de los ‘primeros treinta afios del siglo XX, Los rivos profundos (1958) inaugura
un tipo de narrrativa distinta a la acostumbrada en las obras catalogadas
como indigenistas. Por otra parte, si bien se ha escrito muy poca critica sobre

Manuel Scorza (1928-1983 ) y el Ciclo de la guerra silenciosa, Angel Rama le

4 Para un mayor acercamiento a la evolucidn de los planteamienios en toro al indigena en el Peri,
véase a Degregori, Carlos Ivin, et al.  Indigenismo, clases sociales y problema nacional. la
discusidn sobre el "problema indigena” en el Perii. Ediciones Centro Latinoamericano de Trabajo
Soctal, Lima. s.f.

5 En Aves sin nido,publicada en 1889, es importante resaliar la vision del indigena que plantea la
autora porque nos permitird contraponerla con ¢l indigenismo de Arguedas, ¢l cambio de
interpretaclon es notable, Cltemos un pirrafo de 1a novela de Clorinda Matto de Turner: * Oh pleguc
a Dios que algiin dia ¢jercitando su bondad decrete 1a extinslén de la raza Indgena, que después de
haber ostentado la grandeza imperial bebe del lodo del aproblo, Plegue a Dios la extinsién, ya que no
¢s posible que recupere la dignidad ni cjercite sus derechos”. El problema del indigena es reducido a
una solucion moral, corresponde al blanco ser ¢l redentor del indio visto como una criatura a la cual
habia que proteger.



dedica unos renglones en su ensayo Transculturacion narrativa en América

Latina®, ubicandolo en esta corriente.

Sin embargo, la ubicacion de la produccion de Scorza dentro del
indigenismo no es sencilla, menos aitn cuando el escritor se niega a ser
considerado un autor indigenista, por considerar el término "indigenismo"

como acuiiado por el conservadurismo intelectual.

Rama habla sobre la amplitud y ambigtiedad del indigenismo, de la
constante polémica interna, que va desde una idealizacién que pretendfa la
instauracién del inkario, hasta el racismo que insinuaba la necesidad de un
etnocidio para salvar al Perti. Asf Rama rescata el pensamiento de
Mariategui:

"..quién en oposicion a muchos desvarios idealizadores del pasado

habré de reinvindicar el andlisis econdmico y social del problema del

indio, asf como la funcién central de las vanguardias intelectuales

capitalinas o costefias, Ambos temas son de hecho el mismo tema”.?

Con Mariategui la discusion sobre el llamado problema indigena llega
a su cuspide. A través del desarrollo de un andlisis de la formacién histérica
de la sociedad peruana, Mariategui establece que la situacién de opresion y
explotacién del indfgena se vincula con el problema de la tierra, en una
sociedad donde el capitalismo, el feudalismo y la propiedad colectiva
conviven, pero siendo finalmente ia gran propiedad feudal de la tierra la que
mantiene al indigena sumergido en la mis terrible opresién. Por lo tanto se
hace necesaria la liquidacion de esos elementos para que sea posible una real

solucién. Mariategui propone una alternativa: la instauracion del socialismo,

6 Rama, Angel, Transenlturacion narratina en América Latina. Siglo XXI, México, 1982,
"Rama Angel, citado por Morafta, Mabel. * Funcion ideoldgica de la fantasia en las novelas de
Manuel Scorza" en Revista de critica literaria latinoamericana, 1X, 17, Lima. 1983,



sistema inherente a las comunidades indigenas, como rasgo heredado del
tiempo de los incas? Esta y otras aportaciones de Maridtegui serdn tomadas

en consideracion al desarrollar el contenido total de [a tesis,

El indigenisnio, como término y como corriente, es polémico, debido a
que es un concepto manejado por sectores de la poblacién que no son
indfgenas; es decir es un discurso elaborado a través de la mirada del
mestizo principalmente. El hecho encuentra reparos desde la denominacion
"indios" para llamar a los habitantes de este continente, la cual fue usada por
el conquistador y no existe ninguna razén para que este término sea usado
por el conquistado. Arguedas aclaré esta denominacién explicando la
connotacién cargada de significaciones raciales y que fue adquiriendo fuerza

de verdad a través del tiempo.

Es en esta linea de pensamiento donde debemos ubicar la negativa de
Scorza” a ser considerado "indigenista", por la connotacién racista que
encierra el término, ademés de la concepcién ideolégica que enmarca la

superioridad de a cultura occidental.

Angel Rama, por su parte manifiesta que el término indigenismo
;’quedé acufiado por la generacién posmodernista latincamericana, siendo
ella la que le confiri6 el significado con el cual fue aceptado en todo el
continente, Como en los ejemplos paralelos y contemporéneos del "negrismo"
antillano y del "revolucionarismo" mexicano, se traté de una formulacién
tocal, peculiar, referida a la problemdtica cultural de la regién, de esa
tendencia generalizada, regionalista, criollista, nativista, que se posesioné de

América Latina con posterioridad al novecentismo modernista,

8 Para entender al Perd, desde cualquier dngulo, ¢s necesario recurrlr a fa obra clisica de Maridiegui:
Siete ensayos de interpetacion de la realidad peruana, (1928, afto de la primera ediclén) Era,
México, 1988,



desarroliandose en la década de log diez y los veinte: propuso una nueva
apreciacién de la realidad y del funcionamiento de las sociedades del
continente que estaba modernizindose, a través de la 6ptica 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 aspiracion
a un reconocimiento sedicentemente objetivo y atin documental del entorno,
su poderosos racionalismo clarificador; sus esquemas mentales simples,
contrastados, rotundos, que proponian interpretaciones simples pero eficaces
del mundo; su fuerza que le otorgé una nota recia y dspera; su espontdneo
emocionalismo elevado a la categorfa de valor artistico y moral; su
combatividad que forzé la nota denotativa de cualquier texto refiriéndolo al
discurso  global de la sociedad; su confianza en las ideologfas que,
abundantemente producidas, enmascararon las operaciones 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 econémicos, las consignas politicas
de la época y unitariamente en el lenguaje que utilizaron todos esos textos:
tanto los Siete ensayos, de Maridtegui, como Matalaché de Lopez Albgjar o la
pintura de José Sabogal".?

Esta corriente es revisada por Arguedas en El indigenismo en el Perit,
un escrito péstumo que comienza por prescindir de la aportacién que en el
siglo XIX hizo Manuel Gonzalez Prada. Arguedas establece tres periodos

indigenistas:

1.- El correspondiente al novecentismo, donde aparecen los primeros tintes

de la corriente indigenista en la obra de Julio C. Tello, oponiéndose al

? Rama, Angel. op.cit. Transculturacisn narrativa en...p. 180,
19 Arguedas, José Maria. “El indigenismo en el Peard®, en Ideas en lorno de Latinoantérica, UNAM,
México 1986. pp. 764-781, ( Se desconce la fecha de la primera edicidn).



"pensamiento hispanista” de José de la Riva Agiiero y Victor A. Belaunde. En
esla etapa se reconoce el valor de la cultura inca preshispanica y se prescinde

del indio actual.

2.- Un segundo periodo que es el {undamental, encabezado por José Carlos
Mariategui, donde se eslablecen las bases para la reivindicacion social y
econémica del indio, A través de £l Amauts, se tlama a escritores y artistas a
comprameterse con la causa del indio y a tomar como tema al Perd
contemporaneo. El trabajo de esta generacién, no necesariamente con altas
cualidades artisticas, contribuyd 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
contribucién de los seclores mestizos, tampoco se admiten los rasgos
diferenciadores de las clases enfrentadas, ni la variedad de las comunidades

indigenas existentes, ni de terratenientes.

3.- En este perfodo, posterior a Maridtegui y Valcércel - autor de Tempestad en
los Andes (1927), integrante del grupo “Surgimiento” de Cuzco e importante
protagonista del indigenismo-, se cuenta como principales exponentes a Ciro

Alegria’ y José Maria Arguedas, quienes salvan las carencias antes

I Cabe aclarar que ¢l indigenismo en el Peni tiene caractercs particulares de acuerdo al espacio
reglonal referido. Las obras de Ciro Alegria se ubican en la sierra norte del Perd, Los indios de esa
zona no hablan e} quechua a consecuencia de fa presencia cspafiola que impuso el uso de su lengua;
muchas dc sus tradicioncs comunitarias ya no son practicadss, perdieron sus religiones locales y
fucron convertidos s fa servidumbre, por fo tanto exisien menos clementos de cohesidn porque no hay
identidad de tipo cultural, En cambio fos indios de fa zona central y del zur del Pert ain practican la
religion heredada de sus antepasados y las costumbres comunitarias tienen fuerte presencia, el
quechua es hablado incluso por 1os mestizos, Todo esto los idemifican de una manera muy solida, Al
respecto Arguedas manifiesta que “hay un error cuando sc considera que en las narraciones que
escribi yo es donde se descubre por primera vez al indlo. No ¢s cierto. Lo que ocurre ¢s que en las
novelas de Ciro Alegria aparece un indio que es tal desde ¢ punto de vista social, pero no fo es desde
¢l punto de vista cultural, cntonces no tienen 1odas estas caracteristicas, tan distintas, tan orlginalcs,
como las del indio del sur”. Arguedas, Jos¢ Maria, “"La narrativa en ¢l Perd contemporaneo”, cn
Recopilacion de textos sobre José Marla Arguedas. Casa de las Amérlcas, La Habana, 1976, p. 412,
Por su parte Ciro Alegria afirma: *...si bien el indio es ¢l objeto de nuestros desvelos y cuidados: mi



indicadas. Rescatan las demandas sociales, econémicas y politicas del
indigenismo de Los siete ensayos. Esta generacién tiene mayor conocimiento
respecto a la realidad indigena (cosmovisién y tradicién cultural) y a la
sociedad peruana. Esta etapa tiene una nota "culturalista" y el tema no es
exclusivamente el indio, por lo que la misma denominacién es cuestionable.
Una de las nuevas preocupaciones es la cuestion nacional y la xisqueda de la
expresion de la cultura peruana, la que serd 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 torno al indigena en el
Perit han evolucionado hist6ricamente. En la narrativa, desde una aparici6n
meramente decorativa, hasta la presencia de .un indio poseedor de una
compleja cosmovisién, capaz de hablar y pensar por si mismo, sin dejar de
estar inmerso en un contradictorio contexto “nacional”, definido por sus
peculidridacles econémicas y sociales. Esta vision es el gran aporte de Joseé

Marfa Arguedas a la literatura indigenista.

En la década de los 50 surgen otros escritores como Vargas Vicuiia o

Carlos Eduardo Zavaleta, pero sin alcanzar la plenitud de Arguedas.

La muerte de Arguedas (1969) cierra una etapa importante del
indigenismo. Los criticos reconocen que no hubo alguien que continuara su
postulado con la altura alcanzada, de ahf que quienes aparecen

posteriormente son denominados como neoindigenistas, entre los que

indio no ¢s et de Arguedas, El indlo es una proposicion cargada de autoctonismo, Existe una gama
infinita de indios: desde el “nucvo Indio” de Urlel Garcla hasta el selvdtico. Mi indio ¢s ¢l norteflo: un
indio que no habia quechua, amestizado, de decistones rdpidas, un tanto pragmatico. El indio de
Argucedas s ¢l indio sureio y, mds especificamente ¢l apurimetto: mds silencioso y més lirico. Hay
otros tipos de indios: el huanca, por ¢jemplo, vivaz, altivo y belicoso. El cuzquedo: taciturno y
rencoroso...El indio def Nerte es mas rebelde que el indio de Arguedas, pero carga también toneladas
de dolor.” Alegrfa, Ciro. *Otras opiniones”, en Ibidem. p. 317,



encontramos a Marcos Yauri Montero y Edgardo Rivera Martinez cuyas
publicaciones se realizan entre 1973 y 1983.
.
Asimismo se conoce de los trabajos e Gregorio Martinez y Antonio
Galvez Ronceros quienes- realizan la tarea de tratar contenidos y temas

indigenas “agudamente trarisculturales” .2

12§ amentablemenie no existen estudios sobre ¢f neaindigenismo en ¢l Peri. Se conoce tnicamente ¢
trabajo de Tomds G. Escajadillo denominado La narrativa indigenista: un planteamiento y ocho
incisiones (Lima. Universidad de San Marcos, 1971, mimeo).



2.- EL PEROU Y EL INDIGENISMO DE ARGUEDAS

José Maria Arguedas, cuentista y novelista peruano, nacié el 18 de enero
de 1911, en Andahuaylas, Departamento de Apurimac., Es considerado como
una de las figuras mas trascendentales de la novela realista de tema indigenista
en Hispanoamérica. Apenas a sus tres afios de edad, su madre, dofia Victoria
Altamirano Navarro de Arguedas, fallece en el pueblo de San Miguel, capital de
la Provincia de La Mar, donde su padre era juez; algunos afios mas tarde su
padre, el abogado Victor Manuel Arguedas Arellano, se vuelve a casar con
Doiia Grimasea Arangoitia viuda de Pacheco, principal sefiora del distrito de
San Juan de Lucanas, sur de Ayacucho, quien tenia tres hijos, dos mujeres y un
hombre mucho mayores que José Maria. Este nuevo enlace motivé que
Arguedas viviera al lado de su madrastra, en San Juan, a donde su padre

llegaba, a caballo, los sabados.

El hermano politico de Arguedas, consumido por el orgullo y la
crueldad, hizo de €l una victima de sus abusos obligéndolo a realizar trabajos
sumamente pesados para su edad, y a presenciar los abusos contra los indios.
Arguedlas sefiala en repetidas ocasiones que fue testigo obligado de las
violaciones a las mujeres del pueblo, que el hermanastro realizaba como un acto

de dominio y poder.

El futuro novelista se fugé de esa casa, debido a las dificultades afectivas
con su hermanastro. Vivié con los indigenas de San Juan de Lucanas, cuya vida
lleg6 a conocer profundamente. Su conocimiento de la cultura indigena marcé
su posicién en la sociedad y el contenido de su obra. El quechua fue su lengua
materna, y los indios fueron la madre que no conoci6, los que le brindaron su

carifio y proteccion:
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"Huyendo de parientes crueles pedi misericordia a un ayllu que
sembraba mafz en la més pequefia y alegre quebrada que he conocido.
Espinos de flores ardientes y el canto de las torcazas iluminaban los
maizales. Los jefes de la familia y las sefioras, mamacunas de la
comunidad, me protegieron y me infundieron la impagable ternura en

que vivo". 13

Arguedas, nifio, encuentra el ser de Ja madre en la mama pacha, la madre
tierra para los indios, que con su impagable ternura se convertira en nido que

calma su soledad.

Cuando en 1962 escribe el poema Quechua A nuestro padre creador Tupac
Amaru (himno -cancién), Arguedas recuerda a quienes fueron parte sustancial

en su vida. Asi dedica sus versos diciendo;

“A dofia Cayetana, mi madre india, que me protegio con sus ligrimas y
su ternura, cuando yo era un nifio huérfano alojado en una casa hostil y
ajena. A los comuneros de los cuatro ayllus de Puquio en quienes senti
por vez primera, la fuerza y la esperanza.” 14

En su ensayo “Yo no soy un aculturado” habla respecto a su situacién

infantil que le llevara a buscar el apoyo antes mencionado:

“...a mi me echaron por encima de ese muro, un tiempo, cuando era nifio;
me lanzaron en esa morada donde la ternura es mds intensa que el odio
y donde, por eso mismo, el odio no es perturbador, sino fuego que
impulsa..."t?

Utek!, comunidad que asil6 a Arguedas, se convertird en materia de

recordacion en maltiples pasajes de su obra:

YArguedas,José Maria. Lo rios profirsdos. Alianza Vditorial, Madrid, 1994, p.48. La presente edicion
serd ls willizada para nuesiro andlisis, por fo que en adelante, al citar fragmentos de fa novela, sélo
indicaremos ¢l ntimero de ka pigina citada.

WArguedas Jos¢ Matfa.Katatay. Editorial Horizonte, Lima, 1984, p.{1,

1S Arguedas José Marfa, "No soy un aculturado®, en £1 zorvo de arrtba y el zorre de abajo. Edicion
Critica, Madrid, 1990. p, 257,



“Utek' pampa
Utek' pampita
"Tus perdices son de ojos amorosos,
tus calandrias engaftadoras cantan al robar,
tus torcazas me enamoran
Utek' pampa
Utek' pampita”. 16
El universo andino se siembra en ¢él, él se siembra en ese cosmos. Una

suerte de nacimiento entre el Sol y la Tierra.

En su adolescencia aprendio6 el espatiol, lengua que le permitié ingresar
al mundo del blanco, sin olvidar su identidad con lo indigena. Su estancia con
los indios le permiti6 adquirir una forma distinta de apreciar el mundo, opuesta
a la del blanco. Como los indios, aprendio a convivir con la naturaleza, con fos
arboles, rios, montaias, animales y con los hombres, sufriendo la marginacién y

la explotacion al lado de los indios.

Arguedas no era ajeno a la problemética politica y social de su pais,
estaba inmerso en ese mundo contradictorio, en el vaivén de su momento

histérico.

La década de los veinte del presente siglo estd marcada por el cambio
que sufre la economia peruana y su relacién con el exterior debido al
afianzamiento del capital norteamericano en la constitucién de una economia de
enclave, hecho que modifica las relaciones sociales y econdmicas del pais. Dicha
década esta precedida por el inicio del oncenio de Legufa en 1919, quien es
reelegido en 1924 y 1929. Las empresas buscan conseguir materia prima y mano
de obra barata que se encuentran en abundancia en el Peri. El historiador Julio

Cotler observa que en ésta década se dio una recomposicion y reestructuracion

16Argucdas, José Maria, Diamantes y Pedernales, Agua. Juan Mijia Baca and Villanueva, Linta, 1954,
p.102,



de las clases sociales. A nivel de grandes propietarios nativos, se operé una
emergencia del sector directamente vinculado a la exportacion. En el caso de los
terratenientes inmersos en el drea precapitalista de la sierra andina, una fraccion
pas6 a asociarse con el sector dominante. Los terratenientes y las empresas
extranjeras extendieron sus dominios sobre las masas campesinas expropiando
sus tierras a fin de obligarlos a someterse a la condicién servil.V Estos propici6
agitaciones indigenas recurrentes bidsicamente en Puno y Arequipa. En 1924
Haya de la Torre funda el A.P.R.A. (Alianza Popular Revolucionaria) y José
Carlos Maridtegui funda el Partido Socialista que luego de su muerte en 1930,
se convierte en Partido Comunista del Peri. Entre ambos se entabla una
discusion que pone en la cima la discusion en torno a la cuestién nacional y el
problema del indio. Maridtegui sostenia que la constitucién de la nacién
peruana era un proyecto antes que una realidad y que el principal obstdculo
para su realizacion era la subsistencia de una gran masa indigena sometida a un
régimen de explotacion servil y de opresion gamonalista. Haya de la Torre y
Maridtegui comparten la fe en el potencial revolucionario del campesinado
indigena asf como la conviccién de que lo indigena formaba el cimiento de la
nacionalidad peruana. Sin embargo, Haya de la Torre y su partido se deslindan
del movimiento revolucionario internacional y de las fuerzas del proletariado
del Perd, posicion que es calificada por Mariategui como reformista-pequefio
burguesa. El Apra y Haya de la Torre con el paso del tiempo dejaran su
posicién de avanzada para convertirse en un aliado mds de la oligarqufa.
Maridtegui, por su parte, no ve realizado su proyecto de instauracion del

socialismo. Su muerte a temprana muerte corta sus aspiraciones. 8

17 Cotler, Julio, “Peri: Estado oligdrquico y reformismo militar”, en América latina: Historia de medio
siglo, Instituto de Investigaciones Sociales-UNAM-Siglo XX1, México 1982, p, 380,

18 Para un mayor acercamiento ¢n torno a la discusion que entablan Maridtegui y Hay de la Torre véase
Valderrama, Mario. “Los planteamientos de Haya de la Torrre y de José Carlos Maritegui sobre el
problema indigena y el problema nacional”, en Indigenismo, Clases sociales...op. cit, pp.187-221.
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En ese clima de tension politica y social el padre de Arguedas, en 1920,
fue obstaculizado, por razones politicas de seguir ejercienda su profesién de
abogado, por lo que anduvo huyendo en pueblos lejanos de la sierra y

Arguedas se qued6 al lado de los indios:

‘Bn 1923 empezamos a viajar con mi padre. Mi hermano mayor
Aristides estudiaba en Lima con la pequefia pensién que mi padre
recibfa por sus servicios al Estado. Viajamos a Ayacucho ida y vuelta,
12 dias a caballo; a Cora Cora, tres dfas a caballo; al Cuzco por el puerto
de Lomas, seis dias a caballo; luego a Huaytard, 5 dias a caballoy
uno en camidn; de allf a Yauyos, cuatro dias a caballo, De Yauyos mi
padre se traslad6 a Cailetey de Cailete nuevamente a Puquio, donde
murié en 1931, Estuve en Abancay, capital de Apurimac, en 1924-1925,
mi padre en Chalthuanco”.1?

José Marfa Arguedas estudia en Abancay, Ica, Huancayo y Lima,
conviertiéndose en un profundo defensor del patrimonio cultural indigena.
Destaca como antropélogo, investigador, transcriptor e intérprete de la

literatura oral del pueblo quechua, asf como de sus creencias, musica y mitos.

Como pocos escritores, vivié y sintié el mundo indfgena como suyo por
lo que sus primeras lecturas de obras en las que aparecia el indio le causan
irritacién, pues carecfan de un real conocimiento del mundo andino y por lo
tanto lo distorslonaban. Aunado a esto, su bilingilismo se convierte en una
herramienta valiosfsima para su labor literaria. Arguedas comenta respecto a la

fustracién que le causa la falsa vision del indio:

"Cuando llegué a la universidad lef los libros en los cuales se intentaba
describir a la poblacién indigena, los libros de Lépez Albdjar y de
Ventura Garcia Calderén. Me sentf tan indignado, tan extrafio, tan
defraudado, que consideré que era indispensable hacer un esfuerzo por

19 Citado por Flores, Angel, Narrativa Hispanoaniericana 1816-1981.4a generacion de 1940-1969,
Siglo XXI, México, 1982, p.210.



escribir al hombre andino tan como era y tal como yo lo habia conocido

através de una convivencia muy directa” 20

Esta desilusion lleva al joven intelectual a ingresar a la corriente
indigenista, la cual reclaboraria tomando en cuenta los cambios en la
estructura social y cultural del pais que le toco vivir. Arguedas hereda el
pensamiento de Maridtegui con un espiritu rebelde y reinvindicativo, tomando
sus planteamientos ideolégicos con un carécter nacionalista y continda la
busqueda para lograr la transformacién del Pert. Arguedas, de acuerdo a sus
vivencias entre los indios, plantea con humildad el problema del indio, corrige
algunos aspectos que Mariategui no pudo ver y encamina al indigenismo por
una senda de compromiso y toma de conciencia de la candente realidad

peruana.

Con el advenimiento del socialismo se desata una euforia internacional
por implantarlo, sobre todo en los paises subdesarrollados que ven en ese hecho
la posibilidad de solucién a los problemas de atraso y marginacién. Esa euforia
cobra mayor fuerza con los planteamientos de Maridtegui y Ia influencia de la
revolucion mexicana en 1910 y la rusa en 1917, fenémenos que politizaron a un
sector de intelectuales peruanos. Ese anhelo de cambio enciende en el joven
Arguedas una llama viva de creacion literaria, tal como se manifiesta en sus
escritos (Agua y los Cuentos olvidados). Sin lugar a dudas, este hecho le permite
conocer la realidad peruana y elaborar trabajos lucidos, creando una obra cada

vez mas amplia y compleja, que distingue su etapa adulta:

*A medlda que fui aprendlendo la literatura occidental, y leyendo los
clésicos, especialmente espafioles y rusos, decidi escribir, no con el
propésito muy expreso de publicar, sino de desahogar mi estado de
amargura, de descontento, o casi de irritacién contra esta descripcion
totalmente falsa que se hacta de la poblacién indigena".2!

20 Arguedas, José Maria,"La narrativa del Perit Contempordueo”, en Recopilacion de textos sobre José
Marta Arguedas, Casa de las Américas, Seric Valoracion Muhiple, 1.a Habany, 1976, p. 412,

2Citade por Ignacio Valenie,"Otras opiniones”, en ibidem. p.330.



En el contexto nacional la crisis mundial de los afios treinta determiné la
caida de Leguia, la economia dependiente del Perti es perjudicada por el retiro
de capitales norteamericanos. A pesar de que el nuevo jefe de Estado, coronel
Sanchez Cerro, busca reorientar la situacion de crisis con el apoyo de un sector
de las masas populares, no lo consigue. Al reducirse las exportaciones y
cortarse la entrada de prestamos norteamericanos se agudizé la crisis en todos
los sectores, creando un descontento general que se expresa en levantamientos
mdtltiples, La poblacién agrupada en los Partidos Apra y el Partido Comunista
hacen notar su descontento. El Apra promueve varias insurrecciones, la

principal de ellas en la ciudad de Trujillo.

El 30 de enero de 1932 fallece el padre de Arguedas el Dr. Victor Manuel
Arguedas, José Marfa queda sin apoyo econémico por lo que se emplea como
Auxiliar de la Administracién Central de Correos de Lima. En los afios 1933-
1934 publica en La prensa de Lima tres cuentos: Dofia Cayetana, El Vengativo y
Momediano o El cargador; en 1935 publica Agua escrita a los 19 afios, en este

mismo volumen incluye Los Escoleros y Warma Kuyay.

Agua, publicada en 1935, guarda ese odio a la injusticia que reina en los
Andes, donde existen dos mundos enfrentados con crueldad desde la conquista,
donde uno explota y hunde los valores humanos del indio y el otro carga un

dolor indescifrable.

Los cambios de gobernante se suceden uno a otro sin que esa realidad
social cambie sustancialmente, En 1933, luego del asesinato de Sanchez Cerro,
Benavides es designado presidente congregando alrededor suyo a la clase

dominante fruto de su lucha contra el Apra.



La relacion que la clase dominante establece con las masas populares no
es de compromiso, sino por el contrario es de sometimiento. Una politica que
busque la conciliacién con los “cholos, indios y negros” estaba fuera de toda

posibilidad.

Arguedas en 1937, victima del sistema autoritario y consevador que
domina el ambiente politico peruano, es acusado de protestar junto a muchos
por la visita de un oficial fascista al Perd. Como consecuencia es recluido en la
carcel El sexto durante ocho meses, Esta experiencia la relaté en una novela de
corte autobiogréfico intitulada El sexto, que aparecié en 1961, Arguedas sale de
prision en 1938 y al afio siguiente es nombrado profesor de Castellano y
Geografifa del Colegio Nacional "Mateo Pumacahua” de Sicuani, Cuzco; ese

mismo aiio contrae matrimonio con Celia Bustamante Vernal.

En 1939 Benavides convoca a elecciones en las que Manuel Prado es
nombrado Presidente fungiendo en dicho cargo hasta 1945. Es el tiempo en que
el Apra y el Partido Comunista modifican sus orientaciones politicas debido a la
crisis internacional que llevé a Haya de la Torre a concebir a Estados Unidos, en
su nueva politica del “buen vecino”, como una fuerza democratica capaz de
favorecer la implantacion de regimenes del mismo tipo en Indoamérica. El PC
por su parte colaboré con el gobierno en los esfuerzos bélicos contra el Eje nazi-

fascista.

Por su parte Arguedas continta con la difusion y estudio del problema
indigena peruano. En 1940 viaja invitado por el gobierno mexicano, al Congreso

Indigenista de Patzcuaro, Permanece dos afios en México.

El afio de 1941 se publica la novela Yawar fiesta y en 1948 (1949) Canciones
y cuentos del pueblo Quechua.



Mientras Arguedas plasma en sus obras el sentir indigena, la disputa por
definir los destinos de la nacién continda. En 1945 José Luis Bustamante y
Rivero candidato del Frente Democratico Nacional, patrocinado por el Apra,
gana abrumadoramente, Los cambios se hicieron evidentes en todos los 4mbitos
de la existencia social peruana. Se multiplicaron las organizaciones sindicales,
se constituyeron federaciones estudiantiles; se abrieron nuevos medios de
comunicacién que trataban temas hasta entonces prohibides por la prensa
oligarquica; se observé la rapida emergencia de sectores de la clase media
intelectual que de diferentes formas representaban los intereses de los sectores
populares. El sector oligdrquico impide la continuacién del cambio a través de
la “Revolucién Restauradora”que en 1948 destituye a Bustamante. El general
Odrfa asume la presidencia y permanece en el gobierno durante ocho afios
(1948-1956). Poniéndose al servicio de la oligarquia nacional deroga las
disposiciones que restringen las actividades de la oligarqufa y del imperialismo,
ademds persigue a quienes desacatan sus disposiciones, principalmente al Apra

y al Partido Comunista.

En su evolucién como escritor Arguedas va encaminando su obra hacia
nuevos derroteros. En Yawar fiesta (1940), Arguedas presenta a los diferentes
sectores de la sociedad peruana: indios, terratenientes tradicionales,
terratenientes nuevos ligados a los politicos, mestizos y estudiantes oscilantes

- entre el pueblo rural y el urbano limefio.

En 1956 Manuel Prado es elegido Presidente con el apoyo del Apra que
buscaba la “Convivencia“ en el Congreso, el sector radical de este partido
constituyé el Apra Rebelde que luego se transformé en Movimiento de
Izquierda revolucionaria (MIR). A fines de la década de los cincuenta la
devaluacion del sol (moneda peruana) y la crisis existente gener6 numerosas
invasiones a haciendas encabezadas por Hugo Blanco, lider de campesinos de la

Convencién (Cuzco).



La necesidad de ejecutar cambios estructurales, no profundos, que
calmaran la euforia indigena que trastocaba y ponia en peligro los privilegios de
los sectores dominantes resufté ser una plataforma conjunta de un sector del
ejército, la Iglesia y los nuevos partidos reformistas, crendose una alianza. El
conflicto de clases que incluso amenazaba con la divisién en el seno mismo de
la clase dominante, asi como de las instituciones que sostenfan el régimen de
dominacion y que aseguraban su hegemonia, se intensifica a medida que se
acercaban las elecciones de 1962, En esta oportunidad fue elegido Haya de la
Torre, pero a escasos dias de que el Presidente Prado entrepara su mandato, el
ejército comandado por el general Pérez Godoy lo depuso y exilié del pafs. Asi
en el Perui se instal6 el primer gobierno “Institucional” de las fuerzas armadas
en América Latina. Su primera accion fue e} de realizar la reforma agraria en la

Convencion y apresar a los dirigentes de los levantamientos. 22

En este espacio conflictivo Arguedas escribe Todas las sangres (1964), obra
donde la forma novelesca arguediana cambia; ahora busca hablar por los
peruanos centrindose en un espacio mayor, un pueblo grande, se preccupa por
la distribucién de funciones de sus personajes, desde el papel de los
terratenientes don Bruno y don Fermin, en Todas las sangres, hasta la asignacion
del indio mestizado Demetrio Rendon Willka. Asf se concreta la poderosa
influencia de [a revista Amauta en su interpretacion de la literatura y arte
indigenas, desde el punto de vista sociolégico:

"La ilusion de juventud del autor parece haber sido realizada. No
tuvo méds ambicién que 1a de volcar en la corriente de la sabiduria y el
arte del Perd.la sabiduria de un pueblo al que se consideraba
degenerado, debilitado o extrafio e impenetrable pero que, en realidad,
no era sino lo que llega a ser un gran pueblo, oprimido por el desprecio
social, la dominacién politica y la explotacién econdmica en el propio

suelo donde realizé hazaitas por las que la historia lo considera un gran
pueblo.."

R Cfy. Cotler, Julio. “E! Port; Estado oligdrquicn...” op. cit. p. 400,

B Arguedas José Mirria, * No soy un aculturado”, en ap. cil. £ zorro de arriba y el zorro... p. 256,



En 1946, Arguedas trabaja en la seccién de Folklore del Ministerio de

Educacién, sin dejar de lado su preparacion profesional.

En 1948, Arguedas obtuvo el titulo de Doctor en la Universidad de San
Marcos en Lima, como resultado de un afio de investigacion en Espaiia, con la
tesis Las comunidades de Espaiia y del Penii, publicada en 1968 por la Universidad
de San Marcos; posteriormente, gracias a su constancia estuvo al frente de la

Direccién del Instituto de Estudios Etnoldgicos del Museo Nacional de Historia.

En 1954, publica Diamantes y Pedernales, con una segunda edicién de
Agua. Este libro contiene ademas el cuento Orovilct; asimismo publica en la

revista Tres el cuento Waylluy, y en La prensa de Buenos Aires, el cuento Kuyay.

El aiio de 1958 publica Los rios profundos y en 1964 Todas lus sangres. Esta
altima novela es contemporénea del primer gobierno de Belatinde, declarado
presidente en 1962. Los campesinos contintzan sus movilizaciones; sin esperar
que llegue la reforma agraria capturan latifundios, mientras que los obreros
protestan para lograr mejorar sus condiciones de vida, Beladnde no cuenta con
apoyo parlamentario por lo que sus proyectos de realizar “la conquista del Peru
por los peruanos” no tiene respaldo. La btsqueda de negociacion con los
partidos politicos de entonces fracasa. La crisis econdmica y la fuerte presencia

del imperialismo norteamericano continua.

En 1966, Arguedas, victima de la depresién, intenta suicidarse con una
sobredosis de barbituricos, saliendo con vida, Posteriormente, en 1967, contrae
matrimonio con Sybila Arredondo con quien viaja a Cuba en 1968. En octubre
de ese afio fue merecedor al premio de la novela iberoamericana de la
fundacién William Faulkner, por la obra que le dio celebridad continental: Los

rios profundos.
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En 1968 el golpe militar del general Juan Velasco Alvarado no tuvo
ninguna dificultad en un pais donde aun no se lograba consolidar un gobierno
nacional y que la cafda y llegada de nuevos gobernantes era tan comun. El
gobierno “revolucionario” de las fuerzas armadas implantd una serie de
medidas antioligarquicas que de golpe cierran un largo capftulo de la historia
peruana. Una de las medidas inmediatas fue la toma militar del complejo
petrolero en manos de los norteamericanos y otra la reforma agraria decretada

en 1969,

A pesar de que varias propiedades importantes de los norteamericanas
eran afectadas, la ley no establecia ninguna diferencia en el pago de las
afectaciones a nacionales y extranjeros. Los campesinos que deberfan ser los
beneficiados directos de la reforma agraria deben pagar la llamada deuda
agraria al Estado, para que éste a su vez la reembolse a los antiguos

terratenientes.

El hecho de que el régimen de Velasco afecte las propiedades de los
nortemericanos tiene que ver con las posibilidades que se le presentaban al
Perd para convertirse en un gran exportador de cobre y petréleo, en un
momento en que se da el alza de los precios de éstos productos. Ademas la
banca internacional estaba dispuesta a encontrar mercados para colocar los
excedentes creados por el alto desarrollo de las empresa multinacionales
durante los afios sesenta. Dada esa situacién se presenta la oportunidad de
actuar con cierta independencia y de desechar la presencia de las industrias de

enclave permitiendo que el pafs sea quien controle su economfa.

Por otro lado, con la reforma de Velasco Alvarado las relaciones feudales
de servidumbre se modifican sustancialmente con la expropiacion de tierras a
los grandes terratenientes. La reforma fue planteada en favor del campesinado

“pero sin su participacion”, ya que sélo buscaba mediatizar a los campesinos
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entregdndoles sus tierras y evitar la movilizacién independiente, es decir el
control corporativo a través de la creacion de la Confederacion Nacional
Agraria, ademas intensificando el uso de la tietra y aumentando la produccién
de alimentos para disminuir su importacién, ast como detener el alza del costo
de vida en las grandes ciudades, financiar las empresas industriales con dinero
que pagan los campesinos y reducir la migracién de éstos a las grandes
ciudades. Este plan resulta sélo un proyecto incumplido porque la avalancha
andina hacia la costa se habfa iniciado desde los cincuenta y nadie podria
detenerla. Esta situacién es muy bien retratada por Arguedas en su obra El

zorro de arriba y el zorro de abajo.

En 1968 Arguedas al recibir el premio Inca Garcilaso de la Vega, expresa

un discurso en el que manifiesta:

"..No soy un aculturado; yo soy un
peruano que orgullosamente, como un demonlo feliz habla en cristiano y

en indio, en espafiol y en quechua..."4

Esta afirmacién nos acerca mas al mundo conflictivo en el que vivié; el

mundo indio-misti, aspecto importante que abordaremos en capitulo aparte,

En 1969, a los 58 afios de edad, Arguedas se quita la vida como
consecuencia de su fuerte inestabilidad emocional, que él explica con estas

palabras:

"..pero me cay6é un repentino huayco que enterr6 el camino que no
pude levantar, por mucho que hice, el lodo y las piedras que forman
esas avalanchas que son més pesadas cuando caen dentro del pecho.
Quiero dejar constancla que el huayco fue repentino pero no
completamente inesperado, Hace muchos aftos que mi animo funciona

4 idem. p. 257,
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como los caminos que van de fa costa a la sierra peruana, subiendo por
abismos y laderas geolégicamente ain Inestables...!"2

Su altima novela, para muchos inconclusa, Ef zorro de arriba y el zorro de

abajo, fue publicada péstutnanente en 1971

En su carrera literaria, Arguedas va evolucionando en sus espacios y
problematicas. En sus inicios escribe una coleccidn de cuentos Hlamada Agua que
gira sobre la vida del pueblo de San Juan de Lucanas. En su segundo libro,
Yuwar fiesta, aborda la vida de una provincia, la novela es situada en el pueblo
de Puquio que luego crecié hasta ser un departamento, que es el marco de Los
rios profundos, situada en el Departamento de Apurimac, y por fin, en Todas las
sangres consigue hacer realidad su gran ambicion: retratar en una novela la vida

peruana en su totalidad.

Su trabajo va creciendo como una suerte de "cajas chinas" en cuya
estructura logra expresar, finalmente, toda la abigarrada realidad del Pera. Los
poderes que manejan ese pais. Esa misma creacién se expande, con un
movimiento interior, buscando articular los elementos pequeiios que integran

el cosmos de su literatura.

Mitos como el Inkarri® o Tutaykire, y otros, orientan su produccion.
Respecto al primero, que sera materia de estudio en paginas posteriores, Rama

mavifiesta, en la obra ya citada, lo siguiente:

35 Arguedas, José Marta. "Epfloge”. Carta a Gonzalo Losada (Introduccion al £7 Sexio). Lata, Barcelona,
1974, P, 289,

26 En uamanga, escuchamos que ol significado de a parabra inkarri no ¢s la conjuncion de Inka y Rey,
sino que es una interrogacion glokari? (¢donde estd el inca?). la respiesta es  que sc eneucntra
descuartizadg y cuyos restos esparcidos por difercnies lugares volverdn o unirse, Esta respucsta no
necesariamente es expresads verbalmente sino sobreentendida, Esta version coincide con 1o gue nos
expresd el Antropologo peruano Jutio Garela, en México, enero de 1996,



*...Se trata del mito de Inkarri (inka rey) que por sus caracteristicas ha
nacido dentro de la Colonia, anudando elementos de la mitologia
prehispénica, 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 manifestarnos la persistencia de la autoafirmacién de
la cultura indigena y de la esperanza que puso en su reinstauracién
sobre la antigua tierra del inkario. El componente original del mito es el
que refiere a la cabeza del héroe cutural, una vez muerto, ha side
enterrada, ya bajo la ciudad de Lima, ya bajo la del Cuzco, pero que esa
cabeza inmortal estd esperando la germinacién de su propio cuerpo
para que una vez que lo haya completado vuelva a reinar sobre los
hombres y vuelva a ejercer su poder civilizador” ./

Rama, por otro lado, rescata las confesiones de Arguedas en sus
anotaciones sobre este mito tan significativo, que sélo es conocido a su modo de
entender, en la ciudad de Puquio (Sur del Departamento de Ayacucho) y que en
veinte anos se ha transmutado por la generacién de los abuelos, los viejos o
mayores de la socledad. La generacién intermedia, de los hombres entre 30 0 40
afios, tiene algunas vagas y confusas noticias acerca del mito, pero no es capaz
de desarrollarlo orgénicamente ni percibir, como hacen los mayores, su alcance

rebelde, mezclandolo frecuentemente con historias religiosas y catélicas.

En Ideologia Mesidnica del mundo andino (1973), recopilacién de Juan Ossio,
encontramos muestras del conocimiento del mito del Inkarrf en diferentes
pueblos de la sierra peruana. El volumen al que hacemos referencia guarda una
rica muestra de su variada existencia y funcionamiento, por lo que
consideramos equivocada la apreciacién de ser conocido tinicamente en la

comunidad de Puquio.

"En ¢l citado ensayo (*Puquio, una comunidad...”) Argucdas da cuenta de las tres versiones que ¢l y
Josafat Roel Pineda recvgieron. Estos textos volvieron a ser publicados como introduccién de un articuto
de Francols Bourricaud donde los somete a un andlisis dusde ¢} punto de vista sociolégico ( El mito de
Inkarri, en Folklore Americano, Lima, 1V, 4 de diciembre de 1956, pp. 178-187), Con el agregado de
nuevos ‘Iextos descubiertos por unos investigadores, incluso estudlantes universitarios. Argucdas
procedid 2 un examen general del Mito y sus varianies, concctdndolas con los diversos tipos de
poblaclones indigenas en que se tus habfa descubicrto, en su artfeulo * Mitos quechuas pos-hispinicos,
en Amaru, 1ima. niim, 3, julio-septiembre de 1967, pp,14-18,



Rama, por su parte, afirma erréneamente que "la generacién de los
jovenes lo ignoran por completo. En el proceso de aculturacién registrado a lo
largo de las altimas décadas, la pérdida de los valores culturales propios Heva
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".2

Indudablemente Angel Rama, excelente estudioso de la literatura y
cultura latinoamericanas, no tuvo posterior acercamiento a la afirmacién de
Arguedas, al mundo indigena e incluso citadino del Pert, pues existen
mutltiples evidencias del funcionamiento vital del mito en la vida del Pera

profundo actual, y de que su muerte est tan lejana como la del indio.

El cardcter de Arguedas y su obra no estén, pues, fuera de abservacion y
calificacion de criticos que intentan llegar a la esencia misma del mundo

arguediano. Cornejo Polar, manifiesta que:

"Arguedas gustaba enfatizar su autoimagen de creador espontaneo, libre
de excesivas preocupaciones técnicas y al margen de una sostenida
reflexi6n tedrico-practica acerca de la literatura. En su obra hay pruebas
suficientes de esta espontaneidad, que en pocos momentos puede Hlegar
a ser ingenua; pero también hay indicios de una permanente meditacion
sobre su propia tarea creadora y temas inmediatamente conexos. En
todo caso y de manera harto evidente, el proceso de su narrativa
demuestra la presencia de una estrategia, que es muy dificil no
considerarla consciente, cuyo principio es el de la paulatina
intensificacién y crecimiento*.2

La distribucién geografica del Perd en Departamentos, su imagen
tripartita (costa, sierra y selva) y el despotismo y servidumbre procuraron en

Arguedas una intensa y original forma de expresion. Sus estudios etnolégicos

28Rama, Angel. op. cil. p. 71,

Corncjo Polar, Antonio, Los universos narrativos de José Maria Arguedas. Losada, Buenos
Aires, 1973, p. 14,
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precisan este rasgo y el papel que juegan en la cultura nacional. Su experiencia
en el mundo indigena se consagra en dos estudios interesantes sobre el Valle
del Mantaro y la ciudad de Huancayo en las que examina el desarrollo de la
region donde pas6 su infancia. Temporalmente su obra se sitia treinta afios

después de los manifiestos de Haya de la Torre y Mariategui.

Contrariamente a lo que opina Rama en su Transculturacion narrativa en
América Lating, el Arguedas antropélogo y einélogo no fue opacado por el
Arguedas novelista, pues consideramos que en Arguedas ambos forman una

unidad indisoluble,

La sociedad andina, nucleo de la narracién arguediana, no se puede

considerar al margen de la “modernizacién” nacional ya que

"Durante las Gltimas décadas de este siglo , Ia influencia de la cultura
moderna en las regiones andinas del Perd se hizo mucho mis
penetrante; como consecuercia de [a apertura de las vias de
comunicacién mecénica . Estas vias redujeron el tiempo que duraban los
viajes de la Capital a las provincias y de la costa hacia lasierray a la
selva , en proposiciones revolucionarias, En treinta aitos el Peru salté del

sistema de comunicacion feudal al de las carreteras y aviones”,%

La narrativa de Arguedas gira, pues, en torno al mundo andino; su sin-
gularidad reside en dos aspectos fundamentales que han sido sefialados con
interés por la critica: la visioén del mundo indigena proyectada desde el interior
y la influencia en su escritura de las imagenes de origen quechua. En Los rfos
Profundos, obra que posee elementos autobiograficos, logré relacionar lo
psicolégico con lo social y expresd el alma del hombre andino. Recreé con
singular magia las tradiciones milenarias andinas, liberandolas del tratamiento
usual del costumbrismo. Arguedas asume una postura critica respecto a la

injusticia que padece el indio. Su obra, sin embargo, no se queda en el nivel de

30Arguedas, José Marla, “José Sabogal y las artes popuiares en ¢} Pert" en Folklore Americano, Lima,
1V, 4, 1956. p. 241.
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la denuncia, propone una alternativa basada en las ideas de Maridtegui y las

extrafdas de la propia experiencia indigena, Arguedas argumentaba al respecto:

“...Las dos naciones de las que provenia estaban en conflicto: el universo
se me mostraba encrespado de confusién, de promesas, de belleza més
que deslumbrante, exigente. Fui leyendo a Maridtegui y Lenin que
encontré un orden permanente en las cosas; la teoria socialista no sélo

dio un cauce a todo porvenir, sino a lo que habia en mi de energia”.3!

La vida y obra de Arguedas no estd al margen de la historia de la
literatura del Pera y Latinoamérica. Por sus aportes, por su singular manera de
presentar un mundo complejo e inédito, no estd lejos de su contexto que le
sitvié de fuente para alimentar su arte, por terrible o desgarrante que fuera, A
pesar de sus criticos, Arguedas supo hacer hablar con belleza a ese mundo
marginado e intencionalmente olvidado. Fiel a los preceptos de Maridtegui

quien planteaba fa funci6n de la literatura con respecto al problema indfgena:

"El indigenismo de nuestra literatura actual no estd desconectado de los
demés elementos nuevos de esta hora. Por el contrario, se encuentra
articulado con ellos, 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 quienes, juzgandolo por fa incipiencia o
el oportunismo de pocos o muchos de sus corifeos, lo consideran, en

conjunto, artificioso" 32

En el Perd, Arguedas como escritor visibilizé el desarrollo del pafs y su
cultura, de tal manera que sus obras siguen el itinerario histérico del pais a
través de su propia experiencia. Arguedas conoci6 la realidad nacional a través
de su vinculacién directa con los pueblos y su gente como antropélogo,
etnélogo y escritor, por lo tanto, tuvo una perspectiva bastante mas amplia que
la mayor parte de los escritores peruanos que sitdan sus escenarios en el Perq,

pais complejo y multinacional.

" Arguedas, Sosé Marfa, “No soy un aculturado”, en op. cit, £ zorro de arriba...p. 257.

BMarigiegui, Jusé Carlos. op. cit. p.300,
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Los traumas arrastrados desde la infancia no los llegé a superar y
dejaron una lliklla (manto) de temas y motivos en toda su obra, sumados a crisis
de adulto, que al final lo condujeron al suicidio. Su seguridad en no poder
soportar més la vida o lleva a preparar su muerte con anterioridad a (in de no
causar problemas y ser menos sentido:

"Me acogerdn en la casa nuestra, atenderdn mi cuerpo y lo acompanarén
hasta el sitio en que deba quedar definitivamente, Este acto considero

atroz yo no lo puedo ni debo hacer en mi casa particular..."33

El esquema ideolégico que enmarca las obras de Arguedas estd basado
en una lucha de clases, de intereses irreconciliables, en donde Ios poderosos
someten y explotan a los débiles o los destruyen, y los débiles sélo pueden

alcanzar su liberacion subvirtiendo y destruyendo el orden imperante.

En Los rios profundos, como en todas las novelas y cuentos que escribid
Argueda;, el mundo andino aparece injertado, filtrado, dentro de ese otro
mundo, ideol6gico, “racional”, deliberado. El mundo representado ya no es
puro, pese a la lejanfa de la modernidad, pese a la lejanfa con la costa . Es un
mundo que Arguedas llamaba "peruano”, una muestra de esta realidad es la
fusién de valores de la religién catélica con elementos andinos. Esta novela
constituida por X! capitulos retrata el complejo mundo de Abancay. En los
capitulos [, IT, I, IV y V ( El Viejo, Los viajes, La despedida, La hacienda y
Puente sobre el mundo respectivamente) la temética gira en torno al choque
cultural indio-misti en el que el narrador-protagonista estd inmerso al igual que
en el resto de la obra. Los capitulos VI, VII, VIII, y IX (Zumbayllu, El motin,
Quebrada honda y Cal y Canto) retratan el agudo enfrentamiento entre en

sector oprimido y el sector opresor, Los capftulos X y XI (Yawar mayu y Los

33 Arguedas José Maria. op. cit, p, 252.
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colonos) cierran la obra con el levantamiento de los colonos indigenas. En

piaginas posteriores profundizaremos el analisis de los mismos.

Pese al proceso migratorio a la ciudad, el mundo indigena de Arguedas
es preservado en su esencia -sin negar que también es un mundo cambiante, en
evolucién- gracias a su espiritu de resistencia contra invasiones, presiones y
exvoliaciones de que ha sido abjeto, este mundo es, por supuesto, rural y

musical: un mundo donde los seres se expresan también cantando:

"iAl dlabloj vamos a tocar un huayno de chuto, bien de chuto dijo
entusiasmindose. Se metié el rondin a la  boca, casi tragdndose el
instrumento, y empez6 a tocar los bajos, el ritmo, como si fuera un gran
pecho, su gran corazén quien cantaba".3

El canto es un lenguaje que comunica a los hombres con la naturaleza
recéndita, ente animado. Una naturaleza en la que las montafas, los cerros
tutelares tienen almas, nombres y se manifiestan a los hombres de distintas

maneras. Ricardo Melgar anota este carécter cuando se refiere a Yawar fiesta:

"El cerro es un referente simbolico de todo pueblo andino, un elemento
interno, que como el agua, pautan su existencia natural y social, El agua
parece como una mediadora entre el Wamani y las  actividades
productivas (ganaderia-agricultura).."3

En Los rios profundos existe una valoracion precisa del papel que juegan
en la vida de las comunidades los elementos fisicos: apreciacién de la
potencialidad del rio o de la montafia, de su funcién en un orden natural
conocido, del lugar que les corresponde a plantas y animales como participes de

una tarea que cumplen conjuntamente con los hombres. Todos estos elementos

34 Arguedas, José Maria, op. cit, Los rios...p.221,

33Melgar Bao Ricardo."Literatura y etnicidad® en Boletin de antropologia americana. N° 14. Dic. 1986
Méxlco.



k1

no se presentan  escindidos de la especie humana, sino relacionados con ella,

acompafandola en la edificacion de la cultura,

El sentido integrador de la vida humana y su habitat, de la cultura y la
naturaleza, o sea la captacién integra y armonica -musical- de un ambiente esta
presente en Los rios profindos y se expresa a través de Ernesto: "jyo que sentia
tan mfo aun lo ajeno! ;Yo que no podia pensar, cuando vefa por primera vez una
hilera de sauces hermosos, vibrando a la orilla de una acequia, que esos drboles
eran ajenos! Los rios siempre fueron mios; los arbustos que crecen en lag faldas
de las montafias, aun las casas de los pequefios pueblos, con su tejado rojo

cruzado de raya de cal; los campos azules de alfaifa, las doradas pampas de

mafz"3%6

En Los rios profundos, como en otras novelas de Arguedas, lo que se

destaca es el valor de la utopia, construida a través de la valoracién del pasado.

La creacién de un lenguaje como el idiolecto es un esfuerzo por
representar el mundo andino. La capacidad de crear un lenguaje entendible por
un lector no quechuahablante, donde se refleje la entonacién y la connotacion
que expresa la cosmovision particular de los indigenas, refleja el profundo
compromiso de un escritor con su sociedad y su trabajo creativo. Una

contribucién invalorable para la literatura:

“La narrativa de Arguedas, segin propia confesion es "una pelea
verdaderamente infernal con la lengua”, en verdad un sostenido y
ejemplar esfuerzo por inventar un lenguaje que no distrae la ins6lita
realidad que pretende y realice, con la misma autenticldad, el milagro de
{a comunicacién intercuftural.. Julio Cortdzar, luchador también contra el
"lenguaje emputecido” de Ia literatura acartonada, no vio que Arguedas
alcanzaba  realizaciones extraordinarias  dentro de uma situacién
esencialmente compleja, confusa y quebradiza: el bilingtiismo
pluricultural de fa zona andina, situacién que representa el climax de un

3 Los rlos profundos, cap, V " Puenie sobre el munda”,
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estado comiin a todo Hispanoamérica y que, de alguna manera, define
su realidad y su historia”. %7

Martin Lienhard, en su Cultura popular andina y forma novelesca (1981),
hace un interesante estudio sobre El zorr de arriba y o zorro de abajo,
inspirdndose, principalmente, en los trabajos del semidlogo soviético Mijail
Bajtin sobre la "camavalizacién de la literatura", en los planteamientos de Angel
Rama y las observaciones de Arguedas acerca de los escritores "provincianos” y

"cosmopolitas”.

Lienhard da una interpretacion interesante a la cosmovisién andina: El
zorro... representa un proyecto narrativo mas radical, ahora se trata de subvertir
la cultura dominante a partir de la dominada, en el campo, claro est4, de lo
"novelesco™®, ya no busca la subversion anterior, la formal mediante la
transculturacion, sino la informal que viene de la perspectiva indfgena dentro

de la novela.

De antemano El zorro de arriba y el zorro de abajo es una novela que se
diferencia de la anterior obra arguediana, incluso de Los rios profundos, por su
basqueda original de una literatura y su forma, donde se siente el calor de la
cultura indigena y sus formas de expresién, ya no en el medio andino, sino en

la costa peruana, Chimbote, el ojo o el vientre por donde nace el nuevo Peru.

En el Zorro.., obra que cierra la produccién literaria de Arguedas, la
tradicion popular irrumpe, se apodera con una ruidosa incorporacién de todas
las voces, de sus transfiguraciones y estilizaciones parédicas que llegan como

dice el autor, de "las montafias andinas, ;no es cierto?, siguen bajando a buscar

YComejo Polar Antonio, op, cit, p.12.

38} ienhard, Martin, Cultura Popular andina y forma novelesca, Tarea, Latinoamertcana Edltores, Lima,
1981. p. 16,
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trabajo a Chimbote, también vienen de fa selva, atravesando trochas y montes,
rios callados y caudalosos™. Los sistemas de degradaciones, inversiones o
imitaciones burlescas tienen una relacién fundamental con el tiempo y los
cambios sociales histéricos y la irreverencia ante el purismo de la lengua
académica. La invencién léxica, la dislocacion de las formas sintacticas del
espaiiol se convertiran en rasgos distintivos de la linea principal de esta novela.
Se trata en el fondo de definir los rasgos de lo que llamamos sociolecto
narrativo. Asf, el sociolecto vendria a ser ese léxico-semdntico y discursivo con

el que un determinado grupo de hablantes se identifica y reconoce.

Y Arguedas. José Maria, El zoro de arriba y el 200 de abajo. ).osada, Buenos Aires. p. 106



CAPITULOII
ALGUNOS SIMBOLOS DESDE AYER
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1.- LAS PIEDRAS.

El indigenismo de Arguedas que tiene su fuente en el mundo andino
rescata las raices historicas del pueblo indio. Es asf que en Los rios profindos
se parte del acercamiento al pasado histérico del Perti a través de la memoria,
donde las piedras juegan un papel simbdlico importante, siendo el cimiento
sobre el que se edifica la cultura quechua. Ademds, existen otros simbolos

que serdn materia de andlisis en este apartado.

Dentro de la cosmovisién indigena existen seres-objetos que se
comportan como simbolos, que guardan potencialmente la postura magico
religiosa. Los simbolos a los que nos referiremos lfneas abajo aparecen
cumpliendo papeles muchas veces diferentes a lo que el ser-objeto significa.
Este carécter le da pues, la nocién simbélica de su presencia. Creemos que
gran parte de la novela gira en torno a estos simbolos que dejarlos de lado
restarfa el valor significativo a Los rios profundos.

“Bnla péstun migico-religiosa los hechos reales no se convierten en
signos, sino que son signos de manera sustancial; por eso mismo son

capaces de actuar como aquello que representan (un amuleto, etc.).
Son signos-simbolos” .40

Su particular forma de designdrseles en Runa Simi (lengua de los
hombres), conocido generalmente como quechua, indica que estos guardan
sustancialmente una imagen que involucra al mundo andino y su
cosmovisién. Los simbolos compactan elementos del mundo natural
indigena. Es justamente por esta razén que su significado real es intraducible

o insuficientemente traducible:

 Jan Mukarovsky, “El significado de la esiética®, Escritos de estética y semidtica del Arte,
Barcelona,Gili, 1977, pp. 145-56, Citado por Lienharad, Martin, Op cit.. Cultura popular andina y
Jorma novelesca...p. 39.
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“Lo que diferencia al signo estético del signo mégico es que para la
funcién estética la mayor parte del peso reposa sobre el signo mismo
y no sabre la realidad que alude. En nuestro caso, serfa muy posible
que los seres-objetos arguedianos, simbolos materiales, hayan sufrido
ya un proceso de estetizacién antes de pasar a la escritura, por causa
del llamado desmoronamiento progresivo de los cédigos religiosos
tradicionales en el drea andina iniciado en el siglo XVI” %

Indudablemente los simbolos andinos, dentro de la novela, juegan un

papel literario estético, pero no por esto pierden su caricter magico religioso.

Uno de estos simbolos mégico-religiosos son las piedras directamente

vinculadas con el agua y la montafia conocida como el apu k'arwarasu.

El s6lo imaginar el espacio andino sin el inmenso panorama cerril,
lejos de las piedras, el agua, las plantas, los animales y los hombres, nos
llevarfa a re-construir un mundo muerto, hecho que en Los rivs profundos es

absolutamente contrario.

La relacién de la piedra con el mundo andino es directa. Las piedras
constituyen la base en la que se desarrolla el mundo indio. Desde el rito
ceremonial de poner la primera piedra como muestra de inicio de una
construccién arquitecténica tradicional, hasta convertirse en una expresién
cultural testimonio del pasado histérico, la piedra “wiksa”, barriga donde el

tiempo traga los aconteceres, suele entablar comunicacién con los indigenas.

En el mundo de Los rios profindos, las piedras, al igual que los rios,
aparecen como simbolos de la permanencia y preservaciéon de la cultura
quechua en la sociedad peruana. Es, pues, un ente comunicativo cuya lengua

es su propio cuerpo.

* Lienhard, Martin. Ibidem, p. 40
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Las piedras son parte constitutiva de un mundo natural y social; son el
cimiento y el sostén de las chozas y, por ende de una cultura; asi vemos que
los caminos est&n marcados por piedras como el del mismo rio; no importa
donde esté, ni cudando “nuestras pisadas resonaban sobre la piedra” (p.14)
que una tras otras se abrazan para componer los muros que imponen

silencio,

La dualidad rio-piedra establece una unidad significativa, ambos se
complementan, el rfo desde su horizontalidad natural, serpentinica de
desplazamiento y la verticalidad de las piedras del Cuzco que profundiza la
existencia de la memoria. La piedra puede ser ébice, apoyo, eternidad, cima,

cumbre, soledad y tiempo.

Ernesto a través de su pensamiento mégico puede descifrar el sentido
de las’ piedras y comunicarse con ellas, dentro de un contexto que las

considera como simples “ruinas”:

“Caminé frente al muro, pledra tras piedra, Me alejaba unos pasos, lo
contemplaba y volvia a acercarme. Toqué las piedras con mis manos;
seguf la linea ondulante, imprevisible como la de los rios, en que se
juntan los bloques de roca. En la oscura calle, en el silencio, el muro
parecfa vivo; sobre las palmas de mis manos Hameaba la juntura de la
pledra que habia tocado.” p. (12)

Las piedras del muro guardan el poder del mundo quechua pese a
encontrarse desmoronando: “El amaru Cancha, palacio de Huayna Capac,
era una ruina, desmorondndose por la cima” (p. 17); sin embargo su esencia
arquitecténica se impone: “La calle era lucida, no rigida. i no hubiera sido
tan angosta, las piedras rectas se habrian, quiza, desdibujado. Asi estaban
cerca; no bullian, no hablaban, ne tenian la energia de las que jugaban en el

muro del palacio del Inca Roca; era el muro quien imponfa silencio; y si



alguien hubiera cantado con hermosa voz, las piedras habrfan repetido con

tono perfecto, idéntico, la masica”. (p. 17)

Piedra, materia sustancial del K'arwarasu es pues el hueso, la vértebra
del apu, que le da forma a su piel de tierra que representa el color de los
indios. La piedra se convierte en musica para bullir desde el centro de la
tierra. Esta razén hace que este elemento cobre gran importancia significativa
en la novela, pues no es un elemento meramente estético, sino que cumple

una funcidn, no sélo natural, sino social.

Manuel Prado, poeta y compositor puquiano, rescata la imagen andina
de la piedray dice:
"Piedra tirada en el camino
ese 50y yo
Tal vez algin caminante
me lleve pa’ su defensa

pledra tirada en el camino
ya no seré” 2

Esta idea se asocia con un pasaje de Los rios profundos, donde la piedra
deja de ser un cuerpo-testigo del pasado, y se convierte en arma de defensa y
ataque:
“Las mujeres que ocupaban el atrio y la vereda ancha que corria

frente al templo, cargaban en la mano izquierda un voluminoso
atado de pledras”. (p. 101)

Las piedras constituyen la base por donde se desplazan los tios, la
sangre de la pacha mama o de los apus. La alusién a las piedras es, a nuestro

parecer, una forma de rescatar el pasado de los hombres y pueblos del Perd

2 Manuel © Manuclcha Prado, pocta y conpositor puguiano, creador de maltiples canciones populires
como Trilee,, Lucero, Piedra,cte, Considerado por la ertica musical peruana como uno de los mejores
exponentes de la misica andina, Ademds ¢s uno de los miximos guitarristas con que cuenta el Perd
en la actualidad.



con el fin de plantear interrogantes como: jde dénde venimos?, jqué somos?,

¢adonde vamos? y salvar ataduras que posibiliten mejores dias.

Las piedras guardan vivos testimonios de los pueblos andinos, de una
vida que pasa como rio mojandolo todo; ese rio que, como dijera Heraud®,
riega los campos y da de beber a los animales y hombres sin miramientos, es
también fuente de vida, como vida y calor es fa morada india levantada

desde la piedra-cimiento.
Como sostiene Cornejo Polar:

“Ernesto postula la vigencia y el poder del pasado incaico. Su fuerza
estd intacta: toda hazaiia es posible. La miserable situacién presente
aparece como un simple accidente, como una triste eventualidad. Y e!
mismo muchacho explicita su condicién de depositario de ese
pasado: "donde quiera que vaya, las pledras que mandé a formar
Inca Roca me acompafiarén", 4

Ni el Presente, ni el futuro existen si se desconoce el pasado, asi, el
inicio de Los rios profundos con el retorno al Cuzco, ocupado por el
dominador, es un pretexto para centralizar el “presente” (tiempo memorioso)

donde “el Cuzco de mi padre... no podia ser ese”. (p. 7)

Arguedas inteligentemente sienta las bases de la novela llevando
consigo al lector por las calles del Cuzco, testimonio de los antiguos
peruanos, cuyo recuerdo guardan las piedras ondulantes del Acllahuasi, del

Amaru Cancha...iEl Cuzco!, capital del imperio incaico conquistado y por

 Heraud, Javier. Pocta peruano mucrio en ¢n rfo de Puerto Maldonado en 1962, cuyn obra principal
reflere al rlo como vida y fuente de vida. Curiosamente e ef poema “El rio” narra su mucrte antes de
que ocurriera.

* Comejo Polar, Antonio. Los universas narrativos de José Marta Arguedas. Editorial Yosada,
Buenos Alres,i973. p. 110.
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consiguiente simbolo de la opresion y la esperanza. Por eso, no es casualidad

que la novela se inicie en este escenario estratégico y conflictivo

El Cuzco se presenta ante la imaginacién de Ernesto como un centro
excelso. Tiene referencias de éste por boca del padre, ya que es su ciudad
natal. Por lo tanto el viaje al Cuzco, adquiere niveles misticos: es el encuentro
con el origen, con el pasado glorioso del indio ahora convertido en pongo.
Ernesto tuvo que cruzar Jos andes del Pera, “de sur a norte", hasta arribar al
ombligo espiritual del pueblo indio: "Sabfa que al fin llegarfamos a la gran

ciudad. {Serd para un bien eterno!, exclamé su padre...". (p.11)

Los conocimientos del Cuzco son actualizados desde la imagen de un
nifio. El espacio original se halla trastocado: Sobre el muro incaico de piedra
se ha levantado la pared blanca hispanica. La casa del Viejo estd “en la calle
del muro del inca”(p. 8); en esa casa hasta el arbol tiene “ramas escudlidas "y
el Viejo “grita con voz de condenado" y almacena las frutas de las huertas, y

las deja pudrir. (p. 7)

El encuentio entre el padre de Ernesto y el Viejo, no es sino una
muestra de la disconformidad y la rivalidad existente en la sociedad; el
elemento opuesto al Viejo es el pongo: dos personajes representativos,
dominado y dominador, explotado y explotador; la presencia del poder y
del sometimiento; uno sobre el otro; imagen que se repite en la disposicion
de las casas cuya base de piedra incaica ( pasado histérico del Pert) es el
sostén de otras compuestas por muros delgados, pintados de blanco los que
representan al pensamiento de los nuevos amos (los mistis). Fsta es “una
figura que preside el contlicto con ta usurpacion del lugar y la sustitucién del

sentido. El lugar y el sentido han sido deslerrados, y desde ese exilio el texto
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se producird como upa revision radical de los modelos en disputa”.’s
Ernesto encuentra en fos muros antiguos el pader y la fuerza de los incas:
“«(...) Todos los sefores del Cuzco son avaros ,
-¢ Lo permite el Inca?
-Los incas estdn muertos,
-Pero no este muro. ;Por qué no lo devora, si el duefio es avaro? Tiste
muro puede caminar; pedria elevarse a los cielos o avanzar hacia el

fin del mundo y volver. ;No temen quiénes viven adentro?”. (pp. 1 2-
13)

La imagen contrapuesta al Viejo es el pongo (indio de hacienda que
sirve gratuitamente en casa del amo), que esta en similar condicién a la del
muro incaico, muro ahora convertido en urinario ptblico, que se duele como
el mismo pongo, pero en ambos estd concentrada la posibilidad de fa

reivindicacién.
Esta piedra guarda la dindmica energfa del cosmos:

“Las lineas del muro jugaban con el sol, las piedras no tenfan dngulos
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 jabllo”. (p. 23)

La vida representada en la vibracion de la piedras simboliza también
el despertar de la conciencia, de una memoria anterior, por eso Ernesto no
hace nada por contener su emocion y deja fluir el temblor de su alina, hasta
el punto de llorar:

“Toqué las pledras con mis manos; segui la linea 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 parecfa sobre la palma

de mis manos llameaba la juntura de las pledras que habia tocado”.
(p. 11)

* Ortega, Julio. Critica de la identidad, La pregunta por el Perti en su fiteratura, Fondo de Cultura
Econdmica, México, 1988. p. 130,
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La vitalidad contenida en los muros hierve como fuego, quema en las
rajas de los muros y extiende sus sombras protectoras; los palacios se
convierten en centinelas, todo, dentro de la piel armoénica, musical de la
campana Marfa Angola. Ernesto se convierte en el receptor de la energia

contenida en las piedras que conforman los muros.

El reconocimiento de las piedras se plantea como el inicio de una
comunicacion entre el hombre y la naturaleza, parecerfa que éstas ain
guardan el fuego con que fueron derretidas bajo una [6rmula que solo los
incas conocian. Ernesto es portador del sentimiento indigena, esta razén le

enaltece.

Ernesto establece una relacion directa entre el indio y las fuerzas

espirituales que moran en el Cuzco, el ombligo del mundo:

* Habia visto el Cuzco..La voz extensa de la gran campana, los
amarus del palacio de Huayna Capac me acompaiiaban...Estdbamos
en el centro del mundo”, (p. 33)

Los infortunios de los viajes emprendidos por Ernesto y su padre
aparecen como muestra de una busqueda incesante de justicia, cada vez mas
distante, més utépica. El encuentro con el Cuzco constituye una marca
quemante que desovilla con rudeza el lugar patriarcal. El Cuzco representa el
encuentro con el pasado que no esti acabado, mientras que los viajes, la

basqueda incesante de los valores humanos.

"Cuando mi padre hacfa frente a sus enemigos...yo meditaba en el
Cuzco. Sabia que al fin llegarfamos a [a gran ciudad"” (p.11). La promesa del
Cuzco del padre queda trunca, sin embargo permite el encuentro verificador

de Ernesto con las piecdras, que tienen un sentido, una disposicion curvilinea,
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zigzagueante como los rfos o las rutas que atraviesan los cerros. Esa
disposicion traduce un ritmo de camino que llevado a la misica responde al
ritmo candente del Huayno de los andes pétreos: "Me acordé¢ entonces de las
canciones quechuas que repiten una frase patética 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. jAcaso no podfa
decirse “yawar rumi”, piedra de sangre...”(p.11) Né6tese que la palabra yawar
es constante, repetitiva debido a que es vélida y viviente en la zona andina,
muestra de los constantes derramamientos de sangre indigena a través de la
historia. Arguedas, en su trabajo antropolégico, rescata una cancién (huayno)
de la regi6n de Apurfmac, Departamento vecino al Cuzco, muy cercano a la
ciudad de Abancay, la cual tiene vinculacién temética con la realidad andina,
y es comparable con el muro incaico que en la imaginacién del nifio Ernesto

funciona como la imagen del Yawar (sangre) en sus diferentes formas: mayu,

unu, putkik'...

Tambobambino mak'tatus Aljoven de Tambobamba

yawar mayu apakun un rfo de sangre lo arrastra

()

Tinyachallanfus tuytuchkan  dicen que s6lo su tambor estd
flotando

Charangullanias tuytuchkan  dicen que sélo su charango estd
flotando.¢

La lectura de las piedras por parte de Ernesto capta mensajes que su

padre no entiende, Ernesto no sélo ve con los ojos, sino con alma del indio.

Implicitamente, la historia pretérita guarda informacién que conduce a
la explicacién del momento. JCémo se construyeron esas fortalezas y

palacios? Un pasaje de la novela responde a este interrogante: “el encanto”,

% Texto transcrito a partir de tna grabacion cn la que canta Arguedas en Santiago de Chile, ésta y
otras canciones def la zona de Apurimac, Ediciones Salqantay, Lima (no indica fecha)
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Todas las piedras que poseen poderes magicos, las piedras que pueden
caminar por las noches y retornar a su lugar inicial de dfa. Fsa piedras se
juntan, se abrazan por accién del inca y por eso mismo, el invasor no las
pudo destruir, al contrario se vali6 de ellas para construir sus propios
edificios como la Catedral del Cuzco:

-(La Compeaitfa también Ia hicieron con las piedras de loe incas? -
pregunté ¢ mi padre,

-Hijo, los espafoles, ;Qué otras piedras hubiersn labrado en ef
Cuzco? jAhara veris! {p. 16)

Los espaiioles jamas hubieran podido levantar sus templos con las
inmensas pledras utilizadas por los quechuas, sélo ellos en calidad de
sometidos pudieron construirlos. Existe un halito implicito en la novela,
donde los espaitoles aparecen como los ociosos, que sélo sirvieron para
mandar y teilir de sangre, dolor y hambre el cuerpo indio, lo mismo que sus
sucesores, los mistis. Entonces, las “rocas han acumulado no sélo el fuego

que hierve en sus linderos, sino también han absorbido en sus refiejos rojos la

violencia de la sangre."¥?

Ante los ojos de Ernesto, las piedras emiten energfa positiva, la

emocién crece y Ernesto con ella:

“Las Jineas def muro jugaban con el sol; las piedras no tenfan sngulos
nd lineas rectas; cada cual era como una bestia que se agitaba a la luz ;
trasmitian el deseo de celebrar, de correr por alguna pampa,
lanzando gritos de jibilo.” p. 23
Las piedras tienen un lenguaje, hablan desde adentro, desde el tiempo
y no pueden ser sino en Quechua las frases quemantes que tamborean en la

mente de Ernesto, quien quiere cantar como los indios.

47 Urello, Antonio, José Maria Arguedas: El nuevo rostro del indio en el Perd. Una estructura mitico
poética. Juan Mejfa Baca, Lima, 1974, p.140



El recorrido por la ciudad sagrada lo Heva 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 hispinicos,
sino que trasciende al enfrentamiento del orden cultural indio, que comparte

Ernesto, y el orden blanco occidental dominante.

Las piedras también forman la memoria de Ernesto, una memoria
histérica que sobrevive con sus rios, con sus cantos, con don Maywa, con las
mamakunas que lo criaron, y que finalmente responde a una memoria que

compromete a todo un pueblo.

Cuando Ernesto da una tltima mirada a la Ciudad del Cuzco y divisa
los céndores que descansan posados en las cumbres del Saksayhuaman,
advierte la exclamaci6n de su padre: “son como las piedras de Inca Roca (El
gran monarca constructor del edificio). Dicen que permanecerdn hasta el
juicio final; que alli tocard su trompeta el arcdngel” (p.26). Esta aseveracion
es, de antemano, la confirmacién de la permanencia del pueblo quechua en el
tiempo y en la historia, la continuidad de la vida en cada uno de los

elementos quechuas.
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2.- KILLINCRU

“El Cernicalo es el simbolo del k'arwarasu”.(p.90) Es la presencia del
apu en el cuerpo del ave que induce a pensar el buen o mal tiempo de siembra
o cosecha. El Killinchu o Cernicalo representa el poder magico de los cerros
elevados y obscuros, cuyas bocas son las cuevas, lugar donde habita y sate como
si a través de él hablara el apu, girando, hondeando y emprendiendo velocidad,
cual rayo que corta el espacio en un vuelo de luz; vuelo que tiene carga

dancistica, cuyo escenario abarca lo que sus ojos paderosos alcanzan a divisar.

Su actitud de pequefio guerrero profector estd aunada a su papel de
comunicador del tiempo y a la presencia de aves mayores que atacan a los
animales, signo de peligro.

"Los indios dicen que en los dfas de Cuaresma sale como un ave de
fuego, desde la cima mds alta, y da caza a los céndores, que les rompe el
lomo, los hace gemir y los humilla. Vuela, brillando, relampagueando

sobre los sembrados por las estancias del ganado, y luego se hunde en la
nieve.” (p. 90)

En el aspecto social, el Killinchu representa a los indios enfrentados a la
dureza del tiempo o al grupo social que los somete; el killinchu-hombre (indio)
es el que estd “calmado” y espera el momento para liberarse de sus ataduras y
representa, ademds, la agilidad de éstos para “torear” la muerte siempre latente
en las garras de los grandes, los hacendados o céndores dominadores. Los
pobres ocupan el lugar bajo de la sociedad, pero son quienes dan su fuerza de
trabajo en las alturas del Ande serrano; lo socialmente alto, estd ocupado por los

hacendados, que no se vinculan con la tierra que ocupan.

El Killinchu, habitante de las alturas y de los abismos se descuelga desde

las cimas mas altas y, en representacion del apu, lucha contra los céndores que
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roban el ganado de los pobres; en el aspecto social representa la unidad de los
indios y la posibilidad de triunfo de éstos frente al mal que los mata. Los
killinchus atacan en grupo, nunca en forma aislada, lo que figurativamente
representa el proceder de los indios en el trabajo social o en la busqueda de
solucion a los problemas, sea cual fuere:

“iApu K'arwarasu, a ti voy a dedicarte mi pelea! Mandame tu killinchu
para que me vigile, para que me chille desde lo alto” (p.89)

Numerosas canciones quechuas hacen alusion al Killinchu indio
expresando su papel importantisimo en la vida serrana. Una de éstas es la que

se refiere al hombre y su relacion con los apus a través det Killinchu:

Killinchallay Huamanchallay Cernicalo halcon

alaykipi apakuway llévame en tus alas
alaykipi apawaspa llevandome en tus alas
caminuman churaykuway ponme al camino
fiam pataman churaykuway ponme al borde del camino
Chaymantaqa ripusaqsi Desde ahi podré irme
Chaymantaqa pasasaqsi Desde ahi podré retirarme
wayralla hina muyuristin girando como el viento
mayulla hina qaparistin gritando como el rio. ¢

3.- WAYLIS O SAN JORGE

Waylis, es el nombre onomatopéyico del San Jorge, es un insecto con
forma de una avispa pero algo mas largo, con alas rojas y cuerpo negro. El
Waylis es también conocido como Aya wantu, el que carga los muertos, el que
guarda a sus victimas en un hoyo, deposita sus huevos en sus vientres o los
conserva para alimentarse luego de sus vuelos. Su memoria es indecible,
recuerda por las formas del lugar, por el zumbido de sus alas, por su mirada
colorada, la tumba donde sepuita temporalmente a su victima. Su poder de

ataque y defensa es sobrenatural, “~jClaro, yo conozco a los layk’as! He visto al

* Huayno, cancion popular de la zona d¢ Ayacucho Apurimac y Cuzco.
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San Jorge cargar a las tarantulas”. (p.129) Curiosamente, por su nombre en
espafiol, pareciera que fuera un santo devorador de “herejes”. Un elemento

positivo para el mundo blanco y negativo para el indio.

Este muertero brujo hace que lleve al cadédver hacia la boca de la tierra,
un hueco que mantiene al cuerpo yerto, en el que deposita sus huevos. El
Waylis representa el mal, es la encarnacién del diablo blanco, el que inyecta su
letal veneno en el cuerpo velludo del apasank’a, de la tardntula benigna, pero
igualmente temible, la que limpia los sembrfos, comiéndose a gusanos e
insectos daninos. Et Waylis que lleva el infierno en su cuerpo y caga fuego
paraliza con sus ojos de candela a la victima. ;Qué hace el Waylis cuando lame
la vida de sus muertos? les quita el alma y los ojos, para que después de la
muerte su alma no le reconozca. Es pues también la imagen del nakak’, el
degollador colorado que anda rondando entre las piedras, entre las plantas
muertas, entre los huecos-nido, donde fundan un hogar las tarantulas. La fuerza
del pequeiio Waylis es inexplicable, pues es capaz de cargar a una tarantula o
apasank’a gigante, pasearla por el aire, llevandola con sus patas a un lugar

antes preparado.

Cuando Ernesto, el “forastero melancélica”, decide enfrentar a Rondinel
“el zancudo de alambre”, asume el papel de Naka'k, idea vinculada con et San
Jorge o Waylis, personaje mitico degollador, el que 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 convertirse en Nakaq o Waylis,
supone contener en un cuerpo una forma asesina, una amenaza total de
incalculable fuerza, Este Nakaq, que desde la época colonial hasta la actualidad
ha sufrido multiples transformaciones, esta vinculado directamente a la idea de
muerte, o sea al simbolo San Jorge, razén por la que “el zancudo de alambre”,

de estatura y edad mayor que Ernesto, tiembla y acepta un tratado de paz.
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Su significacién social esta vinculada con el aparato represor de los
dominantes, de los hacendados, con los miembros del ejército o los gendarmes
que siembran temor y muerte en el lugar en que se encuentren, pues,
parafraseando a Palacitos, para eso sirven, para llenar de cadaveres los huecos
y comer el sustento de los indios labradores, masticando sus vidas, su esfuerzo
depositado en el cultivo de los granos. El lado opuesto del Waylis es la
tarantula que representa al trabajador, al indio vinculado directamente con la
labor agricola, cuyos pasos estan medidos, vigilados por la mirada continua de

sus amos, el Waylis de la iglesia (cura) o soldado vigilante del orden oficial.

Puede también representar la ley implacable de los hacendados, la
condena o la inseguridad en que los indios tienen que vivir, sabedores que la
muerte llega en el cuerpo del Waylis (del cura o extirpadores de idolatrias que
matan las tradiciones y creencias indias o el soldado que extermina o somete a

indios ).
4.- AYAK'-ZAPATILLA

Este simbolo representa la relacién de la vida y la muerte renovadora. Es
el centro “sexual” del Wayronk‘o (abejorro 0 moscardén), el “mensajero del
demonio” que funciona como propagador del Ayak’-zapatilla gracias a que
transporte el polen en sus patas. El Ayak’-zapatilla representa el sustento del

Wayronk’o pero también su muerte y su tumba.

La Opa puede bien representar este papel en la relacién que los internos
establecen con ella, pues, pese a su apariencia repugnante, es, ante los ojos de
los internos mayores, “la  doncella” que les satisface el deseo sexual

irrenunciable, dulce, pero con posteriores dolorosas lamentaciones.
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La relacion del Ayak’-zapatilla con los Wayronk'os es comparable con la
relacién sexual que establecen los internos con la opa Marcelina; el sexo los
absorbe, los dulcifica, pero igualmente los mata espiritualmente, los “ensucia”
dulcemente, a tal punto que rezan para recuperar su antigua “inocencia”, para

continuar viviendo.

En un viaje por Apurimac, Pert, ciudad cercana a Abancay, al borde del
rio Chumbaw, vimos al Ayak’-zapatilla, que en castellano se llama, zapatilla de
cadéver, planta de flores amarillas como trozos de relampago, “pegado a las
paredes htimedas”. Los Wayronk'os, atrafdos por el olor y color de esa flor, se
arremolinaban sobre ella curiosamente, estos insectos se hunden mds y mas en
su corola, hasta no poder salir el Ayak’-zapatilla, que es alimento, se convierte

en tumba de Wayronk'os.

Arguedas al describir esta planta, nos sitta en espacios abiertos serranos
desde los lugares humedos, entre las rocas o desde los andenes incas, el Ayak'
zapatilla, se fevanta “mirando el sol”, desde los andenes donde los incas
sembraban sus granos. Su brillo representa el color del oro, simbolo del poder
inca y el cotor aya (amarillo) de la muerte:

"El ayak'-zapatilla florece alegremente, con gran profusion en las
paredes himedas que sostienen a los andenes sembrados, en los muros
que orillan los caminos; tiembla con el aire; y los wayronk'os, los
grandes moscardones negros, fo buscan; se detienen pesadamente en la

pequeia abertura de su corola y se lanzan después a volar, conlasalas y
el vlentre manchados por el polvo amarillo de la flor”, (p. 137-138)

En el lugar, observamos el esqueleto de una Ayak’-zapatilla sus flores
todavfa guardaban algunos rasgos de polve amarillo, y en su corola se podia
percibir los cuerpos de los wayronk’os muertos, como lunares trégicos en el

vientre abierto y seco de la flor.
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Nuestros acompaiiantes en el viaje por Apurimac Vertian sus impresiones

sobre el Ayak’ Zapatilla:

JUSTINO: Se parecen a los hombres que visitan y visitan a sus muertos llevando
flores, reviviéndolos en su mente y después, cuando el tiempo pasa, vuelven

para quedarse por siempre.

UCHKU: E! Ayak’-zapatilla es la flor que se lleva a los cementerios para los
muertos, es, pues “flor de muerto”; a veces echa rafces al costado de las tumbas.
iIncrefble!, se levanta con muchos brazos y con muchas bocas, su flor amarilla es
pues la boca de esta planta, se comen la vida y el alma de los Wayronk’os; esa
boca amarilla como el color de los muertos tiene miel dulcisima, pero cuando
nosotros la mordemos, parece qatqe (agrio); los Wayronkos tienen pico fino,
por eso sacan miel desde “su adentro”, desde su alma, es como chuparle su

sangre dulce. Para el wayronk’o es su alimento, pero también su veneno.

En este sfmbolo el afecto individual se agiganta cuando representa el
respeto a la muerte y a los muertos. La sola entrega de esta flor supone

humildad del vivo:

“Un ramo de ayak'-zapatilla podia hacerse. Corté todas las flores;
arranqué después la planta, sacudf la tierra que vino con las rafces y las
eché a la corriente de agua, Luego salf 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 comin, cuél era la de dofia Marcelina”.
(p. 243) '
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5.« CHIRIRINKA

Nombre onomatopéyico del moscardén negro que cumple un papel
comunicador de la presencia de la muerte o de la sospecha de la llegada de ésta.
Los indios matan a tos Chiririnkas a fin de evitar el cumplimiento del presagio:

“Varlos moscardores cruzaron el corredor, de un extremo a otro. Mis
ojos se prendieron del vuelo lento dr esos insectos que absorben en su
cuerpo negro, inmune, el fuego. Los segui. horadaban la madera de los
pilares, cantando por las alas. Dofia Felipa estaria quizd disparando
desde la sombra de un arbusto contra la tropa, en ese instante. La

matarian al fin, entre tantos, y la enterrarian en algiin sitio ocutto de la
quebrada”.(p.156)

Su imagen magica responde a los poderes indescifrables de su vuelo
runruneante, que viene escapado de los infiernos, como un condenado en el
cuerpo del moscardén. Dentro de la cosmovisién andina el chiririnka se
apodera del alma de los muertos y se los lleva. El Chiririnka puede oler la

muerte y asiste al inicio del caddver en la otra vida, en el uku pacha (tierra):

“Una chiririnka empezo a zumbar sobre mi cabeza, No me alarmé.
Sienten a los caddveres a grandes distancias y van a rondarles con su
tétrica musiquita. Le hablé a la 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”.(p.229)
Por otro lado los Chiririnkas representan a los militares o gendarmes que
rondan por el pueblo. Son los que avisan la presencia de la muerte, porque son
ellos quienes llevan la llave de la vida en sus armas. Son la amenaza de muerte.

Los policfas son como Chiririnkas, “en su cara nomas se les conoce”.

Muchas canciones populares rescatan la simbologfa del chiririnka para
establecer su vinculo comunicativo con la muerte. Asi, rescatamos una como

muestra, a fin de ilustrar esta funcion:
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Purakutip! yana chiririnka Moscardén negro de Purakuti

nanaq sonqollay {ACA50 €3 AMATRO
qatqichum hayaqchun mi dolido corazén?
Cementeriupi apu chiririnka Gran chiririnka de cementerio

fiuqatafiachum qekutawachkanki  acaso es a mi » quien apuras?®

6.- LA SALVAJINA

La Salvajina es una fibra vegetal, pardsito de los arboles que crecen en los
barrancos, abunda en lugares calidos, crecen colgadas en “esas rocas negras,
hiamedas”.(p. 83) Muchas veces los indigenas la utilizan para construir
personajes pobres y ancianos, que representan a los apus o a ukukus (duendes)

en fiestas pueblerinas:

“...es un demonto, en su fuerza te agarran todos los espiritus que miran
de lo alto de los precipicios, de las cuevas, de los socavones, de la
salvajina que cuelga en los érboles, meciéndose con el viento, {No has de
entrar; no has de entrarl Yo, pues, soy como su hijo”, (p. 164)

Estas Salvajinas, llamadas también con el nombre de ima sapra, sacha
millwa, barba de arbol o sacha sacha, simbolizan el tiempo pasado y el
envejecimiento de las cosas. Su color gris y su textura suave representa la
invitacién al descanso y el compartimiento del lugar, lo que supone invitacién
al suefio o al acto sexual. Por otro lado es igualmente el cuerpo que se sacude
con el viento, como un ser misterioso que asusta a hombres y animales. La
Salvajina es iguaimente tomada con respeto por considerarla barba de los apus
o pelo de las montafias poderosas; es pues, un complejo simbolo positivo y

negativo.

* [Huayno nuestro, interpretado por los comuneros de Vilcas Huamdn ¢ intérpretes emigrados a la capital
del Peru, 1984,
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7.- TANKAYLLU

Insecto volador médgico de cuerpo alargado y pesado que termina en una
especie de aguijén. Aparece entre los meses de marzo y abril; en otros meses se
le puede ver, pero muy poco, libando el néctar de las flores. Este inofensivo
animal, que vuela alto, trae en su cuerpo “algo mds que su sola vida”(p. 73) .
Para los indigenas puede ser un réprobo, un ser que pudo haber side maldecido
por los cristianos. Ernesto manifiesta que “Los misioneros debieron predicar
contra él y otros seres privilegiados” (p. 74). En su color obscuro se puede ver el
rayar de la aurora, la mancha del oro de los apus y la miel de vida, concentrada

exactamente en el tapén del vientre:

“Los nifios le dan caza para beber la miel en que esté untado ese falso
aguijén, su color es raro, tabaco oscuro; en el vientre fleva una rayas
brillantes; y como el ruldo de sus alas es intenso, demasiado fuerte para
su pequeiia figura”.(p. 74),
A través de su poder magico, puede mover incluso la direccién de los
vientos. La miisica que vierte, audible a la distancia, atrae a los hombres hasta
unirlos y mostrarles el sol (al tayta inti) lugar a donde se levanta con su aletear

musical:

“Su pequefio cuerpo no puede datle tanto aliento. El remueve el aire,
zumba comin un ser grande; su cuerpo afelpado desaparece en la fuz,
elevandose perpendicularmente”.(p. 73)

Es un sfmbolo benigno, ¢ la dulzura para los nifios, pues les da alegtfa

con su presencia y les nutre de fuerza a través de su miel. “Les protege del

rencor y la melancolfa” (p.73)



8.- PINKUYLLU Y WAK'RAPUKU

Instrumento épico, con forma de una quena gigante, que emplean los
indios durante las fiestas comunales. Su utilizacién esta destinada a actividades
comunales desarrolladas en espacios abiertos; su ejecucion supone

comunicacién con fa fuerza poderosa de los apus:

“ No lo fabrican de cafia comun ni de carrizo, ni siquiera de mamak’,
cafia selvitica de grosor extraordinario y dos veces mas larga que fa cafia
brava. El hueco de mémak’ es oscuro y profundo. En las regiones donde
no existe el huaranhuay, los indios fabrican pinkuyllus menores de
mimak’, pero no se atreven a dar al instrumento el nombre de
pinkuylly, le llaman simplemente mémak’ para diferenciaslo de la quena
familiar. Mdmak quiere decir la madre, la germinadora, ta que da
origen, es un nombre mégico”.(p. 74)

Su forma no es natural, los indios lo construyen, le quitan el vientre a los
Huaranhuay (planta en forma de carrizo giganie y grueso) y obtienen el
instrumento. "No es posible ver la luz que entra por el 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”(p.74).
Este instrumento es tan largo, que no cualquiera lo puede ejecutar. Tienen que
ser hombres de brazos largos y fuertes; fo tocan en grupos acompafiados de
tambores. Este instrumento es capaz de despertar las fuerzas incontenibles del
indio. El Pinkuyllu puede hacer temblar los drboles y comunicar a los hombres
con apus, es esa la raz6n por la que este instrumento no se puede tocar en

espacios cerrados.

Sélo la voz del Wak'rapuku es mis grave y poderosa que la de los
Pinkuyllus, Cuando los Wak'rapukus vierten su masica igualmente épica, los

Pinkuyllus callan:
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“El wak'rapuku es una corneta hecha de cuernos de toro, de los cuernos
més gruesos y torcidos. Le ponen boquilla de plata o de bronce. Su tinel
sinuoso y himedo es mds impenetrable y obscuro que el pinkuylly, y
como él exige una seleccion entre los hombres que pueden
tocarlo” (p.74)

El Pinkuyllu y el Wak'rapuku sirven para fines similares: en actos de
renovacién de autoridades comunales, en la hierra de ganados, en las corridas
de toro donde se enfrentan a toros salvajes “maldiciendo”, o en las feroces
luchas de los jévenes durante el carnaval. La voz de estos instrumentos les
despierta el apetito de pelear como los toros y demostrar sus habilidades de
lucha. El triunfo o derrota de los enfrentados es compartido con el apu que
presencia el acto. Ambos, Wak'rapuku y Pinkuyliu son instrumentos
condenados por el misti, pues el sonido le aturde, le desespera y siente la fuerza
de la naturaleza enfrentada a sus sentimientos y fortaleza; esos sonidos no son
de preferencia de la iglesia, por lo que no es permitida su ejecucién en fiestas

*

religiosas o en las iglesias:

"Durante las fiesta religiosas no se oye el pinkuyllu ni el wak'rapuku.
¢prohibirian los misioneros que los indios tocaran el los templos, en los
atrios o junto a los tronos de las procesiones. Estos instrumentos de voz

tan grave y extrafa?”. (p.74)

La masica magica del Pinkuyllu y del Wak'rapuku da fuerza a los
indios para la construccién de sus caminos, 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 sin descanso. “El pinkuyllu y el wak'rapuku marca el ritmo; los
hurga y alimenta. Ningin elemento llega més hondo en el corazén

humano”.(p.75)
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El Zumbayllu es otro simbolo magico importante en la novela; debido a
su vinculacién con el movimiento taki onqoy y el danzante de tijeras, lo hemos

considerado en un apartado especial del capitulo V1.
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CAPITULO 1T
DIENTES PARA MOLER LA HISTORIA: MUNDOS, PALABRAS
Y HOMBRES.
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1.- LA ESTETICA DE LA VIOLENCIA EN LA GUERRA DE DOS
MUNDOS

La presentacion de los simbolos nos ha levado por el pensamiento
magico indigena, mostrandonos las profundas raices de la cultura quechua,
que han permitido al indlgena sobrevivir en un mundo donde la hegemonia
la posee el mundo misti. En el Abancay de Los rios profundos . encontramos
que la relacién de los mundos en conflicto estd marcada por la violencia que
se expresa a través de diferentes lenguajes. Entre blancos y no blancos se
entabla una guerra, a veces silenciosa, que necesariamente requiere de la
presencia de ambos elementos para seguir existiendo, porque no hay guerra
sin que existan, por fo menos, dos razones enfrentadas, dos verdades
encontradas en una candente disputa. Esta disputa trae la ruptura de una
“paz” sostenida por la oficialidad. Gonzalez Prada en su famoso “Politeama”
sostenia que el Pert es un cuerpo en descomposicién, “donde se pone el dedo
brota 1a pus”.% Parecerfa que la pus dejara brotar, ademds, sus terribles
gusanos que horadan la humanidad del hombre en un ambiente violento,
donde la desesperacién se anuda como un grito en la garganta. La violencia
en un cuerpo vivo, infectado, como en el pie del indio Chilinquinga, en
Huasipungo de Jorge Icaza, se hincha, sumido en una terrible fiebre, la parte
afectada es materia de observacién y “curacién”. En Los rivs profundos, el mal
ha poseido la integridad del cuerpo novelesco (espacio andino). La fiebre
quema los espfritus de maneras miltiples, este fuego incluye espacio y
personajes, con sus maneras mil de existir. Esta existencia es totalmente

violenta, en una convivencia dsperamente polarizada.

Desde la época de los incas existen tres fundamentos que rigen la

sociedad india: Ama suwa, ama k’ella, ama Hulla ( no seas ladrén, no seas

30 Gonzalez Prada, Manucl, Paginas Libres, Edicionces Peisa, Lima, s.f. pp. 65-62.
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ocioso, no seas mentirosa); estos funcionan como ejes  éticos en los que se
erige la organizacion social y politica indigena, constituyendo los puntos
centrales diferenciadores del bien y el mal. Sin embargo, estos preceptos son
desbordados al ponerse en contacto con la otra realidad. Aparecen entonces
mil formas de trastocar el orden; este trastocamiento supone violencia, que
no queda en mentira, robo u ocio, sino que abarea la integridad compleja del
hombre, en busca de la supervivencia dentra de un orden socio-econémico
determinado por el contacto con el otro, lo que supone una clara

diferenciacién social.

La violencia, que significa coercion de un sector social sobre otro o de
un individuo frente a otro, de similar o diferente condicién, tiene caracter
oficial o legitima cuando es utilizada por los que ostentan el poder, quienes

actian dentro de una legalidad.

TLa utilizacién de la violencia por parte de los sometidos es un acto,
condenado por la oficialidad y catalogado como acto de subversién que

atenta contra el canon impuesto por el poder.

Siendo la violencia el problema fundamental de América, la novela, al
tgual que otras expresiones artfsticas, no escapa a su influencia, expresando
sus formas especificas y generales totalmente humanas, presentada como
una forma de ver el cosmos, la vida, la muerte, la libertad y la expresién de

los “adentros del hombre” en su papel de derrotado o vencedor:

“La muerte se vivia en América desde tépicos literarios
europeos. Sin embargo, a partir del naturalismo el problema de la
violencia pasa a ser el eje de nuestra narrativa, ya que al descubrir la
esencia social de América , las luchas y sufrimientos de sus
habitantes, la explotacién que sufrian a manos de la oligarquia y del
imperialismo, fa forma en que la tierra los devoraba, se descubrié,
paralefamente, que nuestra realidad era violenta, esencialmente
violenta. Las novelas Americanas hasta 1940 se dedicaron a
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documentar la violencia hecha a nuestro continente, a fotografiar sus
dimensiones sociales, a denunciar ante la opinién publica las
condiciones brutales e inhumanas en que se debatian los
padecimientos, en el estado socio-econdmico-legal que permitia ese
despojo, .... La esencia de América para esa literatura se encuentra en

el sufrimiento..,"!

En América, la violencia parece haber encontrado carne, sobre todo en
el sector marginado, en el indigena, que ha sido saqueado y muerto a lo
largo del calendario hislorico, que llega y pasa siempre veslido de sangre,
indolencia, injusticia, y desprecio. En el cuerpo de su geografia no existe la
paz sino aparenle, disfrazada. El tiempo estd marcado por espacios llenos de
rifles, pufios, caballos, y consecuentes respuestas y contrarrespuestas a
levantamientos indios, donde las decisiones son tomadas siempre por los de
arriba. Haciendo eco a los llamados de la fuerza y la imposicién desde
distancias temporales que parecen llegar desde los primeros pasos del
hombre sobre la tierra, la lucha por la supervivencia, se torna en una forma
de herencia infranqueable, condena o salvacién. Asi la violencia se convierle

en un habito -necesario- de defensa.

El mundo interior y exterior del hombre convive en un orden
cotidiano que, enlazado por un ‘"acuerdo", mantienen un nivel de
discrepancia hasta el punto de romperlo, .Y cuando este hombre me
acariciaba la cabeza, en la cocina o en el corral de los becerros, no sélo se
calmaban todas mis intranquilidades sino que me sentfa con &nimo para
vencer a cualquier clase de enemigos, ya fueran demonios o condenados. Y
yo era muy intranquilo; estaba solo entre los domésticos indios, frente a las
inmensas montafias y abismos de los Andes donde los 4rboles y flores

lastiman con una belleza en que la soledad y silencio del mundo se

S Doriman Ariel, Imaginacion y violencia en América. Anagrama, Barcelona, 1972, p. 10,
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concentran? En el hombre hay una necesidad casi magica de sobrevivir, de
sentir correspondencia entre los seres y de participar del mundo sin

degradarse, sin aceptar que fe arranquen la dignidad.

La violencia es una alternativa, lo mismo que el hombre: ambos
conviven inseparablemente como la piedra y la honda, En América, la
violencia es como el pan, como la mashka, como el mote, o la papa diaria de
los andes o la tortilla en Mesoamérica, nos alimentamos de ella hasta
tabricarla, hasta hacerla aiiicos con acuerdos siempre inconclusos, hasta

danzar endemoniadamente a la flegada de la cosecha ya ajena.

La violencia no es solo catarsis, es un modo de vida en un sistema de
valores, que desorienta y enriquece decisiones. jComo considerar a la
civilizacion y cémo a la barbarie, donde lo racional se enfrenta y se alimenta
de lo irracional; donde el desarrollo econ6mico y el subdesarrollo confrontan
sus cuerpos disparejos; donde la urbe y la chacra miden sus fuerzas
inmedibles y donde el imperialismo hace suya la naturaleza, el hombre, el
pensamiento y la cultura de los débiles, para bienes particulares? Todo esto
nos lleva a un climax de compleja busqueda de alternativas, donde se juegan

los valores de nuestro origen y un porvernir, a no dudar, incégnito.

Los rostros de la violencia tienen diferentes gestos en su lucha
desesperada contra la muerte; nuestros novelistas no escapan del asunto, lo
enfrentan de maneras multiples, siempre tratando de saliv o explicarse la
violencia que se ha tornado en un destino. Parafraseando a Ariel Dorfman,

los novelistas buscan una salida hacia afuera o hacia dentro, horizontal o

RArguedits, José Maria, £/ zorro de arriba y el zorro de abajo Madrid. Edicion critica, Eve-Marie
Fell, 1994, p. 16,
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vertical, sexual o social, constante o discontinua, personal o colectiva,

liberadora o més enajenante, hiriente o mortal.»

El autor ejerce poder frente al objeto de arte, lo violenta y construye su
originalidad a través de la subversion del lenguaje, la construccion de sus
personajes y la conjuncién de las partes que integran el todo novelesco
(fondo y forma). El ideal estélico, lo bello o lo feo estd condicionado

socialmente y depende de la forma de concebir el mundo.

La estética de Los rivs profundos centra su atencién en la aprehension
que el hombre hace de la naturaleza y de su vida social e individual. Las
categorfas estéticas centrales son: lo bello y lo feo, lo elevado y lo bajo, lo
tragico y lo cémico, lo heroico y lo trivial, que aparecen como manifestacién
de la aprehensién del mundo que el hombre realiza en las diferentes esferas
de la existencia humana: el trabajo, la actividad polftica y social, la cultura, la
vida cotidiana, incluyendo también los aspectos subjetivos, como creencias,
idens, ideales, sentimientos. Se plasma la alegrfa por la lucha ante las

injusticias y también lo considerado como feo, repulsivo, grotesco.

La novela de Arguedas como obra de arte juega un papel
transformador, busca, es claro, ademés del deleite artistico, el cambio de
pensamiento o la toma de conciencia de los problemas que aquejan a la

socledad y al hombre.

$3Ver Dorfman,Ariel. op. cit, pp.9-42,



Centriandonos en nuestro tema de andlisis, creemos necesario
comparar dos visiones del indio que, a no dudar, nos aclaran el

funcionamiento de la estética de la violencia en Los rivs profundos.

Dentro de los autores peruanos que han plasmado en sus obras la
violencia existente en la sierra peruana se encuentra Lépez Albujar, que, con
crudeza, evidencio la violencia surgida y vivida en el interior de las
comunidades campesinas, a diferencia de Arguedas y otros autores, que
centraron su atencién en la violencia que es propiciada por los hacendados y
las autoridades y de la cual el indio es victima. En “Ushanam jampi”, uno de
los Nuevos cuentos andinos (1937), Lopez Albigjar nos relata el enfrentamiento
de una comunidad contra uno de sus miembros, un comunero activo y
rebelde que no se somete a fas autoridades tradicionales, los ancianos, y su
interés individual prevalece, defendiendo sus bienes. Este conflicto termina

con {a muerte violenta de éste en manos del colectivo.™

Arguedas critica la vision de Lépez Albdjar del indio violento,
borracho e ignorante, atribuyendo a esa interpretacién su experiencia de juez.
Arguedas, por el contrario, evidencia la vitalidad y armonia de Ila
comunidad, incluso lo tradicional no se opone a lo moderno (migracién hacia
las ciudades y la alfabelizacion). En sus obras, el conflicto es propiciado por

el mundo misti, que viene de fuera,

Lépez Albujar y Arguedas expresan dos puntos de vista diferentes,
desde la literatura, sobre la sociedad serrana. Ambos autores coinciden en
tocar el tema de la violencia, sin embargo, sus orientaciones estdn marcadas

por su conexion particular con el mundo indio. Arguedas tuvo el privilegio

S Clr. Remy. Maria tsabel, “Arguedas y Lopez Athijar: rasgos de un nuevo perfit de Lo sociedad
rural serrand”, en Debate Agrario. Andlisis ¥ alternativas, Centro Pervano de Estudios
Sociales(CEPES), Lina, enero-mayo, 1992, pp. 121-137,



de vivir entre los indios, de experimentar [a felicidad pero tambi¢én el adio y
la violencia social y cultural entre los hombres divididos en dos mundos;

Lopez Albujar, por su parte, conocié al indio y su sociedad indirectamente.

Cornejo Polar, en torno a la preferencia de Arguedas por el mundo

indio manitiesta:

“José Maria Arguedas repudia el orden costerto, donde incipiente o
agresivamente se desarrolla un sistema capitalista, marcado a fuego
por los imperdonables vicios del individualismo, la ambicion
personal y el afdn de lucro, y donde el hombre se aniquila y aniquila
a sus semejantes en una infame contienda de poder y riqueza. Frente
a este orden, el universo serrano afirma los ideales de la fraternidad
humana y del apego del hombre a la naturaleza, ideas que se realizan
ejemplarmente en el modelo secular de la comunidad indigena”.53

En Los rios profundos se plasma el enfrentamiento de sierra y costa, de
razas y culturas, de dioses y de hombres, donde la violencia, como forma
estética de los mundos en conflicto, constituye una forma de lenguaje no solo
oral, verbal o corporal, sino también espiritual. La imagen del pongo frente a
la del Viejo resume la situacion de estos mundos antagénicos, en la que el
primero, sometido, humillado, pobre, comparable s6lo con Ja sombra
escudlida del Cedron, sobrevive a los “garrotes del amo”, a los dolores del
sometimiento, mientras que el Viejo es el sefior, que "Desde las haciendas
grita con voz de condenado, advirtiendo a sus indios que él estd en todas
partes. Almacena frutas de las huertas, y las deja podrir, cree que valen muy
poco para traerlas a vender al Cuzco o llevarlas a Abancay y que cuestan

demasiado para dejérselas a os colonos”. (p. 7)

35Corngjo Pokar, Antonio.op. cit Los Universos Narrativos.p. 29,



El Viejo “es el patiente poderoso que sefiorea desde el Cuzco, el centro
antiguo del sentido, en la distorsion actual introducida en el mundo por el
poder y su distinta jerarquizacion y valorizacion. El padre, en cambio, es el
errante (el "loco", el que carece de lugar), y su dispersion es también un signo
agonico de la desarticulacion del sentido genuino, aquel que construye una
percepcion alternativa hoy sancionada”.5 El Viejo es la figura representativa
del poder misti que en el Cuzco de los incas ejerce poder sobre los indios. La
violencia de la imposicion del grupo minoritario sobre la gran mayoria
indigena es total, la sola presencia del Viejo genera atencién y cada gesto,
cada palabra suya, es signo de rebajamiento, anulacién del sometido. Pese al
saco sucio y raido del Viejo, la violencia de su mirada, como la de su mismo
cuerpo, es sintesis de un ataque permanente al adversario quien opta por
bajar los ojos y dejar el paso libre a fin de que el Viejo transite. El padre de
Ernesto, pese a cuestionar la actitud del Viejo, no lo enfrenta, sino que deja

que se condene en su avaricia.

Sin duda, los lados enfrentados velan por sostener una razén tantas
veces no compartida. Asf: el Padre Director del internado, al dirigirse a los
indios de la hacienda manifiesta: “Todos padecemos, hermanos. Pero unos
més que otros, Ustedes sufren por los hijos, por el padre y el hermano; el
patrén padece por todos ustedes; yo por todo Abancay y Dios, nuestro padre,
por la gente que sufre en el mundo entero”(p.124). Sin e.mbargo, el punto de
vista de los indigenas varfa notablemente. Por ejemplo, para las chicheras los
blancos son los ladrones, los explotadores, los que acaparan la sal en su ciega

ambicién de riqueza.

36 Ortega, Julio. Critica de la identidad, La pregunta por el Penti en su literanura, Foado de Cultura
Econdmica, México, 1988, p. 130.
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A veces los hacendados cambian de parecer y preparan un escenario

"won

donde se muestran como personajes “nobles”, “justos” y “admirables”:

“Los hacendados de los pueblos pequeiios contribuian con grandes
vasijas de chicha y pailas de picantes para las faenas comunales. En
las fiestas salen a las calles y a la plazas a cantar huayno en coro y a
bailar” (P.45)

El hacendado no se confunde totalmente con la “indiada”, trata de

diferenciarse y distinguirse por su modo de andar y vestir:

“Caminan de diario, con polainas viejas vestidos de diablo fuerte o
casinete, y una bufanda de vicufia o alpaca en el cuello. Montan ¢n
caballos de paso, levan espuelas de bronce y, siempre, sobre la
montura, un pellén de cuero de oveja”, (p.45)

Sin embargo, la violencia fisica de los gamonales emerge como
demostracién de poder, nada escapa a su control, incluso dosifican la alegria
indigena (dan inicio y final a las fiestas).

“Vigilan a los indios cara a cara, y cuando quleren mds de lo que

comiinmente se cree que es lo justo, les rajan el rostro, o log llevan a
puntapiés hasta la cdrcel, ellos mismos”. (p. 45)

La demostracién de superioridad de los mistis se manifiesta también
con lenguajes indirectos; asf el caballo, con el que dibujan laberintos

tormentosos en el suelo, puede representar al indio que no deja de mirarlos:

“Cuando se emborrachan, estando asf vestidos, hincan las espuelas
hasta abrir una herida a los caballos; los estribos y el aspa de las
espuelas se bafian en sangre. Luego se lanzan a carrera por las calles y
sientan a los caballos en las esquinas. Temblando, las bestias resbalan
en el empredrado, y el jinete las obliga a retroceder. A veces los
caballos se paran y levantan las patas delanteras, pero entonces la
espuela se hunde mids en la herida y la rlenda es recogida con
crueldad; el jinete exige, le atormenta el orgullo. La gente los
contempla formando grupos”.(p. 45)

La demostracién violenta de poder sobre el caballo tiene como objetivo

expresar lo que el hacendado puede hacer: controlar a fuerza de violencia.
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Sin embargo, puede el caballo romper la brida y tumbar al jinete,
peligro que, a no dudar, es del conocimiento de éste:

“Muy rara vez el caballo logra arrancar la brida y zafar hacia el
camino, arrastrando al jinete y sacudiéndolo sobre la tierra”. (p. 45)

El lenguaje se torna violento en la voz del Padre Director, sus
discursos enaltecen la figura del gamonal y golpean brutalmente al indio, El
poder de los mistis estd resguardado, pues tiene un aliado perfecto: el Padre
Director que huele a "santo” y que justifica el sistema misti, asi:

“El Padre Director empezaba suavemente sus prédicas. Elogiaba a al
virgen con palabras conmovedoras; su voz era armonjosa y delgada,
pero se exaltaba pronto. Odiaba a Chile y encontraba siempre la

forma de pasar de los temas religlosos hacia el loor de la patria y de
sus héroes”.(p. 50)

Para el Padre el valor de la patria es igual al de Dios, por lo que es
necesario centrar la atencién indigena, no en sus miserias, sino en la patria

que les dan los hacendados:

"Predicaba la futura guerra contra los chilenos. Llamaba a los
jévenes y a los nifios para que se prepararan y no olvidaran nunca
que su mas grande deber era alcanzar el desquite, Y asf exaltado,
hablando con violencia, recordaba a los hombres sus otros deberes.
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 obligacién que imponian entre los indios de
confesarse, de comulgar, de casarse y vivir en paz, en el trabajo
humilde. Luego bajaba nuevamente la voz y narraba algin pasaje del
calvario”. (p. 50)

El otro aliado de los mistis es el ejército que se encarga de restaurar el
“orden” y la “paz” cuando es requerido; en él se deposita la fuerza ejecutora
del poder. Asi, hacendado e Iglesia tienen en el ejército al vigilante de sus
intereses. Finalmente, estos se convierten en la trilogia legitimadora de la
opresién del indio. La atemorizacion es preludio de la eliminacion fisica del

indigena. La presencia de los militares alegra a quienes comparten el



76

pensamiento misti, mientras que para los indigenas supone la presencia de
la muerte:

“...Y recordé en seguida 4 Prudencio, y al soldado, a quien acompaie

en la calle, porque iba cantando entre ligrimas una cancién de mi

pueblo. “iEllos no! -Dije en voz alta-. Son como yo, no més. |Ellos

no!”

Palacios, que me habia oido, se acerco a hablarme,

-¢Estés “disvariando”? -me pregunts.

-¢ Para qué sirven los militares? -Le dije, sin reflexionar.

-, Para qué? - Me contests, de inmediato, sonriendo-. Para matar,
pues.] Estds disvariandol”(p. 212)

La violencia de los militares hacia los indios no sélo viene de
individuos pertenecientes al sector dominante, sino también de los propios
indios, quienes sufren un proceso de alienacion al ser obligados a “servir a la
patria” en el ejército. Estos indios se convierten en los violadores de su
propio mundo al creerse superiores a sus semejantes por estar ligados al

poder ejecutor del ordeny la ley.

<Yu patroncltol -decfa lloriquenado un soldado. Mezclaba su
castellano bdrbaro con el quechua rukana-. Yo..jefe, Aguila,
wamanchallay, patu rialchallay. [Cuatro ya, judido; siguro prefiada,
ya de mi en pueblo extafiol |Yo ... jrunapa llak'tampi fiok'achally...lp.
169

La tropa es indigena, pero conducida por un superior costeiio; de ahf
que la “guerra” tome también caracteres racistas. La discriminacién se hace
evidente, lo blanco se sobrepone a lo indio o cobrizo, e intenta sepultarlo lo

mismo que a su cultura,

La tropa ejerce violencia sobre los indios; pareciera haber perdido su
identidad cultural y racial; sin embargo cuando son afectados por el licor
aflora su espiritu indigena. En la chicherfa se puede percibir al indio que

llevan dentro, a través de su lenguaje y sus expresiones corporales:



“El soldado se hecho a reir.
-Serd, pues, su alma. Ella judido ya, en San Miguel. jSeguro!” (p.166)

“Miraba al soldado como si fuera no el soldado quien danzaba, sino
su propia alma desprendida, la del cantor de la virgen de Cocharcas.
-j K'atiyl -Le grité al soldado-. jK'atiy!

El soldado giraba en el aire, caia con las piernas abiertas, y volvia a
saltar; zapateaba luego, con pasos complicados, combinando las
piernas; se apoyaba en un pie y zapateaba con el otro, levantdndolo
hasta la altura de las rodillas. El maestro Oblitas agitaba, al parecer,
el rltmo de la danza; no miraba al bailarin; pero yo sabia que asi, con
la cabeza agachada, no sélo lo segufa sino que se prendia de él, que
sus manos eran guiadas por los saltos del soldado, por el movimiento
de su cuerpo; que ambos estaban impulsados por la misma fuerza”.
(p.194).

La tradicion cultural indigena subyace en el alma del soldado que,
pese a ser transformado por el orden misti, mantiene interiormente sus raices
culturales. El soldado a pesar de sentirse superior no puede negar su

extraccién de clase.

La violencia se convierte finalmente en una lucha bidsicamente entre
indios. Los mistis utilizan a los soldados con el fin de defender sus intereses

y no ver mellado su poder autoritario.

Es obvio que la realidad indfgena, en un cosmos agobiante, genera sus
modos de defensa y supervivencia. Rodrigo Montoya, en un estudio sobre
Antropologia y Politica, rescata las palabras de Arguedas, quien reconoce en
la capacidad creadora de los indios una forma de defensa contra el

avasallante mundo blanco:

“A los indios les han quitado sus lierras, sus tesoros, les han
despojado de casi todo, pero los conquistadores nunca pudieron
despojarles su capacidad creadora” .37

57 Montoya, Rodrigo. “Antropologia y politica™, en Jos¢ Maria Arguedas veinte anos después:
uellas v harizontes 1969-1989. Universidad Mayor de San Marcos, Lima, 1991, p, 24
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Pese a que fueron desterrados de su tierra, relegados a zonas infértiles
en las alturas frias, los indios fueron capaces de seguir cantando y creando.
La cancion, y la danza, como sus palabras, se convirtieron en armas de
defensa; la violencia artistica para el indio es un recurso de vida. La
violencia fisica, armada, es un recurso, impulsado ante la opresién inhumana

que les niega la justicia, que significa paz verdadera.

El conflicto encarnado en la rebelion de las chicheras tiene un punto
de origen (la miseria, el hambre, la explotacién) El camino que siguen las
chicheras es un espacio que se pierde en la selva a través de las huellas
sefialadas por los pies indigenas, representados por la mujer. Ese camino con
cuerpo de culebra o cuerpo de rfo (imigenes indigenas de la vida y la
muerte) puede levantar la cabeza en cualquier extremo del mundo
conflictuado; cuerpo y cabeza brillantes cruzando el alma, esa culebra, como
ala que se referia Ciro Alegria en La serpiente de Oro (1935), que es vida, pany

muerte a la vez,

La violencia indigena parece un incendio que se levanta en un gesto
de rebelion casi “insignificante” de las chicheras, para luego lentamente
desvanecerse y constituir un foco peligroso para los intereses mistis. Sin
duda, un antecedente que se podria repetir. La rebelién no es sofocada por
completo; la muerte de Dofia Felipa es un rumor como su propio retorno:

“.;Cierto han matado a dofia Felipa?- le pregunté a la mestiza,
miréndola a los ojos.
-¢Jajayllas! |Jajayijjas! -dijo- . ; Borracho es borracho! jAndate de aqui,
nifio! -me empujé”.(p. 166)
La rebelién funciona como un movimiento focal que, pese a

presentarse como un hecho ”pasajero” que busca solucionar lo inmediato y
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que resulta facilmente vulnerable, contribuye al despertar de la conciencia, a

mostrar que el indio es capaz de estallar como pélvora en cualquier instante.

El indio es, pues, moralmente superior a sus explotadores, la union le
hace fuerte y es capaz de burlar a sus persecutores. La chichera Felipa
representa la fuerza femenina, generadora de vida; es quien, al lado de otras
mestizas, enfrenta abiertamente al mundo blanco. L.a huida de la chichera
provoca su  mitificacién, que mantiene en el imaginario colectivo la
posibilidad de su retorno para establecer definitivamente la justicia. El mito
se convierte en una forma de lucha y de autodefensa del indigena, que le
permite, de alguna manera, superar el acontecer histérico que no le es
favorable. El mito revierte la “derrota”, lo imposible puede suceder, hay que

esperar el advenimiento del héroe.

“ Pero Doia Felipa ha prometido volver sobre Abancay. Unos dicen
que se ha ido a la selva. Ha amenazado regresar con los chunchos,
por el rio y quemar las haciendas”.(p. 159)

Quemar las haciendas significa la destruccion del autoritarismo, el
poder misti y el término de la opresidn, revalorando asf el sistema comunal

de vida.

En Los rios profundos, el tema de la rebelién estd presente desde el
inicio como un modo de resistencia frente a la opresién misti. Juan Larco
manifiesta que “el motin de las chicheras mestizas de Abancay, y esa suerte
de levantamiento, aun informe y dictado por una oscura coneiencia de orden
mitico o religioso, de los “colonos” -siervos de hacienda, los indios mas
sometidos y humillados del Peri- contra la Peste, constituyen la
prefiguracion, el vislumbre de un nuevo orden posible de las cosas, que

rescate no en la memoria, sino en la vida, el universo del que ha sido
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arrancado el protagonista y que por ello mismo establezca la unidad perdida

entre aquél y el mundo,”%

La violencia entre estos mundos se intensifica con la aparicién de la
peste del tifus, que genera temor, La peste ataca principalmente a los colonos;
los unifica ante la fuerza avasalladora del mal, que es maldicién del Dios
blanco, por lo que se levantan inconteniblemente exigiendo misa al Padre
Linares en la iglesia grande de Abancay. El ejército cede ante el empuje

indio, que baja de los cerros como “miles de carneros”.

La peste humanizada avanza como una fuerza incontrolable, que no
perdona nada, ni al Pachachaca. Para los de Abancay hay dos alternativas:

irse o morir:

“-Onk‘ok’ usank’a jukmantan miran... (El piojo del enfermo se
reproduce de otro modo, Hay que irse lejos. ;De qué sirve et corazén
valiente contra eso?)”. (p. 247)

Con el fin de ampliar la significacién del episodio de la peste citamos

un fragmento de una carta de Arguedas enviada a Hugo Blanco™:

“En ese libro no hablo inicamente de como loré ldgrimas ardientes;
con légrimas y més arrebato hablé de los pongos, de los colonos de
hacienda, de su escondida e inmensa fuerza, de la rabia que la semilla
de su corazon arde, fuego que no se apaga. Esos piojosos diariamente
flagelados, a lamer tierra con sus lenguas, hombres despreciados por
fas mismas comunidades, ésos en la novela invaden la ciudad de
Abancay sin temor a la metralia y a las balas, venciéndolas...”®0

38 Larco, Juan, “Prlogo”,op. cit. Recopilacion de textos...op, cit. p. 13.

39 Lider Trotskista yue dirigié en 1961 las tomas de tierras en La Convencion ,Cuzco, coincldicndo
con 13 época de mayor suge de movilizaciones campesinas en la sicrra andina, que llevarfa a Velasco
Alvaro a decretar 1a reforma agraria a finales de esa década.

8 Cyria de Arguedas a Hugo Blanco, aparecidu en Amaru, n°11, Dic, 1969, pp. 3+11, Incluida en £/
zorre de arrtba y zorra de abajo, Edicion Critica,Espaita, 1990, p. 434,
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Ernesto, el narrador protagonista de Los rfos profinnios, no escapa a ese
mundo de violencia, es un personaje ubicado en el centro de los mundos en

conflicto, victima de la violencia de este encuentro cruel.

Mario Vargas Liosa explica la condicion de Ernesto de fa  siguiente

manera:

_“El hilo conductor entre los episodios de este libro traspasado de
nostalgia y a ratos, de pasién, es un nifio desgarrado por una doble
filiacién que simulténeamente lo enraiza en dos mundos hostiles, Hijo
de blancos, criado entre los indio, vuelto al mundo de los blancos,
Ernesto, el narrador de Los nos profundos, es un desadaptado, un
solitario y también un testigo que goza de una situacién de privilegio
para evocar la trdgica oposicion de dos mundos que se desconocen,

rechazan y ni siquiera en su propia persona coexisten sin dolor” 51

En Ernesto se reproduce el conflicto peruano: el desgarramiento de
una sociedad donde el enfrentamienio violento de “todas las sangres” y

culturas es permanente,

A Ernesto, lo mismo que a la comunidad indigena, el sistema misti
(semifeudal) lo aisla, le pone una marca de soledad que lo arrastra mientras
esta dentro de él, pero cuando siente estar al lado de los indios, la soledad
desaparece, la vida comunal le brinda proteccidn y alegria; en Abancay busca
acercarse a los colonos, sin embargo, la desconfianza entre indios y blancos es
dificiimente superada. Descubre que los indios de hacienda y los comuneros
actian de manera diferente. Los primeros fueron despojados de sus tierras,
se han convertido en siervos, propiedad del hacendado, mientras que los

segundos tratan de mantener su propiedad comunal y su modo de vida. Este

6tVargas 1losa, Mario. "Ensoftacion y tagia®, e Los rios profundos, Caracas, Ayacucho, 1978, p.
1X..
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segundo aspecto vive sélo en la memoria de Ernesto, que busca
afanosamente comunicarse con los indios de su actual realidad, Abancay

rodeado por la hacienda de Patibamba:

“ Los indios y las mujeres no hablaban con loa forasteros.

-Janpuyki mamaya (Vengo donde ti, madrecita)

-llamé desde algunas puertas.

-Ménam}jAma rimawaychu! (jNo quiero! jNo me hables!)-me
contestaron.

Tenfan la misma apariencia que el pongo del Viejo. Un sudor negro
chorreaba de sus cabezas a sus cuellos; pero eran ain mas sucios, a
penas levantados sobre el suelo polvoriento del caserio y de la
fabrica, entre las nubes de mosquitos y avispus que volaban entre los
restos de cafia. Todos llevaban sombreros de lana, apelmazados de
grasa por ¢l largo uso.

-} Serioray, rimaykusk’ayki (;Déjame hablarte, seiioraf)-insisti, muchas
veces, pretendiendo entrar en alguna casa. Pero las mujeres me
miraban atemorizadas y con desconfianza. Ya no escuchaban ni el
lenguaje de los ayllus; les habfan hecho pierde la memoria; porque yo
les hablé con las palabras y el tono de los comuneros, y me
desconocieron”.(p, 47)

La realidad de los colonos de las haciendas resulta ferrible, se
encuentran totalmente sometidos a la voluntad del hacendado y la lglesia.
Detras del aparente paternalismo subyace la violencia ideologica, los
sermones del Padre Director son contundentes y provocan el sufrimiento en

los colanos:

"jAquf hemos venido a llorar, a padecer, a sufrit, a que las espinas
nos atraviesen el corazén como a nuestra Sefioral ; Quién padeci6
mis que ella? ; T4, acaso, peén de Patibamba, de corazén hermoso
como del ave que canta sobre el pisonay? ;Tu padeces mds? ;Ta
lloras més...?

Comenzé el llanto de las mujeres, el Padre se incling, y siguié
hablando:

~jLloren, lloren -grité-, el mundo es una cuna de llanto para las
pobreitas criaturas, los indios de Patibambat” (pp. 124-125)

El indio identifica raza y clase desde el momento en que el blanco se

convierte en su opresor. El ser blanco supone hegemonia y poder, que genera



83

desconfianza en los indios, motivo por el cual a Ernesto se le dificulta su

retorno al mundo quechua.

El nifio no acepta el mundo blanco; desde su aparicion en la obra
marca la distancia y su preferencia por lo indigena.
“-Me mir6 el Viejo como intentando hundirme en la alfombra p. 21
...Yo esperé que apareciera un huayronk'o y le escupiera sangre en la

frente, porque esos insectos voladores son mensajeros del demonio o
de la maldicién de los santos”, (p. 23)

Sin embargo, su origen racial resulta una clara limilacién para

integrarse a esla colectividad.

Ernesto, pese a tener rasgos blancos y una admiracion por su padre,
no se siente parte de ese mundo, lo desprecia y trata de romper su vinculos
con el grupo misti. Su experiencia de estudiante en el internado le trae
momentos gratos y otros de desilusién, cuando no es entendido y se le
considera un “loco”. Este nifio conoce el mundo misti, conoce sus formas de

violencia cuando se tratan de herir entre ellos:

“Me habia criado entre personas que se odiaban y que me odiaban; y
ellos no podian blandir siempre el garrote ni lanzarse a las manos o
azuzar a los perros contra sus enemigos. Tamblén usaban las
palabras; con ellas se herian infundiendo al tono de la voz. més que a
las palabras, veneno, suave o violento,” ( p. 129).

£

Ernesto opta por el mundo indfgena, el mundo “derrotado”, débil,
apaleado, sojuzgado; suma su fuerza a favor de ellos, prefiere el mundo de
la razén indigena, comunal, lejos de la soledad citadina, y la orfandad de tos
hombres, ese mundo donde las relaciones humanas son més justas y menos

tristes,
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La violencia novelada no queda en la historia reconstruida a través de
la memoria, sino que es parte de la violencia interna sufrida por el autor. Su
existencia dolorosa es igualmente violenta como la de sus personajes
béasicamente indios. Su identidad con los comuneros va desde la tristeza
hasta la alegria, desde la desolacion hasta la reconstitucion del cuerpo
dividido por los golpes del hacendado. Un fragmento de la carta dirigida a
Hugo Blanco da testimonio de esto:

“He aqui que te he escrito, feliz, en medio de la gran sombra de mis
mortales dolencias. A nosotros no nos alcanzaré la tristeza de los
mistis, de los egoistas; nos llega la tristeza fuerte det pueblo, del

mundo, de quienes conocen y sienten el amanecer. Asi la muerte y la
tristeza no son morir ni sufrir. ;No es verdad hermano?” .62

No es nuestro interés justificar la violencia como alternativa, sino
pensar en esa violencia de la cual no se ha liberado todo hombre. Arguedas
no se liberé de la violencia en la que le sumieron sus primeros dias, no se
liberé de sus males psicoldgicos, de su encuentro diario con las horas de
incomprensién y soledad, no se liberé de la literatura que se convirtié en
agua en su sed infinita. No se liberd el pueblo de las injusticias, como

tampoco los suefios de un pan verdaderamente suyo.

62 Arguedas. José Maria. op. ¢it, p. 435,



2.- LAPALABRA DEL SUPAY O EL VERBO COMO INSTRUMENTO

{De dénde viene la palabra del supay que se debate en un mundo de
violencia? Manco Capac y Mama Ocllo (los hijos del Sol) ¢pudieron, acaso,
sembrar la palabra en la conciencia de sus continuadores y, después de
desatar las ataduras de la lengua, liberar las palabras con que se construyé
una sociedad milenaria? El mundo andino considera como vélida esta

explicacion:

“- Nuestro padre el Sol,... envié del cielo a la tierra un hijo y una hija
de los suyos para que lo adoctrinasen en el conocimiento de Nuestro
padre el Sol, para que lo adorasen y tuviesen por su Dios y para que
les diesen preceptos y leyes en que viviesen como hombres en razén

y urbanidad..."6?

La palabra vive en los hombres, es fuego con que queman desde la
boca los “demonios” en su comunicacién; no en el infierno, el de all4, arriba,
el k'anay pacha, que funciona como temor, sino en el aqui, en el kay pacha, que
es la tullpa (hoguera) donde hierve el "Picante”® de la disputa; la
comunicacién diaria se hace de palabras y construye un mensaje que
responde a un contexto cargado de violencia. La utilizacién de la lengua por
parte de los personajes de la obra, responde a la realidad contextual; la
palabra se convierte en arma de defensa y ataque, por lo que la utilizacion
del verbo difiere de personaje a personaje, dependiendo del grupo social al

que pertenece, a sus intereses y al contexto social y cultural. La palabra

63 Inca Garcilaso de la Vega. Comentarios reales. Historia general del Per, Ediciones Nuevo
Mundo, Lima, ( no indica afo de edicion). pp.21-22,

64 “Picante™: altmento cotidiano del mundo andino. Cuya caracterfstica principal s 13 utitizacion del
ajf (chite) como condimento,
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parece danzar en diferentes ritmos, donde el hombre es el carbén que

provoca que la olla reviente como un trueno en fa boca de los enfrentados,

hasta salir como una “llok'lla” (rio turbio y furioso cargado de piedras) cha
y

uku mayukuna (esos rfos profundos) invadiendo los cuerpos,

Historicamente, sabemos que las lenguas son entidades orales, antes
que escritas. Las lenguas sudamericanas no tenfan tradicion escritural antes
de la llegada de los esparioles, pues ninguna de las sociedades prehispanicas
alcanzé la complejidad que determina el surgimiento de sistemas de
escritura, Fin el Perd, los kipus utilizados por los incas como sistema de
medici6n contable, también tenfan al parecer la funcion escritural, pero hasta
el momento no ha sido comprobado. Este hecho influye profundamente en la
rica tradicién oral de las sociedades andinas; mitos, leyendas, canciones, han
sido trasmitidos de generacion a generacién, a través de un instrumento
valiosisimo para el hombre: la memoria, que cobra vida activa en las

palabras.

Sin embargo, toda lengua puede escribirse, pues no existe alguna que
no pueda ser representada mediante la escritura. Por eso muchas lenguas
nativas americanas se escriben ahora utilizando, para ello, los signos del
alfabeto latino, o acomodando este alfabeto a las peculiaridades de la
estructura fonolégica propia.5 Arguedas contribuyé destacadamente a tlevar

la tradicién oral quechua a la escritura.

El problema del lenguaje es sustancial en la literatura. Arguedas, no
escapa del caso. Su busqueda incesante fue latente. Después de Agua 'y Yawar

fiesta, donde -la mistura quechua-castellano se condiciona a la realidad

65 Solis Fonseca, Gustavo y Chacon Sthuay, Jorge. Lingilfstica y gramdtica runasimi-chanka.
Ministerio de Educacion, Lima,1989. pp. 2122,

.



87

contextual y fingiifstica de la sierra peruana, su biisqueda de la universalidad
del lenguaje e es preocupante, pues la conformacién de la sociedad peruana
pluricultural y multilingiie advierte la necesidad de encontrar una forma
de hacer comprensible y comunicable la cosmovisién andina, contribuyendo
a no mantenerla relegada, Consider6, entonces, que el espaiiol era la lengua

adecuada para tal finalidad,

La preocupacion por el tipo de lenguaje no es exclusiva de Arguedas,
pues existen antecedentes claros en Manuel Robles Alarcén, autor de varias
obras como Fantisticas aventuras del Afog y el Diginllo, (fabulas) Sara cosecho
(novela) publicado por partes en la revista La nueva educacion de Lina, entre
1940 y 1943, dichas obras ponen de manifiesto el manejo lingiistico del indio
y su comportamiento cercano al utilizado en Los rios profundos, dando ademds
una muestra del sentido carnavalesco de algunos pasajes comparables con los

de El zorro de arriba y zorro de abajo.

Antes de escribir Los rios profitndos, Arguedas trata de expresarse, no
en quechua, sino en espaiol. La perspectiva quechua se transmite por medio
del castellano correcto. Cuanto mas conoci6 la cultura quechua, més busco la
perfeccion en el uso del castellano, no recreando la estructura sintactica
quechus, sino la esencia cultural india. En su cuento Orovilca (1954) habia
intentado esa alternativa, sin embargo este cuento se desarrolla en la costa y
no refleja el enfrentamiento cultural de la sierra. En Diamantes y pedernales
(1954), Arguedas emplea el castellano; éste parece ser ¢} inicio de una nueva
forma de utilizar el lenguaje que luego se consolida en Los rios profundos
(1958), donde el autor crea e} idiolecto como lenguaje literario tomando al
espaftol como sustancia, en busca de un lector no quechua hablante, en el

que se rescatd la entonacion y la connotacion particular de los indfgenas.
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Violentar la lengua para crear un lenguaje literario adecuado al
entendimiento de los no quechua-hablantes es de antemano un intento de
reinterpretar la estructura del espariol, aplicado a la novela, como obra de
arte. Esta violencia denuncia indirectamente la situacién de incomunicacion
en el Peri. La ruptura de los fazos comunicativos establece, de igual modo,
los lados en contienda y la instauracion de la violencia como un modo casi
natural de vida. El inventar un lenguaje (idiolecto literario) constituye, pues,

la bisqueda de la comunicacion,

Julio Ortega, al hablar sobre el problema de la comunicacién en
Arguedas, reconoce el valor de la creacién del lenguaje literario antes dicho
y expresado en Los rios profundos. Citamos:

“Producir un texto sobre la comunicacién, para dramatizar su existir
i social y reelaborar su latencia identificatoria, su plenitud posible; y,
ademds, producirlo con los materiales discordantes justamente de
una situacién de fractura en la comunicacién, de estratificacién del
habla y de violencla sobre la libertad de decir. Desde esta denuncia, el
texto generard su postulacién utépica: una comunicacién realizada; la
que denuncia el drama de hablar en el Perd, en cualquier socledad

represiva, agudizdndolo con su reclamo, con su recusacién de los
ordenes de la violencia."®% (p.142-143)

Sin embargo, en Los rios profundos, Arguedas nos muestra a través de
algunos de sus personajes, el mosaico verbal que produce la convivencia del
espafriol con el quechua. Vemos que asi como existen personajes que emplean
la lengua espafiola para su comunicacién diaria, existen otros (los indios)
que son absorbidos por esa lengua, siendo reconocidos “a primera vista”
como quechuahablantes (por sus interferencias lingilisticas), en proceso de
aprehension de la lenguaajena. Este aspecto nos indica que algunos dialogos

responden todavia al modo de hablar de los indigenas, pero que, como

66 Ortega, Jullo. op. cit. Critica de la identidad... pp. 142-143,
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dijimos lineas arriba, no determina la totalidad del lenguaje empleado en la

realizacion de la novela ni resta el valor al lenguaje inventado por Arguedas:

“- Serd, pues su alma. Ella judido ya, en San Miguel, [Seguro!
Estaba borracho.

- No hay para ejército jCaray! Nosotros, yo, patrdn, jefe. La mujer
aquf lforando, florando; pero echa no mis rico jcaray! Abanquina.

Llorando bonito caray” .( p.166)

Por otro lado, Arguedas, limita y organiza estratégicamente las citas
léxicas quechuas, sin que necesariamente fas aclare con su significado en
lengua espaiiola, pues trata de rescatar la carga semantica quechua a fin de
conservar el concepto original. Busca que el lector occidental se ubique en un
espacio narrativo basicamente quechua, a pesar de la presencia dominante

del espafiol,

El estilo de “mistura” espariol-quechua que habfa empleado Arguedas
en Agun y Ymvar fiesta, ya no es relevante, pues encuentra un derrotero en fa

onomatopeya. William Rowe explica el hecho:

"Su nueva preacupacion por la onamatopeya en lugar de la sintaxis
es bastante significativa porque la onomatopeya involucra la cuestion
de la relacién entre el quechua como sistema expresive y la
experiencia de la realidad, mientras que el enfoque hacia la sintaxis

aislaba las estructuras particulares dentro del quechua sin tomar en

) -
cuenta el sistema cultural del cual la lengua toma patte,..”67

La onomatopeya, que es la imitacién de sonidos en el vocablo que se

constituye para significarlo, es para Arguedas “la imitacion de las estructuras

57 Rowe, William. op. cit. Mito ¢ Ideologio.p, 102,
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de significacion de un signo-objeto mediante la fonética, el grafismo, la
sintaxis-aglutinacién de la palabra. Como se puede notar, tal onomatopeya es
una suerte de accion mdgica que se ejerce sobre la palabra para que
signifique realmente todo lo que significa en la mente del quechua-hablante,
un signo objeto determinado”®, Este efecto onomatopéyico es logrado por
Arguedas mediante la explicacion de illa e illu, que acompafian la aparicién

del nombre quechua de un signo objeto, en el capitulo VI de la novela.

Las expresiones claves en quechua no son traducidas al espanol; de los
cantos se da la versi6n bilingiie que permite, tanto al lector quechuahablante
como al que no lo es, descifrar el contenido simbélico de éstos. Claro es que
la versién al espafio! es el medio por el que Arguedas conduce al lector al
cauce quechua; recordemos que las dos lenguas pueden vincularse en su
continua pugna:

“-Ya se van. Se van lejos, Hermano -dlje en voz alta. Empecé a rezar
el Yayayku. Lo recomencé dos veces. El rumor se hizo mas intenso y

elevé la voz:
"Yayayku, hanak’ pachapi kak'...”

04, de repente, otros gritos, mientras conclufa la oracién. Me acerqué
a la puerta. La abri y sali al corredor. desde allf escuché mejor las
voces,

-i{Puera peste! {Way jiebre! {Waay...!

-iRipuy, ripuy! {Kafiask’aykin! ;Waaay...! (p. 252)

Una lectura detallada de la novela nos conduce a reparar en el sistema
de expresién oral de Ja misma que, a diferencia de la forma escrita, nos
presenta una gama de signos: la pronunciacién, la entonacion, la expresién
del cuerpo y del rostro, a los que se suman la musica y la coreograffa. El
espacio ardiente de Abancay se convierte en el escenario donde la palabra es

un fuego que quema, acaricia y envuelve a los personajes. El lenguaje es

68 L ienhard, Martin, op. cit. Cultura popular andina... p. 161,
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variado, pero no exclusivo del hombre, a excepcion de la palabra. De estas

maneras se expresan los supays o diablos de la comunicacion desde el

interior del ser, desde la herida misma, donde los infiernos queman por

dentro y por fuera, con gritos , con silencios, alegrias y tristezas.

Aquf tenemos una muestra de lo expresado anteriormente:

“Y empezd a cantar un huayno cémico que yo conocla; pero la letra
impravisada por él en ese instante era un insulto a los gendarmes y
al salinero. Todos los del grupo formaron un coro. Alternaban cada
estrofa con largas carcajadas, El cholo cantaba la estrofa lentamente,
pronunciando cada palabra con especial cuidado e intensién y luego
la repetia el coro. Se miraban y volvian a refrse.

Impusieron el canto en la chicheria, Desde el interior empezaron a
corearlo. Luego bailaron todos con esa melodfa. Zapateaban a
compés. Los descalzos, los de ojotas y los de zapatos golpeaban el
suelo brutalmente. Los talones de los descalzos sonaban hondo; el
cuero de la ojota palmeaba el suelo duro y los datos martitleaban.
Parecia que molian las palabras del huayno.

Soldaduchapa riflink'a
tok’romantas kask'a
chaysi chaysi

yank'a yank'a tok'yan
Manas manas wayk'ey,
riflinchu tok'ro

alma rurullansi

tok'ro tok’ro kask'a
Salineropa revolverchank’a
Hama akawansi
armask’a kask'a,
polvoraiantak’

mula salinerok’

asnay ashay supin

El rifle del soldadito

habfa sido de huesos de cactus
POE €50, pot eso,
truena inutilmente,
No, no, hermano,

no es ¢f rifle,

es el alma del soldadito

de lefia inservible,

El revolver del salinero

estaba cargado

con excremento de llama

y en vez de pélvora

y en vez de pélvora

pedo de mula salinera.” p. 113-114

La inclusién de los cantos no responde a la idea de presentar simples

accesorios, sino que tiene profundo sentido para el conjunto de la obra; la

vitalidad y expresividad que denolan envuelven al lector en el ambiente

popular,
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Como hemos mencionado, la palabra en Los rios profundos esta
directamente asociada al conflicto social. “La naturaleza del conflicto puede
ser entendida en esta novela como el drama de una comunicacién, en primer
lugar, estratificada socialmente, pero, a la vez, como drama disyuntivo de
sistemas  de comunicar que suponen distintas series de transmision,
procesamiento y jerarquizacion de la informacion. Por lo mismo, son
modelos de percepcién los que se disputan en el texto el espacio de la
comunicacién, O sea, el orden de los hechos, la definicién de los hablantes y
el lugar del sujeto. El drama de la comunicacion es la forma desgarrada de la
existencia social misma: son modelizaciones culturates en conflicto las que

generan este relato del rol de los hablantes precisamente.”#?

La comunicacién, a través de la palabra, repercute en la realidad

social y viceversa.

Un ejemplo de este conflicto aparece cuando los mundos antagénicos
“convergen” en un espacio beligerante y la lengua se convierte en arma

donde la batalla verbal se activa:

"-iLadronas! {Descomulgadas!.

No s6lo las seitoras, sino los pocos caballeros que vivian en esas casas
insultaban desde los balcones.

-|Prostitutas, cholas asquerosasi

Entonces, una de las mestizas empez6 a cantar una danza de
carnaval; el grupo la cored con la voz més alta,

Asi, la tropa se convirtié en una comparsa que cruzaba a carrera las
calles. La voz del coro apago6 todos los insultos y dio un ritmo
especial, casi de ataque, a los que marchibamos a Patibamba. Las
mulas tomaron el ritmo de la danza y trotaron con més alegria.
Enloquecidas de entusiasmo, las mujeres cantaban cada vez mas alto
y mds vivo”, (p. 107)

9 Oriega, Julio. cp. ¢it. Critica de la identidad.., p. 126.
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En Los rios profundos, con la lengua se corona y se destrona, se da vida
y muerte, se humilla, se acaricia; la lengua puede arrullar como dar un golpe

certero en pleno pecho:

Las ces suavisimas del dulce quechua de Abancay solo parecian
ahora notas de contraste, especialmente escagidas para que fuera més
duro el golpe de los sonidos guturales que alcanzaban a todas las

paredes de la plaza,

iManam! ;Kunankamatlan suark’aku..!-Decia.

(1 No! S8lo hasta hoy robaron la sal! Hoy vamos a expulsar de
Abancay a todos los fadrones...). p. 102

El confacto lingiifstico se da entre las colectividades “criolla” e
“indfgena”, como también en el seno de cada una de éstas, Tanto en los
sectores hegemonicos como en los marginados existen grupos bilinglies
capaces de emplear las dos lenguas con variable grado de competencia. Los
personajes hegemonicos, por su nivel relativamente alto de escolaridad, son
capaces de distinguir cabalmente las estructuras de los dos idiomas. Su
comportamiento idiomatico debe calificarse de diglésico: Ja eleccion de uno o
de ofro idioma no es facultativa, sino que obedece a determinadas situaciones
sociales. El idioma de prestigio sirve para comunicarse basicamente entre los
del grupo hegeménico o es utilizado por los indigenas para dirigirse al
“sefior”, mientras que el quechua utilizado por los dominadores, para
refacionarse con el mundo sojuzgado; por otro lado, el quechua de los indios
y mestizos es para uso bsicamente doméstico, trabajo o momentos festivas.
Sin embargo, encontramos en el silencio otra forma de comunicar que,
indudablemente tiene un cardcter violento, el de denunciar las prohibiciones

y los temores, a las que estd sujeto el personaje mas humillado, el pongo:

“Ef pongo esperaba en fa puerts. Se quitd la montera, y asi
descubierlo, nos siguié hasta el tercer patio. Venia sin hacer ruido,
con los cabellos revuellos, levantados. Le hablé en quechua. Me mirg
extraitado.

- ¢No sabe hablar? -Le pregunté a mi padre.

-No se atreve- Me dijo-. A pesar de que nos acompafia a la cocina”, (p. 18)
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El conflicto comunicativo existente entre los miembros de la sociedad
serrana se ve rebasado cuando se suscita el encuentro entre un serrano y un
costeio, Para éste dltimo, son indecifrables los sonidos emitidos por los
quechua-hablantesS si el color de la piel es fundamental para la valorizaciéon
del ser humano en una sociedad profundamente estratificada, la lengua

también lo es:

".Ese Gerardo le habla a uno, lo hace hacer a uno otras cosas. No es
que se harte uno del huayno, Pero €l no entiende quechua; no sé si me
desprecia cuando me oye hablar quechua con los otros. Pero no
entiende, y se queda mirando, creo que como si uno fuera llama." (p.
220)

La lengua contribuye al proceso de identificacién de los individuos; la

permanencia de éstay su utilizacion hace que la cultura madre no perezca:

"Los soldados hablaban en quechua, contaban historias soeces y
graciosas, hacfan juegos de palabras y se refan. Las mozas
festejaban.” (p. 165)

Para finalizar, es importante destacar el trabajo de recuperacién de la
tradicion oral popular que realiza Jos¢ Marfa Arguedas, a través de la
inclusién de numerosos vocablos de origen quechua como apodos, insultos,
nombre de lugares, plantas y animales, los mismos que enriquecen
gratamente la integridad comunicativa de la obra. Estos vocablos aparecidos
en pasajes diferentes, en situaciones disimiles, cumplen ritmica y
comunicativamente funciones variadas, las que asociamos a la imagen del
fuelle de un herrero que, al expulsar el aire sobre el carbén, enciende el

fuego del lenguaje y las palabras fuertes brotan haciendo chispas, mientras
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ue cuando el fuelle toma aire, la palabra se violenta de otro modo, parece
!

que se viste, en pleno ardor, con un aire relajado.
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3.- MISTIS, INDIOS, MESTIZOS, CHOLOS, NEGROS
( EL SUPAY DE LA PALABRA)

En el apartado anterior, los personajes de los diferentes sectores
sociales de la novela en estudio, construfan la historia a través de la palabra;
sin embargo, reconocemos que éstos hacen lo mismo mediante el papel que
cumplen como personajes individuales o sociales como veremos a

continuacién,

La novela en estudio retrata un espacio donde el semifeudalismo esta
fuertemente arraigado. A esta realidad responden los personajes que
integran el relato: mistis, mestizos, indios, cholos, negros. Con la inclusién de
todos los sectores sociales, Arguedas demuestra que es un amplio conocedor

de los mundos en conflicto;

“No se puede conocer al indio si no se conoce a las demds personas
que hacen del indio lo que es; solamente pueden conocer al indio las
personas que conocen también, con la misma profundidad, a las
gentes o sectores sociales que han determinado que el indio sea tal
como es ahora, tal como va cambiando y evolucionando; es decir, era
necesario y es necesario conocer el mundo total humano, todo el
contexto social .70

El autor configura pérsonajes de diferente condicién social, donde la
marginalidad depende del mundo al que se pertenece. Para explicar el
cardcter de los personajes es necesario tomar en cuenta aspectos como:
origen, raza, pensamiento (cosmovision), las actitudes, ademds de la
situacién fisico-mental de algunos personajes que dan muestra de una

sensibilidad y mentalidad diferentes, como en es el caso de la opa.

™ Arguedas, Jos¢ Maria, Primer encuentro de narradores pervanos. Arequipa 1965, Casa de 1

Cultura del Pern, Lima, 1969. p, 172,
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1.- LOS MISTIS,

Arguedas conceptua a los mistis como “los sefiores de cultura
occidental o casi occidental que tradicionalmente, desde la Colonia
dominaron en la region politica, social y econémica. Ninguno de ellos es ya,
por supuesto de raza blanca pura ni de cultura occidental pura. Son

criollos,”7

Por lo tanto, el concepto de misti tiene un doble significado: se es misti
por ser blanco o mestizo (con predominancia de rasgos europeos) pero,
ademas, por tener poder economico y politico dentro de la sociedad; si no se

retinen estas caracteristicas no pueden ser considerado como tal.

En una discusion respecto a los personajes que integran la sociedad
andind, estudiantes mestizos de la Universidad de Huamanga-Perd
rescataron una idea que es basica para entender los mundos en conflicto: "los
que miran desde arriba” y “los que miran desde abajo”, tema abordado por
Arguedas en El zorro de arriba y el zorro de abajo, el mismo que, a nuestro
parecer, es una constante dentro de la estratificacion social del mundo andino
de Los rios profundos. Asf, “los que miran desde arriba”, como queriendo
aplastar con la mlrada, constituyen al grupo dominante al que comiénmente

se le denomina como misti (palabra quechua que significa blanco o rubio).

Entonces, como mistis podemos considerar al hacendado, al sacerdote,
a las autoridades civiles y militares, quienes se ubican en la caspide de la

pirdmide social y tienen rasgos blancos. Estos personajes permiten la

1 Arguedas, José Marfa, “ Puqulo, una cultura ¢n proceso de cambio”, en Formacion de una cultura
indoamericana. Sfglo XX1, México, 1977. p. 35.
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subsistencia del sistema feudal (vinculado al sistema capitalista incipiente),

por la tanto conforman una unidad dificil de concebir por separado.

En un pasaje de la obra en andlisis Ernesto manifiesta:

“...Huancapi..la capital de provincia més humilde de todas las que he
conocido. Solamente los forasteros: el Juez, el telegrafista, el
subprefecto, los maestros de las escuelas, el cura, no son indios”. {p.

34)

El caso de Abancay es una realidad relativamente diferente, su
composicion social es diversa, pues no sélo la habitan indios (dentro de la
ciudad son una minorfa; los colonos de fas haciendas son los que tienen
mayor presencia dentro de la obra), sino también mistis y mestizos que
desempefian actividades y cargos diferentes. la sociedad que retrata
Arguedas es el microcosmos representativo de la realidad nacional. Como él

manifestd, la relacion de la obra de arte con la “realidad real” estd presente

aunque no se hagan referencias directas al momento histérico especifico.

La presencia del hacendado es ineludible y permea el ambiente social
de la novela; aparece estratégicamente, en momentos claves, a fin de mostrar

su presencia omnipotente:

"Los duefios de fas haciendas s6lo venian al Colegio a visitar af Padre
Director, Cruzaban el patio sin mirar a nadie.

-{El duefio de Auquibambal~ decian los internos.

-{El dueiio de Pati!

-|El duefio de Yaca!

Y parecia que nombraban a las grandes estrellas”.( p. 49)

4

El s6lo hecho de nombrar a los terratenientes con el nombre de “su”

propiedad nos lleva a pensar en un territorio repartido entre los “grandes”,
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los peces gordos de la sociedad semifeudal, que unidos representan un

sistema que logra tragarse incluso a la ciudad de Abancay.

El personaje representativo de la hacienda es el Viejo. En él se
configura la psicologia del hacendado todopoderoso, que por su riqueza,
poder y mesquindad es considerado como un avaro. La imagen exterior
del Viejo se contrapone con el poder y la riqueza de éste. El Viejo,
representante del grupo opresor funciona camo el espejo donde se mira el
sistema, que se pudre, lo mismo que los frutos de la hacienda o los hilos

que entretejen su saco raido y sucio:

"Me miré el Viejo, como intentando hundirme en la alfombra. Percibi
que su saco estaba casi deshilachado por la solapa, y que brillaba
desagradablemente.Yo habia sido amigo de un sastre, en Huamanga;
y con él nos habiamos reido a carcajadas de los antiguos sacos de
algunos sefiores avaros que mandaban hacer surcidos.” Este espejo no
sirve -exclamaba el sastre,, en quechua-. Aquf s6lo se mira la cara el
diablo que hace guardia al sefior para llevarselo a los infiernos” .(p.21)

Su contraparte es el pongo, que representa la parte oprimida, el rango

mds bajo de la escala social.

Ante la mirada del nifio Ernesto, el Viejo, pese a contar con un poder
de "acero”, aparece descrito como un personaje caricaturizado. Un lector
ligado al mundo andino facilmente soltarfa un carcajada ante su imagen, que
guarda muitiples significados, como Ja presencia de un hombre aplastado
por su avaricia hasta perder tamario, color y forma. Sin embargo su poder no

lo convierte en un pongo més:

“Cuando paséd por mi lado comprobé que el Viejo es muy bajo, casi
un enano; caminaba, sin embargo, con aire imponente y asf se le vefa
aun de espaldas”. (pp. 22-23)



El lenguaje del cuerpo del Viejo puede comunicar atn desde lejos. Las
palabras quedan atrds o contenidas en ese bulto, que se transporta
pesadamente, cubierto de un resplandor producido por la suciedad
(diferente a la suciedad del indigena o el pongo). Parecerfa, incluso, que el
concepto de limpieza tuviera otro significado que varfa de acuerdo con el
personaje y su estatus social. Su comportamiento genera risa, sin embargo

quienes lo observan contienen la carcajada:

“Cuando llegamos a la esquina de la plaza de armas, el Viejo se
postré sobre ambas rodillas, se descubri6, agaché la cabeza y se
persign6 lentamente. Lo reconocieron muchos y no se echaron a reir;
algunos muchachos se acercaron. Mi padre se apoy® en el baston,
algo lejos de él. Yo esperé que apareciera un huayronk'o y le
escupiera sangre en la frente, porque estos insectos voladores son
mensajeros del demonio o de la maldicién de los santos”. (p. 24)

El rostro del Viejo es aparentemente igual al del pongo, el uno
consumido por la avaricia y la riqueza y el otro por la miseria y el hambre.
El Viejo guarda en su rostro la frente autoritaria, mientras que el pongo no se
atreve ni a mirar los ojos de sus interlocutores, a no ser de alguien en similar
condicién. El Viejo ante la sociedad aparece como uno de los seguidores de la
justicia cristiana, sus actos asf lo dicen. Pareceria que intenta saldar sus
cuentas ante Dios y no ante los hombres. Esa actitud de creyente aparece
como falsa ante los ojos de Ernesto y aquellos que lo observan en la puerta de

la catedral del Cuzco:

"Pero estaba alli el Viejo, rezando apresuradamente con su voz
metélica. Las arrugas de su frente resaltaron a la luz de las velas; eran
es08 surcos los que daban la impresion de que su piel se habia
descarnado de los huesos”. (p. 25)

El poder que ostenta el Viejo ya no le permite moverse con libertad, su

cuerpo se ha convertido en una masa de acero, al parecer irrompible, pero
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que con los afios se vuelve cada vez méis pesada. Como sostén utiliza un

baston :

“El Viejo alcanzé a mi padre un bastén negro; el mango de oro
figuraba la cabeza y cuellos de un dguila, Insistié para que lo recibiera
y lo llevara. No me miraron. Mi padre tomé el baston y se apoyé en
el; el Viejo eligié uno mds grueso, von puiio simple, como una vara de
Alcalde”. ( pp. 22-23)

El mango de oro con la cabeza del aguila jacaso nos recuerda al baston
de oro de Manco Capac, el descubridor del ombligo de la tierra? Ahora el
bastén no sélo cumple una funcién utilitaria de apoyo sino que ademas, se
convierte en un indicador del poder misti, que hace que el dguila (Huaman)
ya no revuela en los cielos del Sacsayhuaman, fortaleza Inca, sino en las
manos de quien la posee. El Vigjo, al ceder el baston al padre de Ernesto
busca compartir, por un momento, su poder y autoridad y asf caminar junto
a alguien de igual rango social. Sin embargo, esto no cambia la concepcién
que el Padre de Ernesto tiene de €l: es injusto, un “condenado que ird al

infierno”.

El Viejo es el anticristo que hay que derrotar; mientras no sea
derrotado, la felicidad no seré posible; las desigualdades, la humillacién y la
degradacién no desaparecerén:

“-Papé- le dije, cuando cesé de tocar la campana-;No me decfas que

llegariamos al Cuzco para ser enteramente felices?
-iEl Viejo est4 aquf!- dijo-, (E! Anticristo!” ( p. 18)

Dentro de la sociedad misti encontramos diferencias, pues no es igual
un misti de hacienda de pueblo grande, que un misti de hacienda de pueblo
indio:

“Se despidieron inmediatamente. El pantalén de montar, con
refuerzo de cuero, el forastero, sus polainas opacas, su saco corto, su

corbata con un nudo pequeiio sobre el cuello ancho de la camisa; el
color de sus ojos, su timidez, su sombrero ribeteado, eran muy



102

semejantes a los de todos los hacendados de los distritos de indios”.

(p. 44)

La diferencia radica en que los hacendados de los pueblos de indios se
dejan influenciar por-la cultura dominante del contexto: la indigena, incluso
hablan el quechua y participan de los festejos tradicionales sin que esto les
reste autoridad. Ellos aprovechan la ocasién para demostrar su fuerza

dominante:

“Los hacendados de los pueblos pequefios contribuyen con grandes
vasijas de chicha y pailas de picantes para las faenas comunales. En
las fiestas salen a las calles y a las plazas, a cantar huaynos en coroy a
bailar. Caminan de diario con polainas viejas, vestidos de diablo
fuerte o casinete, y una bufanda de vicufa o de alpaca en el cuello.
Montan en caballos de paso, llevan espuelas de bronce y, siempre,
sobre la montura un pellén de cuero de oveja. Vigilan a los indios
cara a cara, ¥ cuando quieren més de lo que cominmente se cree que
es lo justo, les rajan el rostro o los llevan a puntapiés hasta la circel,
ellos mismos”. (p.45)

Dentro del grupo de los mistis, hay una generacion en decadencia
(representada por el Viejo) y otra que esta en hegemonfa, mientras que una
tercera generacion se encuentra en el huevo, incubéndose, como el caso de
Antero, el adolescente que se alista para defender los derechos gamonales
con el fin de continuar con el proceso de explotacion y sostener un sistema
que se encuentra en cuestionamiento. Estos grupos, ligados por el interés de
poder y separados por el tiempo, son las generaciones que tratan de dar

continuidad al sistema.

Antero, hijo de terratenientes, que a lo largo de la obra sufre una
transformacion radical, representa al misti poseedor de haciendas en la
sierra. Su personalidad estd fuertemente influenciada por la cosmovision
indfgena, motivo que lo acerca a Ernesto. Sin embargo, su ideologia

conservadora responde al poder econémico de sus padres, por lo que es
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natural la explotacion y represion de los indios. El Markask’a, como le llama
Ernesto, es un personaje que cobra importancia dentro de la obra. A pesar de
que pareciera contradictoria su evolucion, es una figura muy bien delineada.

Su personalidad es bellamente descrita por Ernesto:

“ Antero tenia los cabellos rubios, su cabeza parecia arder en los dias
de gran sol. La piel de su rostro era también dorada; pero tenia
muchos lunares en la frente. Candela le llamaban sus condiscipulos;
otros le decfan en quechua Markask’a, el Marcado a causa de sus
lunares. Antero miraba el zumbayllu con un detenimiento contagioso:
Mientras bailaba el trompo todos guardaban silencio. Asi atento,
agachado, con el rostro afilado, la nariz delgada y alta, Antero
paceria asomarse desde otro espacio”. ( p. 77)

Sus particulares rasgos fisicos le dan ciertas caracterfsticas mdgicas

ante los ojos de los indios de su hacienda;

" Los indios dicen que mi fuerza estd guardada en mis lunares, que
estoy encantado, |Lindo, hermano, lindo! Creo que algunas veces
hasta mi madre duda. Me mira pensativa, examinando mis
lunares...Mi padre en cambio se rie, se alegra, me regala caballos...”
(p-118)

Ernesto, al igual que los indigenas, otorga a los rasgos de Antero cierto
poder y sensibilidad que emanan de la magia que la naturaleza proporciona

a los privilegiados:

"¢ Era a causa de los lunares y del agudo perfil de su nariz, o de ese
Taro juego que existia entre sus ojos y sus lunares, que en el rostro
del Markask'a se expresaba con tanto poder los sentimientos, aun el
pensamiento?" (p. 116)

Antero se conmueve por la situacion de los indios de su hacienda,
llora inconsolablemente hasta que su madre lo abraza; sin embargo va

asumiendo su papel de misti, hecho que desconcierta a Ernesto:
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" Ya no parecia un colegial; a medida que hablaba, su rostro se
endurecia, maduraba. " No le conocia, no le conocfa bien", pensaba
yo, mientras tanto. Podia haberse vestido de sombrero alon de paja.
Tendria el aspecto de un hacendado pequeno, generoso, lleno de
ambicién, temido por sus indios, ; Donde estaba el alegre, el diestro
colegial campeén 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 cachorro crecido, impaciente
por empezar su vida libre”. (p. 119)

Las palabras del Markask'a explican la ideologfa del misti: es normal
que en su hacienda posea indios y reprimirlos en el momento que sea

necesario:

" -Yo, hermano, si los indios se levantaran, los iria matando, facil -
dijo.

-i No te entiendo, Antero! -le contesté, espantado-. ; Y o que has
dicho que llorabas?

-Lloraba. ; Quién no? Pero a los indios hay que sujetarlos bien. Tii no
puedes entender, porque no eres duefio.” (p. 162)

La posesién supone poder; Antero responde a la ambicién con que
estan llenos los mistis a diferencia de los indios que buscan la felicidad entre
los hombres, con los hombres y la naturaleza. El adolescente termina por
asumir su rol social, incuestionable, jqué puede hacer él, ante la

predeterminacién de su destino?

El descubrimiento de la doble o real personalidad del Markask'a
causa profunda desilusion en Ernesto. Las caracteristicas mégicas de su
rostro, que le dan una alta capacidad para expresar los sentimientos, se
tornan ahora bestiales:

"En los labios de Antero habin madurado otra vez esa especie de
bestialidad que endurecia su boca, mas que los otro rasgos de su cara.
Sus tunares, especialmente los que tenia sobre el labio superior y en el

cuello, parecfan estar unidos, por alguna corriente interna secreta,
con los labios. Yo habfa visto en la piel de los cerdos machos
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encelados trozos semejantes a esos lunares, tal como ahora se
exhibian." (p. 218)

Antero se animaliza, acaso posteriomente llegaria a tener el mismo
cuerpo del Viejo y la misma “pulcritud” pestilente de un limpido misti: un

cerdo blanco vanidoso y prepotente,

El Afiuco, el violento adolescente, el inico interno que desciende de
una familia de terratenientes venida a menos, e hijo natural. A través del
repaso de la historia familiar del Afiuco, podemos configurar la imagen del
terrateniente:

" Se sabfa en Abancay que el abuelo del Afuco fue un gran

hacendado, vicioso, jugador y galante. Hipoteco la hacienda mds
grande e inici6 a su hijo en los vicios". (p. 54)

Arguedas, a través del Afiuco, rescata a otro tipo de misti, al misti
jugador, enamorado y borracho que finalmente se queda en la ruina. ;Pudo
el Afiuco ser el Gnico hijo natural de este hacendado o tendrfa 180 hijos
como ;zl caso de hacendado Augusto Hinostroza, personaje citado por Roger
Rumirril en el Diario Marka en 19817 Es obvio que la personalidad del
hacendado esta plagada de inmoralidades que pasan como actos cotidianos

ante los sefiores de su casta.

El Afuco "era delgado; tendria entonces catorce afios. Su piel era
delicada, de una blancura desagradable que le daba apariencia de enfermizo;
pero sus brazos flacos y duros, a la hora de la lucha se convertfan en fieras
armas de combate; golpeaba con ambas manos, como si hiriera con los

extremos de dos troncos delgados." (p. 56)

Otra figura central dentro de la jerarquia misti es el Padre Linares,

director del colegio. El es el mdximo representante de la ideologia
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dominante. Estd al completo servicio de los poderosos de Abancay. Su
presencia fisica produce un fuerte impacto en los diferentes sectores de la
sociedad:

" Era rosado de nariz aguilefia; sus cabellos blancos, altos, peinados

hacia atrds, le daban una expresion gallarda e impenente, a pesar de

su vejez. Las mujeres lo adoraban; los jévenes y los hombres crefan

que era un santo, y ante los indios de las haciendas Hegaba como una

aparicion Yo lo confundfa en mis suefios; lo veia como un pez de cola

ondulante y ramosa, nadando entre las aguas de los remansos,

persiguiendo a los pecesillos que viven protegidos por las yerbas

acudticas, a las orillas de los rios, pero otras veces me parecia Don

Pablo Maywa, el indio que més quise, abrazéndome contra su pecho
al borde de los grandes maizales”. (p.50)

Este personaje se mueve en los diferentes mundos en conflicto, el
conocimiento de ambos e facilita relacionarse con indios y mistis. Ante los
ojos de Ernesto aparece como un ser angelical o un ser infernal de acuerdo al
contexto. Su relacién con los estudiantes y con los hacendados es

generalmente cordial.

En un pasaje el Padre Director se dirige a los j6venes Antero y

Gerardo, quienes poseen jerarquia social misli:

“El Padre los alagaba, como solia hacerlo con quienes tenian poder en
el valle. Era muy diestro en su trato conesta clase de personas; elegia
cuidadosamente las palabras y adoptaba ademanes convenientes ante
ellos”. ( p. 217)

Los halagos hacia los hacendados son abiertos. Sostiene que ellos son

"el fundamento de la patria, los pilares que sostenfan su riqueza". ( p.49)

En cambio, alos indios los invoca para que acepten su condicién de
explotados, induce en ellos la idea de la resignacion, La situacion social esta

predeterminada, por lo tanto no hay nada que hacer. Produce dolor en ellos
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y cree que su sufrimiento es inherente a su condicion, El padre Linares
utiliza el quechua y la tradicién oral de los indios para someterlos. Asi, frente

al levantamiento de las chicheras, los asusta con un castigo divino.

El padre es el portavoz del poder gamonal, es también quien somete a
los indios a la voluntad de sus opresores con la justificacion de ser
representante de Dios en la tierra. Otro opresor mds que juega un papel

importante en la novela,

Por otro lado, el poder de los gamonales estd resguardado por su
propio cuerpo armado, pero cuando la situacién se torna incontrolable, se
acude al poder del ejército nacional (dirigido par costefios, los mistis
armados), que se encarga de aniquilar todo intento de quebrantar el orden
establecida. Arguedas no prescinde, pues, del militar como personaje dentro

de la historia novelada.

La rivalidad entre sierra y costa ha estado histéricamente presente en
el Peri. Aunque esta rivalidad estd dada por la dominacién econdémica y
politica de la segunda sobre la primera, el enfrentamiento no sélo queda en
ese nivel, va més all4, se manifiesta en el rechazo de los valores culturales: la
muisica, la lengua y llega hasta la forma de vestir, de comportarse, La
prepotencia de los costefios es clara frente a los serranos indios y mestizos.
Arguedas rescata este conflicto acertadamente en el pasaje central de la

violencia (levantamiento de la chicheras).

En enfrentamiento entre sierra y costa sale a la luz en el momento en
que llega el ejército limefio a Abancay. Los costefios se sienten superiores a
los serranos, el misti de la sierra cede espacio y simpatiza con el poder

militar. Los valores costefios chocan con los serranos. Al internado asisten los
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hijos del comandante de la Guardia y con su presencia los alumnos
confrontan sus costumbres y valores; inicialmente creen que los costefios son
superiores; hasta el Padre Director les permite lo no tolerado a los internos
del pueblo. Romero, el musico aindiado, se siente inferior ante los costeiios,
no tiene &nimo para tocar su rondin, pero Ernesto rescata la importancia de
sus propia cultura, o convence y vuelve a tocar:

“; Al diablo vamos a tocar un huayno de chuto, blen de chuto -dijo

entusiasmindose. Se metid el rondin en la boca, casi tragdndose el

instrumento, y empez6 a tocar los bajos, el ritmo, como si fuera su
gran pecho, su gran corazén quien cantaba." (p. 220)

En otro pasaje, Ernesto rompe su calma y se enfrenta a Gerardo, el
admirado por su fortaleza, por su destreza en los deportes, el hijo del
Comandante, quien abusa de las jovencitas de Abancay. Ernesto se enfrenta
al presuntuoso, al “;hijo de militar! jcerdo!”, buscando restablecer el respeto

por las sefioritas.

Los oficiales costefios dominan Abancay, Ernesto atestigua la
oposicién de los dos mundos. Busca una respuesta ante la actitud de las
sefioritas, quienes prefieren a los militares por encima de los muchachos
abanquinos y se pasean por las calles regando alegrias y vuelven tras sus
pasos a llorar cuando estos se van.

“Los mds jévenes oficiales llevaban fuetes de cuero lustrados.
Calzados de botas altas y finas, caminaban con pasos gallardos y
autoritarios. En las raras veces que entraban al barrio de Huanupata,
causaban revuelo. En cambio, a los jefes ya "maduros", se les miraba

sin consideracién especial; la mayoria de ellos eran barrigones y
gordos..." (p. 209)

Las supuestas actitudes caballerescas de los oficiales aparecen como
exageradas para los ojos de Ernesto, fruto de practicas “secretas” con el fin de

sorprender y aparecer como seres irreales, Los cree disfrazados, sus ropas
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sirven para esconder sus intenciones verdaderas, al igual que las palabras
que utilizan:
“Los uniformes de los militares daban a los oficiales un aspecto irceal.
Nunca habia visto a tantos, juntos, dominando una ciudad,
asenténdose en ella como una parvada de aves ornamentadas que
caminarén duefos del suelo y del espacio. Los jefes provinciales que
conocia en los pueblos eran fanfarrones, casi siempre descuidados y
borrachos; éstos del  regimiento, asi, juntos, despertaban
preacupaciones desconocidas. Los fusiles, las bayonetas, las plumas

rojas, la hermosa banda Jde musicos, se confundian en mi memoria;
me atenaceaban la imaginacion, ef temor a la muerte”. (p. 209)

La maxima autoridad militar del ejército de ocupacién cobra un valor
especial ante los ojos de la comunidad. La iglesia lo envuelve en un haz de
poder. Su presencia impone y aparece con mas autoridad que la de los
mismos gamonales, tal vez como un personaje sobrenatural, un Dios maduro

y milagroso por sus obras de muerte en el cuerpo de los indigenas:

.coronel..Era trujitlano, tenia un apellido histérico y su
solemnidad, su adustez, come sus ademanes, pareclan fingidos. pero
en la Iglesia mostré un semblante severo que impresioné a todos. Lo
vimos imponente, con sus entorchados y charreteras, bajo el alto
techo del templo entre el incienso, solo, sentado en un gran silién; lo
contemplamos como algo méds que aun gran hacendado..." {p. 210)

El rango de la autoridad militar estd claramente marcado. El pueblo
no tiene injerencia ante sus decisiones, pues frente al ejército, el pueblo es un
“gusano” que puede ser aplastado en cualquier momento. La funcién de los
militares, ante los ojos de Ernesto, de Palacitos, de los mestizos y de los

indios, es la de matar, como seres infernales con poderes sobrenaturales,

Pensar en Ernesto, el narrador de la novela, es pensar en la
ambigiiedad: ; donde ubicarlo? ;indio, mestizo o misti?, como el mismo dice:

“¢junto a quién, en dénde?” (p.178). El mundo indigena ejerce una profunda



o

atraccion sobre &1, En Abancay busca afanosamente ponerse en contacto con
fos indios visitando el barrio de las chicherias, donde predomina la cultura
indigena. Su participacion en la rebelién de las chicheras nos muestra fa clara
identificacion que siente por la causa de fos oprimidos, indios o mestizos. Sin
embargo, esto no resuelve el conflicto del nino, ya que Ernesto " realiza
efectivamente su voluntad de incorporarse al mundo indio, pero esa
realizacién no es -no puede ser- absoluta. En un mundo dividido, cuyos
componentes se oponen con fiereza, la voluntad del hombre no basta para
borrar el signo originario de cada quien".”2 El signo originario de Ernesto es

el misti, su eleccion es el mundo indio.

En una realidad marcada por la estigmatizacion del color de la piel, la
lectura visual de los rasgos fisicos nos conduce a ubicar al personaje en un
determinado sector social, El aspecto fisico de Ernesto corresponde al canon
establecido para el misti, el origen de su padre también contribuye a esta
ubicacién. Sin embargo la complejidad del personaje no admite
categorizaciones rotundas. Ernesto tiene aspecto de misti y alma de indio, en
él libran una guerra feroz los dos mundos a los cuales pertenece. Dentro del
grupo de estudiantes él sobresale por su peculiar cosmovisién, producto de
su vida en el ayliu de indios, que se convierte en materia de recordacion; esta
forma de interpretar la realidad lo lleva a ser adjetivado como indio por

parte de sus compaiteros:

“i Eres un indiecito, aunque pareces blanco! (Un indiecito, nomas!”
(p83)

Ernesto se mueve por ambos mundos: su apariencia a veces le abre

las puertas del mundo blanco y otras le cierra las del mundo indio. Ef espacio

72 Arguedas, José Marfa, [bidem. p.4.
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social que ocupa es materia de confliclo; su vestimenta elegante, ajena a los

que habitan el barrio de Huanupata, le crea conflicto:

" Yo debia irme o sentarme junto a alguna mesa. Mis zapatos de hule,
los pufios largos de mi camisa, mi corbata, me cohibian, me
trastornaban. No podia acomodarme. ;Junto a quién, en dénde? (p.
178}

Sin embargo, es precisamente esa apariencia la que le permite
adentrarse al mundo de los mistis, aunque no deja de incomodarle:
* Me sentia mis seguros que otras veces, Mis zapatos de charol eran

elegantes; llevaban corbata; los pufios de mi camisa eran largos. Mi
traje nuevo no me azoraba ya.

Levanté la cabeza, Me crucé con ef coronef y un grupo de cabalieros
que fucfan cadenas de oro en el chaleco; me hice a an lado sin sentir
esa especie de opacamiento e indignacién que me causaban: ' que

paser, dije”. ( p. 172)

En el colegio, Ernesto, por su peculiar actitud hacia los indios, es
tratado como “sonso”. Aqui es necesario detenernos, pues este adjetivo
calificativo que rebaja sus cualidades basicamente cognoscitivas tiene
relacién con el trato que se les da a los indios. Su misma identificacién con
ellos lo lleva a ser un “sonso”: jcomo podria un hijo de abogado, como
Ernesto, preferir el mundo indio? Sin duda, bajo el pensamiento del Padre

Linares y sus compafieros, sélo un loco podtia hacerlo.

Su mismo padre percibe que Ja conducta y sensibilidad de Ernesto es
diferente; observa que su apreciacion del mundo se da con otros matices, con
otras tonalidades. El adolescente, desde los didlogos iniciales con su padre,
va a establecer una peculiar visién del mundo, extremadamente diferenciada:

“-Papd -le dije-, cada pledra habla. Esperemos un instante. No

oiremos nada, No es que hablan. Estas confundido. Se trasladan a tu
mente y desde alli te inquietan”. (p. 12.)



Su apego a la naturaleza, su guslo por caminar solo entre Jos valles, es
.- signode extrafieza para sus companeros y el padre Linares:

“Y tenia que regresar a la ciudad. Aturdido, extraviado en e} valle,

caminaba por los callejones hirvientes que van a los cafiaverales. Al

atardecer, cuando ya no quedaba luz del sol sino en las cumbres,

llegaba al pueblo temiendo desconocer a las personas, o que me

negaran. En el colegio, viéndome entrar al patio, asi cubjerto de

polvo, e Padre Director me [flamaba “'loco” y fonto

vagabundo"(subrayado nuestro). Durante muchos dias no podia jugar
ni retener lo que estudiaba. En las noches me levantaba...” (p. 47).

Su capacidad de escritor y de buen lector le otorga singularidad

dentro del internado:

“Oye, Ernesto, me han dicho que escribes como poeta. Quiero que me

hagas una carta -me dijo el Markask'a...
-Asf nomds yo no pediria a los de aqui un favor como éste. T eres de

otro modo”. {p. 80)

Su “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". (p.122) Linares s6lo encuentra respuesta a su actitud,
deliberadamente identificada con la causa de los humildes, en la enfermedad

oen el contagio de la “inmundicia de las indias rebeldes”.(p. 121)

Ernesto, “el loco” ante las reglas del internado es un transgresor, un
personaje cuya conducta escapa a la normalidad. Su espiritu individual, lleno
de soledad y de afioranza, deja de serlo para formar parte de un mundo
colectivo, el mundo cuyo espiritu es el de Ernesto: el que tiene alma india.
Loco por su actitud participativa con el mundo indio, loco, porque s6lo ast se
podia explicar la conducta de quienes, al igual que él, salen a converger sus

almas en un tornado de gritos y peleas.
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Cuando la soledad y la desesperanza llenan el alma de Ernesto, éste
invoca la figura de su padre, la mas preciada para él. Desea que esté en la
puerta del colegio y lo lleve consigo. La imagen del padre, reconstruida a
través de la memoria, es determinante en el delineamiento de su
personalidad. Al igual que Ernesto, su padre “habfa preferido andar solo
entre indios y mestizos, por los pueblos.”(p. 22)) Habfa renunciado a su
posicion de misti, no olvidemos que es pariente del Vivjo,. Ambos (padre e
hijo) comparten su aprecio por lo indigena y la vida errante:

“Mi padre no pudo encontrar donde fijar su residencia; fue un

abogado de provincias, inestable y errante. Con é] conoci mas de
doscientos pueblos...” (p. 29)

El padre de Ernesto, sin embargo, no puede negar sus rasgos blancos
que lo diferencian del pueblo indio. Ha estado expuesto a la racionalidad
occidental (es abogado) y por lo tanto domina perfectamente el espafiof, su
vestimenta es misti, de ahi fa dualidad del personaje:

* Mi padre llevaba un vestido viejo, hecho por un sastre del pueblo.
Su aspecto era complejo, Parecia vecino de una [dea; sin embargo, sus

ojos azules, su barba rubia, su castellano gentil y sus modales,
desorientaban®. (p. 40 )

Al padre, como a Ernesto, le gusta la musica, & busca a los musicos
con el fin de compartir los huaynos de los diferentes pueblos. Su sensibilidad
se abre ante el ritmo andino, no se trata sélo de un gusto; a nuestro parecer
este aspecto se vincula con la indigenizacién del misti, quien ademas de estar
relacionado con los indios por su lengua y su cultura, también lo esta por su
conocimiento de leyes y de la problemdtica en que estd sumido. El tampoco
escapa al problema social, también es otra victima del sistema econémico,
condenado por éste a transportarse por las rutas del suefio con la esperanza
de encontrar, tal vez como Manco Capac, el lugar propicio para soltar raices e

instalarse:
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"A mi padre le gustaba oir huaynos; no sabfa cantar, bailaba mal,
pero recordaba qué pueblo, a qué comunidad, a que valle pertenecia
tal o cual canto. A los pocos dias de haber llegado a un pueblo
averiguaba quién era el mejor arpista, el mejor tocador de charango,
de violin y de guitarra. Los Hlamaba y pasaban en la casa toda una
noche”. (p.30)

Su padre es la persona mds importante para Ernesto, cuando no
encuentra Juz para orienta su vida, es a él a quien busca, como busca de otro

modo al indio, o al K'arwarasu, apu de todo Abancay:

“Cuando mi padre hacfa frente a sus enemigos, y mds cuando
contemplaba de pile las montafias, desde las plazas de los pueblos, y
parecia que de sus ojos azules iban a brotar rios de ligrimas que 6]
contenia siempre, como una mascara, yo meditaba en el Cuzco.” (p.
11)

La figura del padre es efimera pero constante en la memoria de
Ernesto. El inicio de la novela al lado de €, es el inicio del recuerdo, pues

como aparece en el dltimo capftulo, Ernesto es el solitario que busca al padre,

al pueblo, al hombre, a sus propias raices.
2.- LOS INDIOS

E! pueblo indio, al igual que los mestizos y mistis, no es homogéneo.
Encontramos en é] una variedad de realidades, las cuales estan determinadas

por factores socio econdmicos especificos.

Siendo la tierra el problema central, como acertadamente lo plante6
Maridtegui en Los sicle ensayos de inlerpretacion de lo realidad peruana, la
relacién que guarda respecto a ésta define su condicién social. Existen indios
en condicién de pongos, indios colonos, indios comuneros; indios

forasteros, cholos ( los que pretenden ser blancos “olvidando” sus ralces).
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Los indios comuneros conservan sus tierras, sus tradiciones. En el
ambiente comunal agrario, el dolor no es individual, sino colectivo; se
convierte en una fuerza que impulsa a la reinvindicacion conjunta. Sus
propios ritos, como la despedida al condor después de la corrida de toros,
funcionan como catarsis de debilicdades y suma de fuerzas encontradas en la
tierra o en los cerros, base y sustento de su cultura.

"Yo he sentido el ahogo de que i hablas s6lo en los dias de corridas,
cuando los toros rajaban el pecho y el vientre de los indios borrachos,
y cuando al anochecer, a la salida del pueblo, despedian a los
condores que amarraron sobre los toros bravos. Entonces todos
cantan como desesperados, hombres y mujeres, mientras los
céndores se elevan, sufriendo. Pero ese canto no te oprime; te

arrastra, como a buscar a alguien con quien pelear, algin maldito,
Esa clase de sentimiento te ataca, te agarra por dentro." (p. 161)

La funcién social de indios e indias es distinta, pues desempefan
actividades de acuerdo a sus reglas comunales. Las discusiones de
organizacién colectiva, que incluyen gritos desaforados, aparentemente
muestra de desorden, son realizadas por los indios, mientras que las mujeres
guardan silencio. Esto no quieré decir que la funcién de la mujer se limita al
trabajo de la tierra, sino que ellas cumplen igual funcién que los hombres. El
silencio de las mujeres en los cabildos se transforma en gritos, injurias,
enfrentamientos fisicos incontenibles, cuando se enfrentan a un enemigo
comun, Este cardcter es puesto en prictica por las chicheras en su

levantamiento:

“En los pueblos de indios las mujeres guardan silencio cuando los
hombres celebran reuniones solemnes, En las fiestas familiares, a un
en los cabildos, los indjos hablan a gritos y a un mismo tiempo.
Cuando se observan desde afuera estas asambleas parecen una
reunlén de gente desaforada, ;Quién habla a quién? Sin embargo
existe un orden, el pensamiento llega a su destino y los cabildos
concluyen en acuerdos. La mujer que es callada cuando los hombres
intervienen en los cabildos, chilla, vociferea, es incontenible en la
rifias y en los tumultos. ( p. 105)
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Por otro lado, el indio de hacienda es erk’e (llorén o presto a llorar),
pues no posee siquiera un retazo de tierra, es sé6lo un objeto trabajo:
"En los pueblos donde he vivido con mi padre, los indios no son

erk'es. Aqui parece que no los dejan llegar a ser hombres. Tienen
miedo, siempre, como criaturas”. (p. 161)

Ellos nacieron, segin los mistis, para obedecer y sufrir, para sustentar
directamente la riqueza del hacendado. Son quienes no cuentan con ningtn
espacio para expresar sus tradiciones y cosmovisién, Son el cuello al que
deguellan las haciendas, los que cuentan con la vida que el hacendado les da
para vivir, con su “increfble” y “divina” bondad:

“En fas haclendas grandes los amarran a {os pisonayes de los patios p
los cuelgan por las manos desde una rama, y los zurran. hay que
zurrarlos. Lloran con sus mujeres y sus cristuras, Lloran no como si
les castigaran, sino como si fueran huérfanos. es triste. Y al oirlos, uno

también quisiera llorar como ellos; yo lo he hecho, hermano cuando
era criatura”, (p.160).

Sin la fuerza de trabajo y el sufrimiento desgarrador del indio frente a
la imposicién blanca, no hubiera sido posible que el Viejo dibujara sus pasos
pausados frente a fa catedral, ni clavar su frente al Sol con aire insolente;
tampoco los hacendados de Pati, Yaca, podrian cruzar la linea del hambre

con caballos igualmente heridos por la vanidad y el menosprecio.”

73 Luis Guillermo Lumbreras, renombrando arquéologo peruano recuerda como era conslderado ¢f
indio en Ayacucho, y en general en Ia sierra sur andina, cuando ¢ era nifio, en los aflos 40 y 50:

“Todo ¢l trabajo duro y sucio era de él y correspondia a su naturaleza. Ser indio significaba
poder ser pisoteado, estropeado, significaba poder hacer cualquier eosa , incfuso dormir a los pics de
las personas, cuidar de clos, morir de frio; el indio no debia tener frio, no tenfa por qué 1ener hambre
¥, consecuentemente, si no tenfa que comer un dia o dos, no importaba porque su naturaleza era asi,
Era algo menos que una prrsona; no era persona, Ni siquicra sabfa hablar castellano... y estaba muy
mal que algulen tratase de apreder quechua porque eso iba a malograr su casicllano. Ademds, el indio
¢ra sucio, era lo peor, incluso en la comida. Cdmo iba 4 tomar leche, por ¢jemplo. No le vayan a dar
leche parque se enferma.

El indlo era como un nifto; entonces hiabla que enselurle y azotarle pablicamente para que
viera que no podia hacer cuslquier cosa...Ademds, no tenfa propledad porque el indio nunca tuvo
propiedad; era por naturaleza un ladrdn, un potencial asesino...”. Lumbreras, Luis Guiilermo, “De
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Frente a esta realidad el indio colono suele instalar una perk’a, un
muro de silencio hecho de piedra, sostenido por su vida, llena, a pesar de
todo, de ternura y fuerza indecibles; un muro que funciona como medio de
defensa frente a la presencia de forasteros o desconocidos blancos que traen
basicamente experiencias negativas. Esa perk’a es su negativa a la presencia e
intromision de extraios a su mundo, a su intimidad parcialmente

resguardada.

El sometimiento gamonal hace de los indios seres mantenidos en el
silencio y en la desconfianza, La memoria parece haberles sido arrebatada.
Ernesto intenta hablar con eflos y no encuentra respuesta:

"Pero fas mujeres me miraban atemorizadas y con desconfianza, Ya
no escuchaban ni el lenguaje de los ayllus; les habian hecho perder fa

memoria; porque yo les hable con las palabras y el tono de los
comuneros, y me desconocieron”. { p.47)

En la hacienda de Patibamba, Ernesto se sorprende con las condiciones
de vida de los indios. No poseen absolutamente nada, ni siquiera sus propias

vidas:

" Tendan la misma apariencia que el pongo det Viejo, Un sudor negro
chorreaba de sus cabezas a sus cuellos; pero eran ain mds sucios,
apenas levantados sobre el suelo polovoriento del caserio y de la
fabrica, entre las nubes de mosquitos y avispas que volaban entre los
restos de cafia. Tados Hevaban sombreros de lana, apelmazado de
grasa por el largo uso." (p. 47)

Arguedas cuenta la experiencia de la concepcién que tienen los
propios indios de los colonos, pues, para ellos, trabajar en las haciendas

significa la peor degradacion a ta que puede llegar un ser humano:

sehpres, indios y subversivas™, entrevista ca £l Zorro de abajo, Revista de palitica y cultura, N.3,
Lima, novicmbre-diciembre, 1986. p. 56
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" A un indio que encontré en una chicheria de la ciudad capital del
departamento, le pregunté si era indio de hacienda, porque tenia un
aspecto de gran humildad y sumamente pobre de vestido, tal como
un mendigo; le pregunté si era un indio de hacienda y me contestd
con gran indignacién que él no era un indio de hacienda porque esos
eran unos miserables a quienes si el duefo de la hacienda les decfa: *

Dale tu lengua al perro", sin duda le daban la lengua al perro".7*

En la hacienda se degrada y aniquila la humanidad del indio. Pero a
pesar de esto es capaz de buscar una alternativa para lograr su libertad. La
peste se convierte en la unificadora del espiritu indio de las haciendas, la
fuerza movilizadora que escapa a la racionalidad occidental; la unién toma
un caracter distinto al de las chicheras mestizas, deja cle ser sectaria para
convertirse en comunal. Es a partir de este momento que la rebelion se
manifiesta a una sola voz; se conoce la fuerza total del pueblo explotado que
es capaz de cambiar, hasta retar a la autoridad del Padre Linares para legar,
a fuerza de pueblo, a la bendicion de Dios a fin de lograr el triunfo de Ja vida
sobre la muerte. Arguedas argumenta al respecto:

" Yo estaba sumamente desolado cuando en log comentarlos del libro
. no se descubrian las intenciones de la obra, hasta que uno de ellos
lo dijo...Lévano. si los indios toman una ciudad, a pesar de que se les
trate de impedir el paso con metralladoras y fusiles, por una causa de

orden religioso y mégico, § no seria posible que tomaran el mismo
valor y atin mucho mds si fueran impulsados por una razén de tipo

social mucho més violenta", 73

En la novela encontramos los dos rostros de los indios colonos: el de
log humillados y el de los que pueden mover los destinos humanos. Su
presencia es importante para explicar la diversidad de papeles que juegan los

indios dentro del sistema terrateniente del mundo andino.

™ Argucdas, José Marfa. “La narrativa en el Perii conteuporiaeo™, en op. cit. Recopilacion de
textos... p. 415,

78 tbidem. p. 416
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El pongo es otro personaje indio que complementa el mensaje sobre la
condicion del hombre quechua. El pongo™ es el indio de hacienda cuyo
servicio es gratuito en la casa del terrateniente. Desposefdo y maltratado s6lo

es un objeto, propiedad del hacendado.

El pongo ocupa en la narrativa de Arguedas un lugar preferente. Con
base en una narracién popular, aparece como protagonista en El suefto del
pongo; ademés estd presente en Los rios profundos y Todas lus sangres. En este
tipo social, se encuentra una serie de rasgos y peculiaridades que definen la

orfandad y marginalidad del mundo indigena,
Arguedas se refiere a l0s pongos de la siguiente manera:

“En ese libro (Los rfos profundos) no hablo dnicamente de cémo lloré
légrimas ardientes; con més arrebato hablo de los pongos, de los
colonos de hacienda, de su escondida e inmensa fuerza, de la rabia
que en la semilla de su corazén arde. Esos piojosos, diariamente
flagelados, obligados a lamer tierra con sus lenguas, hombres

despreciados por las mismas comunidades...” y

El pongo aparece como la exacerbaciéon del sentimiento de orfandad,
de fragilidad. En él se agudiza la desproteccién. Aparece el ejemplo del
huérfano por excelencia de la sociedad peruana:

"Tenfa un poncho raido, muy corto. Se incliné y pidi6 licencia para
irse, Se incliné como gusano que pidiera ser aplastado®. (p. 18)

76 E1 pongo es ¢l grado mis humillanie que sufie ¢l indigena, vsta funcion Ja puede cjercer cualquiera
de los colonos a gusto y decision del hacendado ( su ¢jercicio no tiene limites, cumple sin limite los
deseos de amo). Su disposicion ¢s total a la voluntad del “dueflo” y su libertad de cxpresion estd
controlada por el patron, Argucdas escribe un interesante cuento con este tema, Léase EI suefto del
pongo, en Relatos completos. Alianza Editorlal, Madrid, 1988,

*Hugo Bianco y José Maria Argucdas/ Correspondenclas”, Amaru, 1969, nim. 1. p. 13, Citado
por Diaz Rulz, Ignacio. Literatura y biografla en José Marfa Arguedas. UNAM, México, 1991, p, 91,
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Arguedas hace un parangon entre la pobreza fisica y corporal del
pongo y sus actitudes; subraya la cortedad de su caricler, su sumisién y su
pasividad. Ernesto, como recuerdo, vuelve a retomar esta figura con el

mismo tono de tristeza, dolor e impotencia:

“El indio cargé los bultos de mi padre y el mio. Yo lo habia
examinado atentamente porque suponia que era el pongo. el
pantalén, muy cefiido, sélo le abrigaba hasta las rodillas. estaba
descalzo; sus piernas desnudas mostraban los musculos en paquetes
duros que brillaban...Su figura tenfa apariencia frgil; era espigado,
no alto. Se vefa, por los bordes, la armazén de paja de su montera, No
nos mird. Bajo el ala de la montera puede observar su nariz aguilefia,
sus ojos hundidos, los tendones resaltantes del cuello”. ( p. 9)

El pongo, con sus ojos hundidos y nariz enérgica, al centro de una
figura “chupada”, como dijeran los indios de Cangallo, lo mismo que limon
de emolientero™, es el que " No tiene padre ni madre, s6lo su sombra"(p. 22).

La orfandad aparece, entonces, no solo como sinénimo de pobreza,
como carencia de bienes materiales; en este caso, adquiere incluso una
connotacién mas profunda: desposeido hasta de su sombra.?? Su cardcter de
pobreza se vincula, igualmente, con el despojo de su pasado, de los vestigios

del hombre que dej6 en él una cultura, una vida,

El pongo muestra dependencia, sumision y respeto frente a los
“dones” del hacendado y el cura de la hacienda. Reconoce que esta al
servicio del patrén y que su libertad est4 bajo la palabra de quien funge como

duefio.

78 Emolientero: vendedor de bebidas hechas de hierbus en la que el jugo del limon es sustancial en su
preparado, El limén sustituye a la imagen del pongo, pues se le extrac todo ¢l sumo y se le bota o deja
para las delicias de los cerdos.

79 Ctr. Diaz Ruiz, Ignacio. op. cit. p. 93.



El pongo se encuentra limitado en su comunicacion verbal, se le ha
“ensefiado” a callar y obedecer, incluso a no mirar a los ojos de su

interlocutor, pues esto es solo permisible a los mistis o blancos.

La humillacion a la que esta sometido el pongo es la mas rebajadora
dentro de la escala social. El es el uno, el individuo, luchando con silencios
contra los gritos y prepotencias del hacendado. s la otra cara de la

insolencia, la encarnacion del menosprecio.
3.- LOS MESTIZOS.

Como resultado de la interrelacién existente entre indios y blancos en
la sierra peruana surge el mestizo, personaje que se nutre de ambos grupos
tanto cultural como racialmente. Incluso, como sostiene Arguedas “los
hombres pertenecientes a la clase denominada “alta”, por representar en tales
ciudades a la civilizacion moderna y a causa de su poderio econdmico, tienen
mayores vinculos de lo que se supone con valores caracteristicos surgidos de
la mezcla de lo occidental y lo indio: cantan en versos bilingiles (quechua-

espaiiol), bailan huaynos, beben chicha”.80

La presencia de los mestizos raciales en la novela es clara,
Tienen una posicién privilegiada con respecto a los indios. Los mestizos
desempefian funciones laborales que los ubican por encima de los indios. En
las haciendas desempefian ¢l papel de capataces o sirvientes y se convierten

en intermediarios entre el poder del misti y el sometimiento del indio.

"El mestizo hacia guardia, de pie, junto a una puerta tallada.” (p. 9)

80 Arguedas, Jos¢ Marfa. Formacion de una cultura nacional indoamericans, Siglo NXI, México
1977.p. 4.



" La expresion del mestizo era, en cambio, casi insolente. Vestia de

montar”. (p. 9)
"En los extremos de los corredores, dos mestizos de botas y de

grande
sombreros alones se arrodillaron can fusiles en las manos.” {p. 104)

El batrio de Huanupata es el lugar de reunion de los numerosos indios
y meslizos, Las chicheras mestizas son quienes a través de la chicha, misica
y sexo, hacen del lugar el centro de reunién del mundo popular,
representado por ambos. Ahi la cultura indigena, sometida y humillada,
renace a cada momento. Los indios y mestizos viven intensamente la alegria

que les propicia su propia masica y danza:

“Varias mestizas atendian al pablico. Llevaban rebozos de Castilla
con ribetes de seda, sombreros de paja blanqueados y cintas anchas
de colores vivos. Los indios y cholos las miraban con igual libertad. Y
las fama de las chicherfas se fundaba muchas veces en la hermosura
de las mestizas que servian, en su alegria y condescendencia, No se
podia bailar con ellas facilmente; sus patronas las vigilaban e
instruian con su largs y mafosa experiencia. Y muchos forasteros
floraban en las abras de los caminos, porque perdieron su tiempo
inatilmente, noche tras noche, beblendo chicha y cantando hasta el
amanecer”, (p. 52)

Las mujeres de las chicherfas, fuertes y valientes, sienten como suya fa
cultura  indigena. Estas mestizas constituyen la fuerza motora del
levantamiento, son las que logran compactar a los pobres de Abancay y
tomar la ciudad como muestra del poder de los débiles:

"Varias mujeres pasaron corriendo; todas eran mestizas, vestidas
como lus mozasy las duefias de las chicherfas®. (p. 100)
"Todas llevaban mantas de Castilla y sombreros de paja”. (p. 101)

Su condicién de comerciantes les permite vestir de acuerdo a sus
posibilidades, claro es, superiores al del indio o pongo, pero de ninguna

manera mejor que fos mistis.



Las chicheras, junto con los colonos, representan al personaje colectivo
de la obra, sin embargo, entre ellas sobresale dofia Felipa, la chichera que se
pone a la cabeza del motin. Felipa, la mujer de “...cara ancha, toda picada de
viruelas; su busto gordo, levantado como una trinchera, se movia era visible,
desde lejos, su ritmo de fuelle, a causa de la respiracion honda. Hablaba en
quechua” (P. 102) se constituye en el personaje heroico de la obra. Su fuerza
para conducir la rebelion hasta conseguir su objetivo, recuperar la sal
monopolizada por el salinero, y su posterior huida la convierten en la figura
mitica. Representa, ademds, la configuracion del lfder necesario para
encabezar, sin mantenerse al margen o por encima de la colectividad, a
mestizos e inclios en su lucha por la justicia y el establecimiento de un orden
justo. Su cardcter de mujer marginada y oprimida le confiere mayor validez a
su empresa:

“Del rostro ancho de la chichera, su frente pequefia, de sus ojos
apenas visibles, brotaba una fuerza reguladora que envolvia, que
detenfa y ahuyentaba el temor. Su sombrero reluciente le daba
sombra hasta los pérpados. Un contraste habia entre la frente que

permanecia en la sombra y su mandibula redonda, su boca cerrada y
los hoyos negros de viruela se exhibian al sol”. (pp. 106-107)

Las divisiones sociales marcadas por la situacion econémica hacen de
los hombres cle Los rfos profindos parte de un engranaje que mueve la historia,
y que a la larga lleva a un desenlace, en el que las clases enfrentan sus

proyectos econémicos y de organizacién social,

Otra figura marginal, marcada, diferente, aparece en Los rios profundos:
la Opa, término apelativo que proviene del quechua upa y significa: fatuo,
tonto, idiota, zonzo, bobo, orate, demente, semiloco, ausente, sordo, que

padece sordera, que no oye o oye mal, sordomudo que no puede hablar ni
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oir, silencioso, que no se oye! La opa tiene una presencia eminentemente
sexual y sucia; su aparicion causa inquietud a los alumnos y provoca
expresiones violentas:

“Ciertas noches iba a ese patio, caminando despacio, una mujer

demente, que servia de ayudante en la cocina, Habia sido recogida en

el pueblo préximo por uno de los padres. No era india, tenia los

cabellos claros y su rostro era blanco, aunque estaba cubierto de
inmundicia. Era baja y gorda “.(p. 58)

Alrededor de esta mujer demente giran los conflictos sexuales de los
internos; ella les inicia sexualmente. Su apariencia sucta y grotesca, que por
momentos la presenta como un ser repugnante, suele invertirse por ser
considerada por los internos como la méas deseada pese a los insultos y
menosprecio. Su muerte a manos de la peste, la purifica y la convierte en

santa.

81 Arona, Juan, de. Diccionario de peruanismo, Parls, Deslee de Brouwer, 1938; Jorge A. Lira,
Diccionario K'kechua-espafiol, Kkoskko (Cusco), Universidad Nacional de Tucumén, s.a.; Luis
Cordero.Diccionario quichua -espanol, espafol-quichua, Quito, casa de ja Cultura ccuatoriana,
1955; Francisco J. Santamaria, Diccionario general de americanismo.,
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4.- LOS CHOLOS%

El término cholo tiene diferentes acepciones, que dependen de la
connotacién que reciban y dependiendo del grupo social que haga uso de ese
término. Se condisera como cholos a aquellos individuos que mientras ain
participan de la cultura indigena absorben al mismo tiempo la cultura
occidental “aunque haya que agregar que también se considera como cholo al
mestizo con evidentes rasgos indigenas, al indigena acriollado, es decir, que

ha asimilado el estilo de vida criollo, a aquellas personas que no poseyendo

52 La discusién en torho a lo que es ¢l cholo ha Hevado a varlos estudiosos ha explicar ef fendmeno, a
porponer el estudio del “problema def cholo” como se ha hecho con “el problema del indio” Anibal
Quijano describe a fos cholos a mediados de los aftos sesenita como un grupos social emergente, que
viene de fo indigena y s¢ debate entre asimilarse a lo criollo o fundar un proyecto propio. Dominacién
ycultura. Lo cholo y el conflicto cultural en el Perii Mosca Azl Editores, Lima, 1980, Por su parte
Carlos Franco considers que “En los caminos s Llma y las capitales departameniales mds
importantes,se fue produciendo una decisiva mutacion cultural que concluyd convirtiendo a los
indigenas en cholos”. Esto estd imimamente ligado al proceso econdmico de la sociedad peruana de
Tos aflos 50, cuando ante 1a escasez de tierras, [a explotacion de las haciendas y los incentivos de la
modernizacion urbano-industrial se unen para dar inicio a un dramdtico y maslvo éxodo hacia las
ciudades. Algunas veces silenciosamente y otras violentamente se fueron aduciando de Lima, ciudad
considerada como reducto de lo criollo. Todo este proceso se acclera con Ia reforma agraria de
Velaseo Alvarado en los 70, “por clfa los cholos irrumpieron  masivamente. Se apoderaron
definitlvamente de las calles, plazas y rincones de las cludades imponiendo su presencla abigarrada y
coloridad”. 1.2 cultura chola ¢s esencialmente urbana y su estrategla de sobeevivencina ¢s una
combiacion de los Intereses particualres y calectivos,  Franco concluye diciendo “Si lo sefalado
hasta aqui es clerto, entonces el proceso histérico de los dltimos cuarenta afios respondié
ironicamente al presagio de Valcdrcel. Las masas culturalmente indigenas, que como un
aluvién descendieron sobre Lima y las principales ciudades desde los 50, sélo pudieron
ocuparlas transformando su identidad cultural, Ese fue el precio que debieron pagar por
reconvertir las ciudades y someterlas progresivamente al imperio de sus costumbres.”
Franco, Carlos. “Nacion, Estado y clases: condiciones del debate en los 80”, en Socialismo y
participacion, Lima, N° 29, marzo, 1985.
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rasgos indigenas proceden de la sierra, tienen un estatus socioecondmico bajo

y muestran costumbres de tipo indigena” »

Para los criollas o blancos de las ciudades, especialmente Lima, el
término cholo se convierte en sinonimo de serrano, de indio, fa acepcion
adquiere una clara denotacién de inferioridad, de menosprecio, El ninguneo
hacia los migrantes es explicado por Luis Guillermp Lumbreras, quien
relata ¢c6mo sufrié en carne propia esa incongruencia en un pais racista y

centralista:

“Es aquf en Lima donde ya percib{ otro tipo de relaciones étnicas.
Bueno, yo era serrano, ayacuchano, aqui yo era cholo. Pasé de mi
condicién de familia de hacendados alls, a la de cholo aquf en Lima,
Unu figura especial que, desde luego mi familia jamés aceptaba pero

que a mf me parecia obvia”.34

En Los rios profundos, los indios, como el padre de Palacitos o los
soldados, se hispanizan culturalmente, con el fin de adecuarse al grupo social
opresor y ocupar un lugar de consideracion por el papel que desempeiian al

lado del cfrculo blanco; estos son los cholos representativos de la obra.

En la novela, el padre de Palacitos pretende que su hijo deje de ser
indio, y busca su cambio educindolo en el internado. Su presencia es de
antemano imitacién del misti, imltacion que por no ser considerada natural,

llama la atencién de quienes lo observan:

"Alto, vestido con traje de mestiza. Usaba corbata y polainas. Visitaba
a su hijo todos los meses. Se quedaba con &l en la sala de recibo, y le
ofamos vociferar encolerizado, Hablaba en castellano, pero cuando se
irritaba, perdia la serenidad e insultaba en quechua a su hijo.
Palacitos se quejaba, implorando a su padre que lo sacara del
internado.

83 Atva Quiflones, José y Sitva Tuesta, Marx, “Compiejo de choto: problemdtica en ¢l proceso de
identificacién det chalo”, en Cuadernos Médicos-sociales. Nam. 6-7, Lima 1979, pp. 10-11,
84 L umbreras, Luis Guillermo. op. ci.."De¢ seftores,.”
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- Lievame al Centro Fiscal, papacito -le pedia en quechua.
-iNo! En Colegio -insistia enérgicamente el cholo”. ( p. 58)
Por mas que se asimile la cultura dominante, las fuertes raices de la

civilizacién quechua no desaparecen, los individuos siguen manifestandolas.

Los cholos pertenecientes al ejército, racialmente son indigenas e
incluso culturalmente conservan las tradiciones de éstos, pero el hecho de
pertenecer al 6rgano misti propicia en ellos un sentimiento de prepotencia
que los lleva a contribuir al sometimiento de su propia raza. Experimentan

una pérdida parcial de su lengua madre, el quechua:

“-El regimiento est4 formado por cholos- grité Romero pera hacerse

ofr.

-Nuevamente, el mito de la raza, jQue se maten hasta el fin de los
siglos! Yo soy un espectador infausto,

-¢ Infausto? ; Qué es eso? Pero un cholo puede borrirtelo,

- Puede, claro, puede, Mientras los hijos de fos hijos de mis hijos
juegan montados sobre ellos”. (p. 148)

Hay un episodio importante en lLos rigs profundes cuando Palacitos
reconoce a Prudencio, integrante de la banda de misicos, un indio de su
pueblo, y expresa su asombro y alegrfa: "Bl Prudencio! jDe mi pueblo! jEra
indio hermanitos!” (p. 178), exclama Palacitos; Prudencio; ya no es un indio,
sino un elemento parte del ejércilo, de la fuerza blanca, de los mistis.
Prudencio, producto de las tensiones socio-culturales, ha perdido su
identidad personal original ante los ojos de Palacitos, ya no es &l a quien

despidieron con cantos de su pueblo, es otro, un cholo.

La chicha juega un papel interesante, pues es el lazo que despierta al
indio que guardan interiormente los cholos, la chicheria despierta los

sentimientos y ast vuelven a re-tejer su propia identidad.



“Uno de los soldados pretendio levantarse. No era la indignacion lo
que se reflejaba en sus ojos, sino el destello que el golpe sibito del
ritmo enciende en los bailarines. Quiz4 fue en su pueblo danzante de
jaylli o de tijeras, querria desafiar a algin otro, porque la fuga del
jailly o la danza de tijeras son bailes de competencia. Pero yo crei
percibir lo més caracteristico de la danza®.(p. 193)

El cholo, pese a volver a sentir lo indio que guarda, tiende a
considerarse diferente y a menospreciar su origen. Su condicion de servir al
misti lo conduce a sobrevalorarse y a considerarse parte del cuerpo poderoso,
el que gobierna y da orden a la sociedad y a la vida. Pese al desarraigo que se
produce en el cholo, no deja de ser una victima mas del sistema que lo lleva a
abandonar su comunidad nativa y a enfrentarse a un mundo aparentemente

favorable.
5.- LOS NEGROS

En Los rios profundos también estid presente otro componente de la
realidad social peruana: el negro. Su presencia en la sierra peruana es
minoritaria®, pero también es un ser marginal y discriminado. Dentro del

desarrollo de la novela, el Hermano Miguel es objeto del tuerte racismo®

85 La presencia del negro en ¢l Perd se remonia a la épocu colonial, tenkendo relacion con el
desarrollo de la agricultura de plantaclén destinada a la exportacion de cafia de azicear y algoddn,
productos enviados hacfa Europa, aunque también realizaron funclones de sirvientes en las casas de
sus propictarios ¢n las ciudades. Los negros eran traidos hacia América a travds de 1a trasa negrera
que tiene su mayor auge en cl siglo XVIIL Los negros fucron arrancados de su tierra, tratados como
inercancia, no tuvieron mds alternativa que adaptarse a sus nuevas condiciones de vida.
Histéricamenie negros ¢ indios tuvieron poca vinculacion, y hasta fa fecha sus mundos cstin
separados. En el Pertd ¢l negro es un grupo social minoritarie que se asentd basicamente en la Costa:
El Callaoy Chincha, por lo que la presencia de un negro en la sierra resuita un hecho extrafio,

86 1.a cuestion racial es uno de los problemas mds sugerentes en ¢l Peri, pais de todas las sanpres
como decia Argucdas, Las diversas tradiciones existentes no han conseguido fusionarse y muchas
veces, ni siquicra convivir. Conflictos y rivalidades han terminado produciendo un racismo
subterrinen, que s¢ manificsta en ¢l menosprecio, 1a desconfianza y las agresividades mituas, incluso
en ¢l interior mismo de las clases populares, por ejomplo en las relaciones cotidianas entre negros ¢
indios. L1 origen colonial del racismo en ¢l Pert sigue teniendo un gran peso y o cardeter de las



impregnado en los blancos y mestizos. Para la mayoria de los jovenes del

colegio, es una persona querida, pero no por eso deja de ser “un negro”:
t)

"Vino el Hermano Miguel, después, sin sombrero. Bajé las gradas de
madera, lentamente, como si temiera. Sus cabellos parecian haberse
ensortijado més, en mil nudos pequeiios. Su color era cenizo; pero
anduvo erguido, con la cabeza levantada, aunque sus ojos miraban
bajo, con una humildad que oprimia”.  p. 142)

Al igual que el indio, es despreciado e incluso cuestionada su
humanidad; el Hermano Miguel es aceptado hasta cierto punto por ser
religioso, de lo contrario no se disimularia el desprecio que se siente hacia su
raza:

" El Lleras ha dejado su maldicion en Abancay; ha dicho que tumbé al
Hermano y que fo revolc6 a patadas. La gente ya sabe; las beatas y las

sefioras estdn rezando por el Hermano, " Aunque sea negro, tiene
hébito™( p. 159)

Su color es materia de objecion, su calidad de clérigo no le salva del
menosprecio de Lleras, quien no acepta perdirle perdén; sin embargo existen
quienes lo respetan, como Ernesto y Palacitos:

“4No! -gritd LLeras-. {No! iEs negro, Padrecito! ;Es negrol
jAtatauyal”(p.142)

“3Cémo siendo negro, el Hermano pronunciaba con tanta perfeccion
las palabras? ;Siendo negro?” (p. 144)

El negro “cosa rara en la sierra peruana”,’” no forma parte del mundo

andino; sin embargo con su presencia se logra constituir la imagen total de la

formas de discriminacién que justifican y legitimen las desiguaidades sociales, no ha dejado de
ejercer su dontinio en fa vida peruana contemporanea.

Alicia Castelianos manifiests acertadamente que “el racismo en el semido dmplio como conjunto de
represeniaciones, de valores y normas cxpresadas en préctlcas que conducen a la Inferiorizacién del
otro, cuyos atributos tisicos o culturales son percibidos como distinios de los que comparte el grupo
hegemonico es también una forma de enfrentar al indio” o al negro, Castellanos Guerrero, Alicia. “El
indio en el discurso social” en Memoria, Cemos, N° 75, marzo, 1995.pp. 15-18,

8TRowe, William. op. cit. Mito e ideologia...p. 94,
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sociedad peruana (a excepcion de la ausencia de los personajes de la selva y

los orientales).

“El estudio de los personajes en Los rios profundos es fundamental para
delinear el contenido total de la obra. Sin embargo, no es posible considerar
valida la presencia de éstos st se les considera lejos de sus acciones, pues son
éstas las que dan significado; la indumentaria, la postura, dejan de tener
valor si no responden a la conducta y al pensamiento que suponen
representar. Son pues los personajes y las acciones los que posibilitan el
entrejeter de la historia considerada como espacio dindmico; sin ellos no seria

posible comprender una historia necesariamente sumida en un problema,

El problema es importante, como la misma forma de solucionarlo; es
ahi donde los personajes entran en accién y se mueve el cosmosen laluzo la
noche, lo mismo que sus estrellas, parte del universo donde juegan a ganar

con la vida y con la muerte todos los personajes,
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1.- LAS RUTAS DE LA MEMORIA: EN'TRE LA SOLEDAD Y EL
FORASTERISMOQ.

Como vemos, la presencia de Ernesto es fundamental en la obra. Sus
recuerdos abren el mundo donde & se ubica; sus caminos cobran vida. Es
ahi donde su individualidad busca integrarse al colectivo.

MEMORIA

¢Puede el recuerdo ser un viento suave que habita la integridad del
hombre y de las cosas? Las piedras del Cuzco parece que bullen, que hierven.
¢Sera esa la forma de vida del recuerdo expresada desde su presente? Fs
claro que todo recuerdo debid ser antes de una existencia, nada se recuerda si

antes no se tuvo alguna experiencia,

La tradicién popular de narrar una historia nos presenta un carécter
constante e ineludible: el recuerdo lleno de elementos mdgicos y miticos. El
tiempo narrado siempre es el pasado, donde ef hombre, centro de atencién,
funda sus principios. El presente, clavado como un pufial, remueve los dfas

de ayer para explicar el hoy:

"El fluir del discurso ocurre segin el movimiento natural de la
nostalgia: el pasado se inserta en lo presente y, resplandeciente en la
incansable rememoracién, va convirtiéndose en una equivalencia del

paraiso".58

La actitud evocadora de Ernesto se convierte en el punto sustancial,

constructor de la novela, El narrador-personaje parece registrarlo todo en la

83Gulion, Ricardo. “Los mitos profundos”, en Revista de Occidente, 1976, N° 4, p, 60.
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memoria: “esperé contemplandolo todo, fijandolo en mi memoria”; "estaba

mas atento a los recuerdos que a las cosas externas".
Cornejo Polar rescata un aspecto importante de la novela:

“Aunque estrechamente ligadas entre si, como se ha insinuado, cabria
disernir una memoria de Emesto como narrador y otra de Ernesto
como protagonista. La estructura general de Los ros profundos
deviene de la primera memoria: el narrador conforma la totalidad del
universo novelesco sobre la base del recuerdo que le permite volver a
situar en el presente sucesos, objetos y personas del pasado. Es lo
propio de toda tarea evocadora, De aqui se desprende el sistema de
seleccién de materiales representables novelescamente, sistema que
enfatiza ciertos aspectos de la realidad y olvida o diluye otros. La
memoria funciona asi como un filtro selectivo”.3?

Cabe manifestar que las memorias referidas por Cornejo Polar son, a
nuestro parecer, las bifurcaciones de un sélo destino, una vida. No sera
posible explicar la memoria de Ernesto como protagonista sin antes reparar
en el narrador, que es el reconstructor del pasado; en el que se ubica el
protagonista, Por lo tanto la memoria de éste depende de la memoria del

narrador,

La memoria del narrador es la que le confiere unidad a la novela,
mientras que la memaria del personaje es la que garantiza la identidad de
Emnesto, que es un personaje ndmada, itinerante, que debe enfrentarse

fugazmente a realicdlades siempre distintas:

" Mi padre decidia irse de un pueblo a otro, cuando las montasias, los
caminos, los campos de juego, el lugar donde duermen los péjaros,
cuando los detalles del pueblo empezaban a formar parte de la
memoria.”. (p. 30)

89 Comejo Polar. op. cit. Los wniversos narrativos...p. 105,
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La memoria se convierte en el foco, en la base desde donde se ordena
las maltiples experiecias del pasado; todo se entreteje y se ordena desde
diferentes angulos. La historia esta nutrida de pasajes disimiles en el tiempo
y en el espacio. Los temas siempre se unen en un nicleo tematico; es como
un rio que siempre llega al mar gracias a la memoria:

"La voz de los internos, la voz del Padre; la voz de Antero y de

Salvinia, Ja cancién de las mujeres, de las aves en la alamenda de
Condembamba, repercutian, se mezclaban en mi memoria”. (p. 122)

Cornejo Polar manifiesta que la memoria “es una suerte de retorno a
las fuentes de la vida auténtica, de reconquista del paraiso perdido.”® Sin
embargo, consideramos que el término “reconquista” debe ser antes tomado
con cuidado, pues nos induce a pensar en una anterior conquista y, como
sabemos, toda conquista supone un triunfo sobre el objeto de conquista, en
este caso el mundo indio. Las paginas de Los rivs profundos nos presentan a
Ernesto, un nifio que antes vivi6 en el seno de un Ayllu, como resultado del
maltrato de su madrastra, quien le expulsa del hogar para “hundirlo junto a
los indios”. El caso es que Ernesto no fue el conquistador, sino el adoptado
por voluntad propia, por el mundo indio, que él tomé6 como suyo; y del cual

fue arrancado. De ahf su desarraigo.

La memoria le da coherencia interior a la novela permite ademas que
el pensamiento mégico de Ernesto aflore, Sin embargo, para este personaje
solitario y desposefdo, la memoria tiene ademds otras funciones que estdn
ligadas incluso a su propia existencia, por ejemplo, sobrellevar sus conflictos
personales de marginalidad e incomprensién en un mundo relativamente
ajeno. De ahf que su felicidad sea el pasado, en el Ayllu donde le
infundieron la "impagable ternura en que vivo", o junto a su padre que le

ensefo los caminos y el rostro de hombres y pueblos.

9 bidem. p. 103,
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Cornejo Polar plantea que la memoria es también la limitacién mds
grave de Ernesto, porque su proyecto existencial mira hacia el pasado,
mientras que el mundo avanza hacia el futuro, histéricamente, y se
transforma, “..el protagonista regresa a las inamovibles fuentes de su
experiencia india. Y adviértase que recordar es tener presente lo que ya,

definitivamente, no es”.%

Sin embargo, recordemos que estamos frente a una obra literaria,
donde las imagenes estan en movimiento y tienen proyeccién histérica, pues
no es posible considerar el futuro, sin antes explicarse el presente cuyo
antecedente inmediato es el pasado. Por esta razén la “limitacion”a la que
refiere Cornejo Polar, puede no ser acertada. Las primeras paginas de Los rios
profundos nos muestran el encuentro con el Viejo, un personaje que
simbélicamente representa al orden establecido en el mundo en conflicto.
Posteriormente la memoria reconstruye el pasado atin mas lejano, la historia
de un pueblo antes hegémonico y luego sometido hasta convivir con las
sombras o la orina de los borrachos que desdibujan al Cuzco que fue. ;Serd el
pasado, sélamente, “el proyecto existencial” de Ernesto? L.os pasajes finales
de la novela representan una respuesta a esta interrogante. Se debe imaginar
un futuro, ;La rebelion de la chicheras o el levantamiento de los colonos
pueden funcionar acaso como alternativas para un pueblo sometido y llevado
hasta la miseria? jPuede considerarse la partida de Ernesto camo alternativa
frente a la soledad y el abandono? Creemos que el pasado reconstruido a
través de la memoria de Ernesto es clave para interpretar el futuro como
parte constitutiva de un proyecto que considera el pasado y el presente con la

mirada hacia el futuro, no séle de Ernesto, sino del mundo indio y del Per.

9 Thidem, p. 109,
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Proyecto donde los valores indigenas adquieren cardcter universal, validos

para reinterpretar ese mundo quebrantado.

William Rowe analiza acertadamente las implicaciones que tiene el
pasado en Los rios profundos. Al centrar su atencion en la dinamica de la
novela, reconoce las diversas transformaciones que sufre la historia y aclara
su desacuerdo con Vargas Llosa que sostiene: “Al comenzar la novela ..la
suerte del nifio esta cerrada. El no cambiarg ya y, a lo largo de la historia,
serd una simple presentacia aturdida por la violencia con que chocan...dos

razas, dos culturas, dos clases..,”%?

Al respecto Rowe manifiesta que ”...el conflicto personal de Los rios
profundos no es estatico sino que sufre transformaciones a lo largo de la
narracién”. Méas adelante sostiene que “una de las razones que impiden a
Vargas Llosa ver un proceso activo de desarrollo es la persepctiva
racionalista que asume frente a la cultura quechua, considerandola primitiva
e ilégica. Partiendo de ese punto de vista, interpreta mal la psicologia de
Ernesto y juzga su actitud hacia el pasado (su estadfa en la comunidad),
hacia la naturaleza y el mundo mitico-religioso como autogestiones de su

fantasfa” %

Vargas Llosa responde a su posicién social, de clase. En un pais tan
marcadamente multicultural dificilmente se pueden dejar a un lado las
determinaciones culturales del medio social al que se pertencce.
Indudablemente, Vargas Llosa, un arequipefio absorbido por la urbe y el
pensamiento occidental “racionalista”, lejos del mundo andino al que juzga,

puede humanamente no acertar en sus observaciones,

92 Vargas Llosa, Mario. Nugva Novela latinoamericana, pp. 45-46. Citado por William Rowe , en
Mito e Edeologla.... op. cil.. p. 69,
93 Rowe. William,Ibidem.
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La suerte estd abierta para el cambio o retroceso, pues es imposible
predisponer la historia, cuyo rfo 0 rios profundos suelen arrastrar con sus

aguas la humanidad del hombre andino.

Segtin Vargas Llosa, el pasado cumple para Ernesto la funcion de
”paraiso perdido” o “inocencia perdida”. Iin realidad el pasado no es
tinicamente idealizado, en &l Ernesto tiene también experiencias negativas. El
rescate del pasado representa la oposicion de un orden social y cultural que
se encuentra sometido (el indfgena), y que , sin embargo se encuentra en
desarroflo. Por lo tanlo, la afirmaciéon respecto a que Ernesto “vive

alimentado por una realidad caduca”™ es errénea.

Las asociaciones que hace Ernesto con los elementos del mundo
andino parecen estar ligadas por un hilo invisible, o por una energfa que las
atrapa y las une (cosmovision indfgena), como si estuvieran todos bajo las
alas de una gallina, siempre calientes, a punto de reventar y convertirse en

oro.

Los recuerdes de Ernesto son motivados por olores, objetos, sonidos,
rostros, cuya presencia le despiertan la nostalgia por el pasado: "El cantor
olfa a sudor, a suciedad de telas de lana; pero yo estaba acostumbrado a este
tipo de emanaciones humanas; no sélo no me molestaban, sino que

despertaban en mf recuerdos amados”. ( p. 191)

Por otro lado, la relacion de Emesto con su padre guarda recuerdos
dulces y otros amargos, como sus continuas separaciones, a los que se suman

la ausencia de la madre y el maltrato de la madrastra. El  hijito, el sol que

¥ Vargas Llosa, Mario. op. cil.. pp. 45-46.



138

alumbra, Helo aqui, seior” ( p. 40) conserva en el lugar de las cosas mas
preciadas de su memoria, el caritio del padre, sus facciones, sus triunfos y

derrotas como parte constitutiva de su propia vida.

Ernesto manifiesta una profunda identificacion con su padre. Ambos
vuelven la vista hacia atras, ambos evocan:

“A mi padse le gustaba oir huaynos; no sabia cantar, bailaba mal,
pero recordaba a qué pueblo, a qué comunidad, a qué valle
pertenecia tal o cual vanto(..) los arpista indios tocaban con los ojos
cerrados. La voz del arpa parecta brotar de la oscuridad que hay
dentso de la caja, y el charango formaba un torbellino que grababa en
la memoria la letra y la miisica de los cantos”. (p. 28).

La imagen de la "nifiez quemada entre el fuego y el amor” alude pues
a una situacién doble, ambigua, indefinida. Por un lado, su infancia dulce

entre los indios, por otro, los malestares de su nifiez huérfana,

La identidad de Ernesto con la comunidad indigena se refuerza con la
orfandad y soledad que ambos padecen al formar parte de un mundo
aplastado: "Cuando se es nifio y se oye florar asf, llorar a la gente grande, en
tumulto, como una noche sin salida ahoga el corazon; lo ahoga, lo aprime
para siempre" (p. 155), El sufrimiento calectivo es parte del sufrimiento de
Ernesto que guarda y vive desde su memoria la vida india.

La evocacion no descarta la pobreza, la mugre y la insalubridad, que
son aspectos que también complementan su infancia. La nifiez de Emesto es
cruda; sin embargo los momentos méas grandes son los de la felicidad. La
amabilidad, proteccién y aceptacion de los indios, su identificacion con la
naturaleza, resumen la alegria de un nifio capaz de volcar su edad a la forma

de vida de un pueblo.



El presente es interrumpido por el pasado. Las evocaciones toman

rumbo reconstructivo y fluyen libremente en la conciencia:

“Yo sabia que la voz de la campana llegaba a cinco leguas de
distancia, Crei que estallaria en la plaza, Pero surgin lentamente, 8
intervalos suficientes; y el canto se acrecentaba, atravesaba, los
elementos; y todo se convertia en esa musica cuzquefia, que abria las
puertas de la memoria”. (p.16)

La reconstruccion del mundo pasado es intenso y constante, como el

sonido de la campana Maria Angola:

“Lo recordaba, lo recordaba y revivia en los instantes de gran
soledad; pero lo que sentia durante aquellas noches de internado, era
espanto, no como si hubiera vuelto a caer en el valle triste y aislado
de los Molinos, sino en un abismo de hiel, cada vez més hondo y
extenso, donde no podta {legar la voz humana”. (p. 67)

Los recuerdos son, pues, para Ernesto la base primordial para
reconstruir su relacién con la naturaleza: "Entonces, mientras temblaba su
verglienza, vino a mi memoria la imagen de Apu k'arwarasu. Y le hablaré a
¢l como se encomendaban los escoleros de mi aldea nativa" (p. 88.) A la
memoria no se le escapa ningun detalle, todos sus elementos, a veces
disimiles, asisten a la reconstruccion del mundo pretérito : "Habfa que evocar
la corriente del Apurfmac, los bosques de cafia brava que se levantaban a sus
orillas y baten sus penachos; las gaviotas que chillan con jubilo sobre la luz

de las aguas". (p. 222)

El mundo y los personajes se disuelven en una sola historia, Ia de
Ernesto que como agua de rfo va mojando los espacios del pasado, va
recordando como si quisiera despertar filigranamente los detalles que

guarda el recuerdo:

“Prendi mi memoria de {a imagen del puente del Pacliachaca, de la
imagen de la opy, feliz en lo alto de Ja torre, con el rebozo de dofia
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Fefipa a su costado, para no lanzarme contra la pared, segado por of
sufrimiento. Y recordé enseguida a Prudencio, y al soldado a quien
acompaiié en la calle, porque iba cantando entre ligrimas una cancion

de mi pueblo”. (p. 203)

La masica se torna en elemento importante en las evocaciones de
Ernesto; pareceria que el ritmo del huayno fluyera internamente y sacudiera

los suerios:

"..Durante la noche, como un estribillo tenaz, escuché en suefios un
huayno antiguo, oido en la infancia, y que yo habfa olvidado hacia ya
mucho tiempo".(p. 93).
L.as remembrazas se manifiestan, como mencionamos anteriormente,

no sélo a través de la musica, las canciones, {os objetos, sino también de los

personajes:

"iDe dénde es, de dénde?”, me pregunté sobresaltado. Quizs o habfa
visto y oido en alguna aldea, en mi infancia, bajando de Is montafia o
cruzando las grandes y peladas plazas. Su rostro, la expresién de sus
ojos que me atenaceaban, su voz tan aguda, esa barba rubia, quiz4 la
bufanda, no era stlo de él, parecian surgir de mi, de mi memoria. Se
fueron”. (pp. 176-177).

La valoracién del pasado no se convierte en “fracaso”, como
manifiesta Cornejo Polar, pues es primordial para Ernesto. Y como el mismo
pasado quechua tiene un pasado victorioso, alegre, pero obviamente es dura
y acongojante su realidad. Ese presente que se instala en el pasado constituye

la piedra con que se construira el futuro.
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FORASTERISMO

En la sierra central de Pert hay diversas canciones remiten al tema del
forasterismo; el huayno ”Adids pueblo de Ayacucho” representa el sentir de
los forasteros, que marcados por el camino, recuerdan sus dfas en la tierra
madre; reconstruyen en la memoria el mundo y sus cosas, la noches y los
dias, entonces mayupi chaywacha hina, qaqapi qoracha hina
qapipakuykuspa (como las algas de los rios, como las hierbas de los cerros
agarrandose fuertemente) intenta negar la lejanfa; como dijeran las letras de
un compositor popular serrano: “fenge un dolor siento un martirio, mi corazon
estd sangrando, por donde voy hay un recuerdo y los vestigios de haberte amado,
entre ln vida y entre el follaje esti tu voz, estd tu nombre”. Se considera al terrufio
como el espacio vital de la existenia; el hilo que los une, se llama distancia.
El forastero recuerda su tierra, lleva consigo la forma y el sabor de sus
alimentos, sus palabras, los nombres, sus amaneceres y atardeceres; toda su
edad se convierte entonces en un recuerdo y en una presencia ideal e

insustituible,

El tema del forasterismo no aparece por primera vez en Los rios
profundos; lo encontramos en las obras inciales de Arguedas, en los cuentos

de Agua , concretamente en el primero Warma kuyay.

En la obra de Arguedas el forasterismo, como sostiene Gladys C.
Marin, tiene dos significaciones: “se es forastero por no pertenecer a un
mundo determinado y se es forastero porque se le ha arrancado lo que es
suyo. La experiencia del forasterismo no la tienen los indlos asidos a sus
comunidades, costumbres y tradiciones. La historia milenaria que los arraiga
a la tierra hace que los indios no puedan nunca ser forasteros: la musica, la

danza, el canto, las fiestas, las sierras, los rios, los animales, su lengua los
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libera de ser extrarios en un mundo que no les ha dado cabida”." Esta
negacion de espacio dentro de su propia tierra como habitantes originarios
del continente y el despajo de sus riquezas traen comao consecuencia para el

hombre andino el forasterismo: ser un extrario en su propio mundo.

En el caso de Ernesto y su padre, el motivo es la falta de estabilidad a
causa del oficio de abogado itinerante del segundo. Con él, Ernesto
emprende largo y arduo viaje a la Ciudad del Cuzco y antes ha llegado a

recorrer més de doscientos pueblos.

La imposibilidad de encontrar una residencia fija, en un espacio en
que las vidas se junten, hace que la separacién presente a Ernesto y a su
padre como seres errantes, porque "Mi padre no pudo encontrar nunca

dénde fijar su residencia; fue abogado de provincias, inestable y errante.”

{p.27).

Como sostiene Antonio Urello: “Ernesto es un peregrino que ha
cruzado "el Perd de los Andes de oriente a occidente, de sur a norte”, en
camino al centro espiritual del pueblo indio, mientras su padre le contaba sus
recuerdos de la ciudad imperial. Ernesto sabia que su peregrinacion lo
llevaria a ese Edén, donde se enrafzan sus origenes”.% Dado su forasterismo,
Ernesto, al igual que ¢l pueblo indjo, necesita asirse de algo que le de la
seguridad de que esa tierra es suya, que la grandeza perdida puede ser

recuperada: ese algo es su pasado histérico.

95 Marln, Gladys C. La experiencia americana de José Maria Arguedas, Fernando Gareia Cambeiro,
Hucnos Aires, 1973, p. 213,

%6 Urelo, Antottio, op. Cit, José Maria Arguedas. Ei nuevo rostro... p. 129
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Ernesto, al igual que su memoria, es un caminanle que no pudo
arraigarse a ningin lugar. El constante peregrinaje de su padre propicio que

Ernesto creciera en esos viajes.

La situacién de forastero (s} es permanente, Ernesto no es el anico,
sino que existen otros que por circunstancias diferentes comparten esta

caracteristica, la chicheria es el espacio donde eslos personajes se encuentran,

Para Ernesto el viaje, el trasfado, la falta de arraigo, provienen del
padre, que es un en un paria, en un individuo sin pueblo ni localidad
especifica; su pueblo es el mundo colectiva. De ahf, en parte, la
extraordinaria fijacion que liene por lugares precisos descritos por su padre,

los que serfan restaurados a través de la misica y la palabra.

Por otro lado, el rechazo de algunas comunidades hacia los forasteros
es permanente. En el largo peregrinar por la sierra peruana, Ernesto y su
padre descubren ese cardcter, que aparece como el rostro defensivo de un
pueblo herido por la desconfianza mutua : “Cierta vez llegamos a un pueblo

cuyos vecinos principales odian a los forasteros”. (p. 29)

Las comunidades indigenas desconfian de las leyes y de quienes se
aprovechan de ellas. En la primera novela de Arguedas, Yawar fiesta, este
problema es abordado ampliamente. En dicha novela los indios pierden sus
tierras; los mistis se apoderan de ellas con el amparo de leyes creadas para
favorecerlos y para fortalecer el sistema hacendatario. Por lo tanto, para los
indigenas, el padre el Ernesto, pese a ser un abogado independiente y con
cierta indigenizacion, no escapa a la descontianza, en una realidad marcada

por el enfrentamiento social, racial y cultural:
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“En un pueblo quisieron matarnos de hambre; apostaron un celador
en cada esquina de nuestra casa para amenazar a los litigantes que
iban al estudio de mi padre; odiaban a los forasteros como a las

bandas de langostas”. (p. 30)

En otro pasaje, el padre de Ernesto pronuncia una palabras que
parecen dichas por el propio narrador-protagonista: "Es necesario afincarse,
no seguir andando asi, como un Judio Errante.."(p. 42).La necesidad de
afincarse en un lugar especifico se plantea como posibilidad necesaria; sin
embargo a través de la novela, el lema del forasterismo queda abierto. El
papel de Abancay es pasajero, la vida continua y los recuerdos quedan, Una
y otra vez, el recuerdo reconstructor resuena en la mente de Ernesto:

"-no le vendas al fordneol -pidi6 en voz alta el *Afuco”.
-{No le vendas a ésel -dijo otro.

-iNo le vendas! -exclamé con voz de mando, Lleras.
-No le vendas he dicho.

-iPretension del forastero!

-4El sonso!

Empezaron a gritar los abanquinos.
-Este juego no es para cualquier forastero”. (p.76-77)

El protagonista explicita su adhesién al mundo indio. sin embargo, el
exilio, que genera soledad, estimula la busqueda de lo perdido, de ese
mundo antes propio, ya vivido, Busca afanosamente reincorporarse al
mundo indio que le dio techo, alimento ¢ incluso la misma vida. Estamos de
acuerdo con Cornejo Polar cuando manifiesta :" Ahora no se trata solo de
incorporarse a un mundo, se lrata, méas bien, de reasumir un mundo ya
conocido y vivido por dentro, un mundo alguna vez propio. Es un proceso
de recuperacién, de reconocimiento, e implica la salvacion de la propia
imagen del personaje. La recuperacion del mundo es, ahora, la recuperacion

de si mismo”.%7

97 Comejo Polar. A.op. cit. p.102.
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Patibamba y el Pachachaca son los caminos que conectan a Ernesto con
lo que siente suyo: la naturaleza y su gente, dos caminos que ante los ojos de
Ernesto conducen a la libertad o la mas terrible opresion. En ellos estdn la

naturaleza y el hombre unidos por la tierra y desunidos por el blanco.

Los caminos le premiten el acceso a un mundo abierto en notoria
oposicion al cerco del internado, donde reina la soledad. [a permanente
alusién al rio cobra intensidad al identificarse con el largo e interminable
caminar de Ernesto y de los hombres arrancados de su tierra por la miseria y
la opresion. El vuelo de los pajaros también cobra esa significacion:

"En los pueblos, a cierta hora, las aves se dirigen visiblemente a
lugares ya conocidos. A los pedregales, a las huertas, a los arbustos
que creecen en la orilla de las aguadas. Y segtin el tiempo, su vuelo es

distinto. La gente del lugar no observa estos detalles, pero los
viajeros, la gente que ha de irse, no los olvida”. {p. 29)

La naturaleza funciona como hogar y parte constitutiva de una familia
que le protege de la orfandad, que sin embargo, en algunos momentos sufre
como los propios hombres:

"Después, cuando mi padre me rescats y vagué con él por los
pueblos, encontré que en todas partes la gente sufrfa. La Maria
Angola lloraba, quizd por todos ellos, desde el Cuzco, A nadie habia

visto mas humillado que a este pongo del Viejo. A cada golpe la
campana entristecfa méds y se hundia en todas las cosas". (p. 19).

La procedencia forastera de Ernesto se constituye en otro elemento de
marginalidad y rechazo (a veces también de originalidad). Su calidad de
fortastero lo estigmatiza, lo sefiala y lo lleva, a veces, a ser menospreciado y
excluido de la comunidad infantil. Es considerado como un personaje
extrafio debido a su arigen distinto: "Ser4 una lucha original -dijo- Hay que

verla. Un zancudo e alambre contra un forastero melancélico®. (p. 84).
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Frente a la comunidad indigena, Ernesto, el forastero, es tomado
igualmente como extrafio, como ajeno al mundo al que pretende
reincorporarse; por eso su lucha para su reincorporacion es siempre dura y

consecuente,

No es para menos que los indios tomen actitudes de rechazo o timida
aceptacién hacia Ernesto. La historia de los pueblos indios nos remite a
antecedentes donde los forasteros, los verdaderos, han invadido y rebajado
su mundo. Los muros del Sacsayhuaman o del Machu Picchu, vestigios de un
mundo diferente, tienen también un pasado implicito (Ia presencia espanola
y la masacre contra los quechuas). La situacién de los indios frente a quicnes
los humillan no es, légicamente, de bienvenida. Los indigenas de Los rios
profundos mantienen un espacio casi impenetrable entre sus semejentes, es
una lucha multiforme, pasiva y violenta, donde el arma del silencio también
puede combatir por mantener, por lo menos, el espacio cultural y de
confianza que todavia fes corresponden. Los indios colonos son una clara
muestra del forasterismo indigena: lejos de su tierra, sin su cultura, sin su
palabra, viviendo en una cdrcel Hamada hacienda, donde domina la voluntad

del hacendado.

Su calidad de forastero no le ahorra otros adjetivos que lo diferencian.
Ernesto no sélo es forastero, sino que por eso mismo es un “loco ” un
“sonsa”, un “disvariado”. "Supe que Antero dijo que yo era un forastero algo

tocado" (p. 209).

Ese “disvariado”, ese loco que mds tarde emprenderd “vuelo” en
busca del padre, hace finalmente de la memoria una compafiera fija, en

ningin momento traicionera. Pareceria que el hogar personal del pasado



estaria en la mente de Ernesto, y aunque la distancia aparece como un

verdugo, el recuerdo lo mata y lada vida.

Otro huayno de la region resume el espiritu del forastero cuando

manifiesta:

“QOro no vale

plata no vate

bayeta® color de mi alma

en la tormenta o en el sosiego
corazén

juntos iremos”.

A su partida del Abancay dolido,Ernesto lleva con él los recuerdos, y

con ellos al pueblo, los pueblos y su gente,
SOLEDAD

La soledad es una compafiera que se apodera del personaje, lo absorbe
ayudada por las circuntancias de forasterismo, de orfandad y marginalidad.
Su presencia es insalvable, quema o hierve en la piel del alma (jasf se siente a
la soledad?). La vasta geograffa andina mostrada en Los rios profundos se
establece como una marafia que crece no sélo en la mirada horizontal de la
naturaleza, sino en el sentimiento vertical de la soledad que encuentra terra
y hecha raiz principalmente en los forasteros como Ernesto o desposefdos
como los indios. ¢Soledad?; pueden los diccionarios encajonar su contenido
semantico en cien palabras, sin embargo, soledad no se refiere tinicamente a
la carencia material, individual de compafia, sino, que es, ante todo
inherente al ser humano: es una soledad no sélo personal, sino césmica,

humana.

98 Bayeta: tejido indio teftido ¢on sangre de cochinilia.
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Ernesto, ahora adolescente, se encuentra dentro de un contexto mucho
mas complejo, donde aparecen angustias antes desconocidas: él es “ajeno al
sistema del colegio, que no comprende, aislado de los blancos y de los
costefios, pero también de los colonos que ni siquiera le hablan, Ernesto
deambula absolutamente solo por Abancay. Hasta en el estrato de los
mestizos, marginados como él, se siente fuera de lugar”: “No podia

acomodarme. gJunto a quién, en dénde?®

La mayor soledad del adolescente empieza en el internado de
Abancay. Inmerso en un mundo opresivo, violenio, donde choca con otras
soledades igualmente violentas, Ir al barrio de las chicheras, recorrer los
caminos, buscar afanosamente el encuentro con los indios permite a Ernesto
romper con su soledad individual y sentirse uno més entre la colectividad.
Sélo asf es posible arrancar esa soledad establecida como un territorio

palpable sélo con los sentidos del alma.

La soledad, tema de importancia en Los rios profundos, serd la
condicién més grave de Ernesto. Sin duda estamos frente a un caso complejo,
pues la soledad como el forasterismo, el exilio como el dolor de los indios,
son igualmente partes constitutivas de la individualldad personal y social de
Ernesto; no es posible desligarlos y mucho memos excluirlos. La vida, en el
discurrir de la novela, aparece como e! rfo, como los rfos de cuya existencia
saben los drboles, las piedras, los pdjaros, Sin embargo, la soledad que se
filtra como una aguja ante el abandono, la explotacion, es la misma soledad

que genera bisqueda de compafifa, de consuelo.

9 ap. cit.. p.133.
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Una cancién popular del departamento de Ayacucho nos da cuenta de

la soledad, comparable con la soledad de Ernesto:

¢Intillay killaflay ¢Mi sof, mi Luna
maypiufatak’ kanki? a dénde ya estas?

cmaymi kanaykikaman imientras en qué Jugar estis
kaypi wak’achkani? aquf estoy llorando?

smaypi kanaykikamam Mientras en qué lugar estds
kaypi lakichkani? aqui estoy sfriendo? i

En este sentido, a falta de padres, la necesidad de proteccion, la
bisqueda de afecto, el desamparo, y la soledad se convierten en una obsesion
de los protagonistas. Esta vivencia de orfandad obliga al personaje a requerir
alanosa y reiteradamente imagenes paternas y maternas en la comunidad
indigena; circunstancia que lleva a Arguedas a buscar en los indios una

familia, una proteccién.

Abancay se convierte en una soledad que aprisiona. La salvacion de
Ernesto se encuentra en las ensefianzas de los indios: el amor y el respeto a
la naturaleza. Por ellos aprende a hablar con los animales, las plantas, los
rfos, las montanias, los objetos. Pero lo mas valioso es que, esencialmente,
realiza un proceso de asimilacién de su cultura y sus valores. Su soledad y su
marginalidad disminuyen al vincularse con la naturaleza, restableciendo la

unidad enire ésta y el hombre.

Esos momentos de pérdida de orfandad y marginalidad establecen
una carga de indigenizacion emotiva, no necesariamente inconsciente, que le
leva a confundirse entre las mestizas alzadas. Lamentablemente el personaje
se encuentra marcado por sus rasgos fisicos que actiian como barrera con ese

mundo al cual quiere pertenecer,

10 Huayno andnima de de fs zona sur anding det Perg,
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Por otra lado, ef colegio, que se convierte en hogar sustiluto, es un
microcosmos donde las razas y fas culturas convergen y violentan sus
existencias. El enfrentamiento bipolar (indios y mistis) desaparece; ahora
mistis, indios, mestizos y negros conforman el espacio, csa pequefia patria
donde la soledad busca ser expulsada con padres o hermanos postizos.
(Alocado rio que se desborda como [lok'lla, rio cargado de piedras, invisible
herida que busca ser curada). Ernesto llega a senlir la més terrible soledad en
el colegio, donde a pesar de haber muchos no hay nadie: “el gran dormitorio
era mas temible y desolado que el vaile profundo de Los Molinos donde una

vez quedé abandonado cuando perseguia a mi padre” .(p. 66)

Sin duda, es en el colegio en donde se agudizan los problemas de
Ernesto. Sin embargo, cabe aclarar que Ernesto no es la imagen def
pesimismo, sino que de acuerdo al contexto {iterario, abre sus sentimientos
sin tapujos, pese al peligro de ser ganado por el dolor (Ernesto sufre pero
también goza con la alegria de los indios):

"Lo recordaba, lo recordaba y revivia en sus instantes de gran
soledad; pero lo que sentfa durante aquellas noches del Internado, era
espanto, no como si hubiera vuelto a caer en el valle triste y aislado
de Los molinos, sino en un abismo de hiel cada vez mds hondo y

extenso, donde no podia llegar ninguna voz, ningiin aliento del
rumoroso mundo”.(p. 67)

Es alli, en el internado, que Ernesto revela fos aspectos més
importantes de su vida. La falta de una madre, {a ausencia del padre y el
alejamiento de los indios acrecentan su orfandad y con ella la soledad

inconmensurable,
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Como mencionamos anteriormente, ante la falta de las figuras mas
queridas, Ernesto vuelca su orfandad en la naturaleza, que aparece como
imagen protectora, que sustituye a la imagen materna del indio; la naturaleza
lo cuida y lo protege: "Yo no sabfa si amaba mds al puente o al rio. Pero
ambos despejaban mi alma, la inundaban de fortaleza y de her6icos suefios.
Se borraban de mi mente todas las imagenes plafiideras, las dudas y los

malos recuerdos" . (p. 68)

Ernesto dialoga con el rio, establece una intima comunicacién con ét:
“..mirar el rfo y hablarle, darle mis encargos”. (p. 160) Los rios y montaiias le
brindan {a proteccion que necesita, y le permiten recuperar las fuerzas para

soportar su estancia en ese mundo ajeno de Abancay.

También desea ser ave y emprender el vuelo por los lugares donde fue
feliz, enla infancia:
"Y luego, convertirme en halcén para volar sobre los pueblos en que
fui feliz hasta la cumbre de los techos; seguir la corriente de los
pequeitos rios que dan agua a los caserios; detenerme unos instantes
sobre los drboles y piedras conocidas que son sefias o linderos de los

campos sembrados, y llamar después desde el fondo del cielo”.
(p170).

Finalmente, soledad y forasterismo tienen un hilo conductor: la
memoria. La soledad, como los rios, cambia sus aguas, pero no deja de
correr. La soledad y el forasterismo marcan la existencia de Ernesto; sin
embargo, el que estos elementos formen parte sustancial de su persona no
quiere decir que sea un personaje incapaz de mostrar evolucién; su riqueza
radica en que es profundamente humano: rie, llora, recuerda, afiora, siente

rabia, temor...



2.- LOINDIVIDUAL Y LO TRANSINDIVIDUAL.

Si bien es cierto que a partir de la memoria y conciencia de Ernesto se
construye la historia novelesca, esto no quiere decir que la visién de la obra
se quede en el plano individual. La relacion entre lo individual y lo social es
dialéctica, lo uno no puede existir sin lo otro, ambos se imbrican: lo
individual se hermana con lo social, y ambos responden al dinamismo del
proceso histérico que los genera y que ellos generan. El narrador-
protagonista busca conjuntar sus reflexiones sociales con sus motivaciones de

orden psicoldgico o personal:

"La literatura atestigua asf sobre la realidad social y econémica, por
refraccion, registrando las repercusiones de los acontecimientos
histéricos y de los grandes problemas soclales a un nivel individuai:
es la tnica manera de que el testimonio literario sea viviente y no
cristalice en un esquema muerto” 10!

En la novela encontramos dos niveles de expresion: el primero
referido por la voz individual de Ernesto y et segundo expresado por la
colectividad, es decir el pueblo. Aunque la narracién es dirigida por la
conciencia de Ernesto, éste no se ubica por encima de la colectividad, sino
que responde a su motivacién, que también tiene voz propia a pesar de la

existencia de la conciencia unificadora del narrador-protagonista.

La mirada panoramica y profunda de Ernesto, aunada a su particular
sensibilidad, contribuye a mostrar una clara visién sobre el sentir

(expresado a través de su palabra y su musica) del pueblo oprimido. Ademas

101Vargas Llosa, Marlo "Tres notas sobre Arguedas”, en Lafforgue, forge (ed.), Nueva novela
hipanoamericana, 1.1, Bucnos Aires, Pajdds, 1972,p. 54.



se identifica profundamente con la causa de los oprimidos, vive y siente los
padecimientos de la colectividad: “Mientras repartian la sal senti que mi
cuerpo se empapaba de sudor frio”. (p. 109) La marcha histérica de la novela
muestra intervalos ritmicos de avance, el climax que Heva hasta el
agotamiento y nuevamente se inicia la renovacién, ” Mi corazén palpitaba
con gran fatiga..”(p.119) dice Ernesto, debido a la excitacion que produce

para él unirse a la fuerza y la voz colectivas,

El pasado personal de Ernesto estd unido al pasado colectivo. El
sufrimiento personal se retrata en el sufrimiento general de los oprimidos.
Este hecho es el hilo que une individuo y colectividad, en una unidad
indivisible:

“Yo tenia catorce afios; habla pasado mi nifiez en una casa afena,
vigilado siempze por crueles personas, El sefior de la casa , el padre,
que tenia ojos de parpados enrojecidos y cejas espesas; le placta hacer
sufrir a los que dependian de ¢, sirvientes y animales. Después,
cuando mi padre me rescatd y vagué con &l por los pueblos, encontré
que en todas partes la gente sufria, La Maria Angola floraba, quizds,
por todos ellos, desde e} Cuzco”. (p.20)

Ernesto descubre, a temprana edad, que ef sufrimiento, el abandono y
la soledad que experimenta en carne propia no le son exclusivos, que son
inherenles a la gran mayorfa serrana, vejada y desposeida (indios y

mestizos),

Entonces, en Los rios profundos fa conciencia observadora muestra, por
un lado, las relaciones del "yo" con ef mundo que lo rodea, un mundo
cargado de crueldad e injusticia, y a veces también de inocencia y magia; y
por otro lado, su pertenencia al colectivo donde las experiencias individuales
pasan al plano supraindividual; es decir ef proceso de transindividualizacién

del personaje, mediante el cuat se convierte en voz colectiva,
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irnesto ingresa a “un mundo cargado de monstruos de fuego (p.43),
donde su lucha por asirse a la colectividad se sostiene con violencia, los
hervores del contexto se hunden en el “yawar mayu” de una historia plagada
de “chiririnkas”, }Qué monstruo podria contra un individuo protegido por el
Karwarasu? Ni siquiera el fuego de los infiernos, ni la madicién de Linares,
ni la imagen de Jos condenados que padecen en la oscuridad con sus cadenas

tintineantes hacen de él sangre de pulga, ni alimento del tifus.

Este combate, aparentemente individual, se establece en un espacio
que compromete a Ja totalidad del cosmos, debido a que como sostiene
Cornejo Polar, Los rios profundos tiene “como supuesto una concepcion de
universo entendido como totalidad coherente, compacta, absolutamente
integrada. El contraste entre esa concepcion y la realidad de un mundo

desintegrado y conflictivo es el nicleo de la novela,”1%2

La identificacién de Ernesto con la colectividad tiene su referente en la
concepcién andina de la sociedad como sujeto colective.!™ Como manifiesta

Martin Lienhard:

“Ernesto, con su cosmovisién hispano-quechua aparece en um
lectura "andina" como un sujeto colectivo, representante de los

192 Comejo Polar, Antonlo, of. cit.. p. 100.

103 para ampliar la idea de sujeto colectivo de la soviedad andina vale una comparacion con los
trabajos pictograficos y artesanales de Ia zona, Jos cuales responden af ideal con que fue construida la
novela, Las tablas dc Sarua, las pinturas de cardcter religioso de Jas comunidades quechuas
(especialmente fas de la zona central del Perw); los tejidos en telar o los mismos mates burilados
guardan siméwrica relaclén entre los personajes representados. El personaje principal tienc
vinculacién directa con ¢l resto de los personajes representados, ¢l rostro es ¢l mlsmo, la vision de los
colorcs une a hombres y mujeres, 1a masa s¢ compacta y es a multitud qulen narra Is historia, E} arte
indigena tiene esa inclinacion de decir algo tenfendo en cuenta ¢l todo. La autorfa desaparece y surge
10 que los blancos llaman “¢l anonimato”, para los indigenas se llama Nuganchik (nosetros).



nuevos sectores cultos de origen andina. Bajo este angulo, la novela
anuncia una transformacion social cuyo éxito depende de la alianza
entre los colonos de la hacienda del altimo capitulo, los mestizos
urbanos (las chicheras de los capitulos centrales) y los sectores apenas
mencionados, Gnicos capaces de entender la realidad total del pais y

de indicar las soluctones politicas necesariag” 1™

De ahique la respuesta a la explotacién y a la desigualdad social no se
encuentra Gnicamente en los indios, sino en la alianza de los sectores
marginados. Sin ello, no serd posible plantear una alternativa de
transformacion que convenga a las mayorfas. El pasaje donde las chicheras
distribuyen la sal puede ser uno de los ejemplos donde se plantea la manera
de distribuir los bienes materiales, monopolizados por los sectores
hegemdnicos (entre ellos los comerciantes que se apropian de los productos

con la finalidad de lucro):

“-Para los pobres de Patibamba tres costales -dijo, coma para

sacudirme,
Hasta ese momento se habia repartido ya la mayor parte de los sacos

de sal, y el patio se vela despejado”. (p. 106)
Felipa, principal dirigente del motin, tiene plena conciencia de que no
sdlo las chicheras y mestizos son oprimidos; los colonos, “gusanos” de la
sociedad andina, lo son adn mds; por tanto el reparto de la “pequeiia”

riqueza confiscada debe incluirlos.

La vision de Ernesto acerca de la realidad e¢s clave para la
reconstruccién de la sociedad (andina) como un todo integral, a pesar de las
marcadas contradicciones existentes. Esta vision se manifiesta a través de la
cosmovisién indfgena quechua, llevando a un nivel universal la realidad

inmediata .

104 L ienhard, Manin, . La voz y su huetla, Conflicto étwico-social on América Lot Casa de las
Amcricas, La tlabana, 1990. p. 202
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La capacidad de integracion y movilizacion de las chicheras, y
posteriormente de los colonos, no surge espontineamente, como una fuerza
fugaz, sino que se desencadena a través de las [uerzas animicas contenidas en
el pasado histérico indigena, El encuentro de Ernesto con ese pasado se da

mediante un proceso de integracion a la colectividad.

Ernesto deja de ser tal al integrarse al personaje-masa, del cual nos
habl6 Vallejo en Los Heraldos negros (1918). El levantamiento de las chicheras

es un cuadro donde lo individual se compacta en un sujeto plural.

“Cerca de Huanupata muchos hombres y mujeres se sumaron a la
comisién, La gente salla de las casas para vernos, corrian por las
calles transversales para mirarnos desde las esquinas,

Asi llegamos a la carretera, al ancho camino polvoriento de Ia
hacienda, Era ya un pueblo el que iba tras de las mulas, avanzando a
paso de danza. Las chicheras segufan cantando con el rostro
sonriente” .( pp. 107-108)

El levantamiento se convierte en una fiesta popular donde la alegria
del pueblo inunda las calles de Abancay y el barrio de Huanupata. Las
chicheras no estdn solas, a ellas se unen indios y mestizos; muestran su
capacidad de cdmpactar a quienes se identifican con fa causa y tienen

conciercia de la realidad.

“Asf, la tropa se convirtié en una enorme comparsa que cruzaba a
carrera por las calles. La voz del coro apagé todos los insultos y dio
un ritmo especial, casi de ataque, a los que marchibamos a
Patibamba. Las mulas tomaron el ritmo de la danza y trotaron con
més alegria. Enloquecidas de entusiasmo, las mujeres cantaban cada
vez més alto y més vivo..” (p. 107)

La rebelién cobra fuerza, se levanta como incendio que amenaza con
llevarse entre sus llamas a la hacienda. Ernesto arde con él hasta

desvanecerse, no por repugnancia, miedo y desilusion, como dijera Sara



Castro'®, sino por el desgaste de energia que supone toda subversion
encaminada a la eliminacion de los privilegios de los poderosos, que

finalmente es trabajo a favor de la masa despaselda.

La celebracion de los acontecimientos en el barrio de Huanupata no se
hace esperar. Indios y mestizos confirman su compromiso con el movimiento;
la alegria es lambién una fuerza que se alimenta no sélo con gritos, sino con
bailes que dibujan voces unisonas al ritmo de huaynos sonoros y
corazonados. ;De dénde habian venido tantos mestizos e indios al barrio de
las chicherfas? Indudablemente desde los rincones donde la miseria teje alas
de libertad y justicia. Este hecho nos recuerda un pasaje de Todas las sangres
donde la tierra enciende sus temblares de avance y se oyen los tamboreos de

las piedras en el interior de la mama pacha, es también el avance del hombre

hacia el mismo hombre:

“Impusleron el canto en la chicheria. Desde el interior empezaron a
corearlo. Luego bailaron tedos con esa melodia. Zapateaban a
compés. Los descalzos, los de ojotas y los de zapatos golpeaban el
suelo brutalmente, Los talones de los descalzos sonaban hondo; el
cuera de las ojotas palmeaba el suelo duro y los datos martilleaban.
Parecia que molian las palabras del huayno” ( p. 113)

Ernesto llega a la chicheria con ¢l afdn de unirse a los festejos, pero no
es admitido como parte del grupo, posiblemente porque sus rasgos mistis
marcan distancias; sin embargo, recordemos que la euforia desatada no

repara en personalidades, sino que es la expresion del todo colectivo.

El desarrollo de la sublevacion genera temor entre los mistis. Temen

que se rebelen indios y mestizos, lo cual genera la intervencion del ejército,

105 Véase, Castro Klarén, Sara. El mimncdo mdgico de José Maria Arguedas, Instituto de Estudios
peruanos. Lima 1973, p. 98
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pero ni la intervencion de éste, ni la del padre Linares pueden impedir que

ios rios desborden sus aguas hasta Henar de temblores a os mistis cristianos.

A pesar de que los soldados quitan la sal a las mujeres y logran
rescatar sus armas, el llanto es pasajero, mientras que el atrevimiento perdura
y se convierte en una posibilidad latente. La figura de dofia Felipa
trasciende el plano individual, se convierte en la portadora del deseo
colectivo de transformacién de la realidad que no le es favorable. La
Chichera se convierte en mito!™ (tema que ampliaremos més adelante) por
su inmortalidad, por su caracterfsticas excepcionales ajenas al hombre
comin, por su invencibilidad, por su trascendencia histérica sin limite
temporal. Su posible retorno consecuentemente es para los blancos una
utopfa, un supuesto irrealizable, mientras que para el indio, un retiro
temporal. En el imaginario indigena lo que existe es la continuidad de una
historia donde la posibilidad no es utapia, sino algo que llegara a ser y que

sélo es de esperar, 107

106 Dentra de las explicaciones mis valoradas en forno a lo que s define como mito s¢ encuentra la
d¢ Mircea Eliade: “El mito relata una historia sagrada que tuvo lugar en ef comienzo del tiempo, Pero
mids que relatar una historia equivale a revelar un misterio, pues sus personajes no son hombres, sino
dioses o héroes civilizadores. Y la funcion de los mitos es fijar los modelos gjemplares de los ritos y
actividades humanas, pues no sc lega a "ser un verdadero howmbre, salvo conformdndose a la
enseflanza de los mitos, salvo imitando a los dioses” y "en 1a medida en que imila a los dioses” ¢l
hombre religioso vive ¢l tdempo de origen, el tiempo mitico, Se¢ sale de la duracidn profana, para
enlazar con ¢ tiempo inmévil, con la esernidad™. (En Lo sagrado y lo profano, Madrid, 1967. p.106),
Para Argucdas el mito es la explicacion del “origen de las cosas que existen mediante historia de
dloses™,quién hizo al ser humano y 2 los animales, por qué llueve, por qué cae un rayo, por qué brota
¢l agua de las montadas, por qué hay nieve en las grandes alturas, por qué hay enfermedades y
muerte...";"los indios dirdn a sus hljos que la montafia es wn dios (...) que €l ro es un dios,que un
eondor ¢s [a figura con que ei dios-montafia s¢ presenta ante los ojos humanos,etc. Contardn
asimismo a sus hijos muchas historlas que explican de qué modo su Sez, de poderes divinos, ensefio
al hombre a fabricar sus casas y utensilios, cdmo les ensefld a sembrar las plantas, y por qué motivo
aparecio la muerte”,  Arguedas, José¢ Maria. **;Qué es el folklore™, p. 10, Citado en En Ef zorro...op.
cit. p. 342,

107 £1 concepto wiopfa no existe como tal en ¢f mundo andino ya que dentro de 19 cosmovision
indigena la realizacion ded cambio y el logro de una sociedad jguatitarin y justa legara
indudablemente, sélo hay que csperar. Para Flores Gatindo “la utopfa andina son los proyectos (en
plural) que pretendian enfrentar esta realidad (la explotacion, el sometimiento, la miseria y la
muerte), Intentos de navegar contra fa corriente para doblegar tanto a ta dependencia como 4 fa
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La novela no llega al punto climdtico con el motin de las chicheras,
sino que se alimenta de otro acontecer donde el personaje colectivo descubre
su rostro, ahora para vencer a un enemigo invisible ( s6lo hasta cierto punto,
porque para el pensamiento magico-religioso de los indios, la peste tiene
rostro y cuerpo). Desde Ninabamba ( campo de fuego) se expande el tifus
por todo el universo de la narracion. La amenaza llega a indios, mestizos y
blancos. Los piojos son los conductores de este mal contagioso, nacido en el
seno de la extrema miseria. Los piojos son otro ejército que amenaza a todos,
pero se incuba en las cabezas de los indios. Los blancos temen por sus vidas,

como seguramente temen la fuerza de Jos “débiles”.

La imagen de sumision de los colonos deja de ser tal; la peste los
unifica y engrandece a tal punto que son capaces de tomar la ciudad y con
ella la iglesia, casi exclusividad de los mistis. Ni el ejército es capaz de
detener su avance., La exigencia de una misa para bien de los pobres es
también exigencia a la Iglesia y a Dios de cumplir con su papel de acuerdo a
como lo manifiestan en sus prédicas. El temor abre sus deseos de unificacion
y su capacidad de realizarla. Al “Santo padre de Abancay” s6lo le resta
oficiar la misa, ante la oposicién de los vecinos que movilizan la fuerza
policial para evitar que los colonos infesten la ciudad con sus piojos. La
fuerza comunal se sobrepone, es asf como pobres y piojos llegan a la iglesia,
y pobres y piojos reciben bendicién. Frente a un mal generado por la
miseria, la existencia de piojos se explica como un mal originado por los

ricos, que quema hasta la muerte el cuerpo de los pobres.

tragmentacion. Buscar una aliernativa ¢n el ¢ngucnten entre 1a memoria y lo imaginario: 1a vuclta u la
sociedad incaica y e regreso del Inca. Encontrar en la reedificacion del pasado, la solucion a fos
probleamas  de identidad”, (Cursivas y subrayado nucstea) Flores Galindo, Alberto. Buscando un
inca: Identidad y wopia en los Andes. Casa de las Américas, La Habana, 1986. p. 14,
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El colono sometido, calmado, llevado hasta el trato vegetal, se traduce
ahora en un pueblo en marcha y mucho més, al lado de las chicheras. La
esperanza renace. Los colonos son capaces de abatir a los blancos, sefiores de
Abancay, y obligar al tayta cura a decir misa, ahora incluso aparecen como la

fuerza que vencerd a la peste,

El sentido del episodio y de la novela en general responde a un orden
mégico, en este caso al de la unién de los hombres frente a la peste y al
destierro de ésta por la fuerza comiin. Arguedas explica la significacion del

episodio, y por ende de la novela, con la siguientes palabras:

"La tesis era ésta: esta gente se subleva por una razén de orden
enteramente mégico; jcémo no harén, entonces, cuando luchen por
una cosa mucho més directa como sus propias vidas, que no sea ya
una creencia de tipo mégico?..Esta fue la tesis de la novela y me
desesperaba cuando los criticos comentaban el libro y no vefan
esto...Hasta que felizmente en dos comentarios apareci6 claramente la

exposicién de esta tesis”, 108

La construccién imaginaria de la escena novelesca por parte del lector
leva a establecer puntos que explican la fuerza mégica que rodea el
ambiente, El hecho mismo de escuchar los rezos e imprecaciones a la peste
contribuye a establecer un clima violento, donde la fuerza sobrenatural se

hace presente:

“Qi, de repente, otros gritos, mientras conclufa la oracién me acerqué
a la puerta. La abri y salf al corredor: Desde alli escuché mejor las
voces.

-{Fuera peste jWay jiebre! {Waaay...!

-{Ripuy, ripuy! jKaask'aykin! {Waaay..!.

Lejos de la plaza, desde las calles, apostrofaban a la peste, la
amenzaban.

Las mujeres empezaron a cantar. Improvisaban la letra con la
melodia funeraria de los entlerros..."(p. 252)

108 Arguedas, José Maria. Primer Encuentro de Narradores peruanos. Lima, Casa de 1a Cultura del
Pert, 1969, p. 239.
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Ernesto escucha desde el interior del internado los rezos y cantos de
los colonos, confia en que “la peste estaria, en ese instante, aterida por la
oracién de los indios, por los canlos y la onda final de los harawis, que
habrian penetrado a las rocas, que habrian alcanzado hasta la raiz mas

pequefia de los 4rboles”. (p. 247)

Para el pensamiento magico asumido por Ernesto, el pueblo es como
un toro encadenado que lucha por salir de las entrafias del cerro donde est;
de antemano las cadenas remiten a la falta de libertad por voluntad de los
blancos yana conciencias (de conciencia negra), y el toro, al cuerpo del
pueblo sometido dentro de su propio mundo. Por eso, cuando los colonos se
levantan, “Ernesto, desde el internado, visiumbra la salvacién del pueblo

quechua encadenado” 1%

“ Los colonos subfan, verdaderamentre como una mancha de carneros;
de miles de carneros...” (p. 248). Esta imagen nos muestra que los colonos han
dejado atrés su soledad, han recuperado la memoria colectiva que les habfa
sido arrebatada; ahora es posible vencer a las fuerzas sociales contrarias.
Asi, la rebelion no es un "... resultado casi mecénico de abusos inaceptables,
sino como una ofensiva decidida por parte de los indigenas por instaurar un
nuevo orden social y humano, cuyas ralces futuras estdn en el ser mitol6gico
del indio. No se trata de la re-accion bioldgica, el perro que muerde de tanto
que lo han pateado, sino de accién originaria, politica y militarmente

originaria...Rebelién inevitable , indispensable, esencial, necesaria” 110

Cabe aqui discutir el problema en torno a los objetivos y motivaciones

de los dos pasajes sociales de Los rios profundos. El problema gira en torno a la

199 Urello, Antanio. ap. ckt, José Maria Arguedas: E nuevo..p, 148,

110 Dorfinan, Aricl, op. cit.. Imaginacion y violencia... p, 224,
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relacién del mito con el movimiento social, relacién que ha sido cuestionada
por algunos estudiosos. Entre ellos se encuentra William Rowe, quien plantea

su desacuerdo con la funcién del mito romo tnica fuerza movilizadora:

“El mito es esencial en la cultura quechua pero también puede ser un
obstdculo. Se oculta esa contradiccién al tornar la motivactén de Jos
colonos en un mito, como si un mito fuera el origen de su acciény, de
no existir, estuvieran impedidos de hacer nada. En consecuencia
impide que evaluemos criticamente el aspecto mitico”.!!

De antemano, recordemos que estamos frente a una novela cuyo
principio fundamental es expresar el pensamiento indigena y su postura
frente a la historia. Entendemos que la caracterizacién elaborada por los
antrélogos en torno a que el mito es propio de las sociedades “arcaicas”,
donde domina la irracionalidad, no responde al planteamiento de Arguedas
quien propone como alternativa, y con validez, al pensamiento indfgena que

posee su propia racionalidad y su propia 6gica.

En ese sentido el origen de la cultura quechua es miticol?, como
miftica es la explicacién del universo andino. A nuestro parecer la fuerza
movilizadora del mito en las sociedades andinas es fundamental; esto no
quiere decir que esas sociedades no sean capaces de plantear programas
politicos de acci6n, sino que, como planteaba Mariétegui, las ideas miticas
impulsan a los hombres a actuar, pero en el transcurso del proceso histérico

esas ideas van tomando forma de propuestas politicas.

El levantamiento de los colonos es mitico, si entendemos que expresa
la condensacién de la realidad pasada y presente en la memoria de los

herederos de una tradicién milenaria. La movilizaciéon cobra sustancia

11 Rowe, William, op. cit. Mito e ideologla...p. 20.

12§ gase, Inca Garcilaso de la Vega.Comentarios reales. pp. 19-27.
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comunal y en su trayectoria épica se enfrentan al mal de la peste. No se
conoce el final, como tampoco se conoce la captura de Felipa, La posibilidad

queda abierta.

Consideramos que el conocimiento mitico es esencial en el sentido de

q

que es una expresion de la participacion del hombre y del grupo en el

universo, El mito guarda relacién directa con la “ideologia”, entendida como

proyecto sociopolitico o concepcién del mundo y no como falsa conciencia.

Los plantemientos mégico religiosos finalmente son la representacién
b

colectiva del hombre,

Por lo tanto, no es posible concebir al mito como un simple impulso
irracional, ni tampoco una forma de representacién colectiva carente de
importancia, propia de las sociedades arcaicas o tradicionales y ajena a las
sociedades modernas, baste recordar que las sociedades con alto desarrollo

econémico y tecnolégico también fundan sus propios mitos.

El mito es una historia 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 controlarlas; reviviendo
periédicamente el mito a través de las ceremonias religiosas, entra en

contacto con la potencia sagrada que estd en el origen del mundo” 113

Entonces las explicaciones mégicas de la realidad estan impregandas
por la memoria histérica que lleva a los hombres a imaginar el futuro
retomando lo positivo del pasado, o en determinado momento a superar el

presente que le es adverso,

13 Sironneau, Jean Pierre, "El retorno del mito y lo imaginario socio politico”, en Le refour du
mythe. Universidad de Grenoble, 1981,
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Respecto a lo planteado por Rowe lineas arriba, queda pues aclarado
que la idea de Arguedas no es que las movilizaciones del plural tengan en el
mito su tnico impulso, sino que éstas tienen, ademas, su ralz en la misma

realidad socio-econémica.

La espera del retorno de Felipa (acompafiada por los chunchos), la
figura mitica de la obra, tiene su referente en las ideas milenaristas! de los
indigenas andinos, sustentadas en la idea de la inversion de érdenes; es decir
que llegara el momento en que la situacién de pobreza y miseria padecida
por los indios terminara y seran los mistis los que ocupen su lugar, como
ocurre en El suefio del pongo1® A excepcibn de que esta inversion se llevara a

cabo en la tierra, en plena vida y no después de la muerte.

Este fenémeno también se encuentra en el mito andino de “la primera
humanidad”, al que Arguedas se mostré muy afecto. En dicho mito se hace
referencia a una inversién histérica de las relaciones de poder. Se ubica en la
¢época anterior a la Conquista, cuando los hombres no estaban divididos en

castas y “Téete Mafiuco” es el nombre dado al Dios cristiano:

“Extinguida la primera humanidad, Téete Mafiuco hizo la actualy la
dividié en dos clases: indios y mistis...Los indios para servicio
obligado de los mistis. Cre6 también el infierno 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

114 Uitizamos el término “milenarismo” para caracterizar el pensamiento quechua andino que pese a
no ser un coneeplo propio, creemos enmarca ¢l cardeter det retorno det tiempo de 1 libertad y la
igualdad del hombre, dejando claro que el pensamiento oceidental y el pensamiento quechua tiene su
propia racionatidad ¢ igual vatidez.

15 Cucnlo de José Maria Arguedas, tomado de la tradicion oral andina, en ¢i que un pongo sueiia
que a su muerte ¢s embarrado de excremento, por un dngel vicjo y feo, y el misti embarrado con miei,
por ¢! angel més joven y bello, obedenciendo fa orden de San José, Ante fa sorpresa del misti, ef santo
ordena que se lamicran los cuerpos uno at otro,
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y hacen trabajar por la fuerza y haste azotindolos, a quienes en este
mundo fueron mistis” 110

En la cosmovision indigena, la inversién de o6rdenes tiene como
finalidad restablecer el orden social y la justicia bajo los principios éticos de
la comunidad andina. Los intereses individuales quedan anulados frente a
este postulado, pues lo que interesa mas es el bien coman. Los sectores
marginados podréan decidir entonces su propio futuro, considerando que su
unién es imprescindible para establecer una sociedad mas justa e igualitaria.

»

En Los rios profundos, el personaje plural culmina la trayectoria épica
del pueblo oprimido encarnado en las chicheras y los colonos, concordando
con la idea de colectividad del mundo irdio, Ellos finalmente demuestran
que son capaces de retomar su concepcion magica, plantear su fuerza
colectiva y establecer la posibilidad de un cambio social, diferente al opresivo

cuya “k’echa”( diarrea o excremento) tienen que empujar con la vida.

La imagen del cuerpo desarticulado de Inkarri representa la
desarticulacién de una sociedad en manos de sus opresores. La unién de sus
miembros supone la unién de los marginados y el levantamiento esperado

para la construccion del nuevo Peri.

116 Arguedas, José Marfa, “Mitos queciiuas post-hispanicos”, en Ossio Juan (Comp.). kdeologia
Mesidnica del mundo andino, Edicion de Ignacia Prado Pastor, Lima, 1973, p. 383
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1.~ LO SAGRADO K'ECHA, LO MIEL PROFANO.

En Los rivs profundos encontramos imégenes grotescas que pertenecen al
mundo del carnaval y que se diferencian de las imagenes de la vida cotidiana
oficial. Estas imdgenes, ambivalentes y contradictorias ante los ojos de la
oficialidad, aparecen como imdgenes deformes, monstruosas y horribles.
Recordemos que estamos frente a un mundo en “guerra” (indio y misti), donde

los valores se confrontan y generan espacios y tiempos extraoficiales.

Cuando hablamos dle las imdgenes carnavalescas en Los rios profundos,
referimos a pasajes relativamente dispersos en la conformacién total de la obra,
pues es el carédcter oficial de los mundos en conflicto lo que predomina; sin
embargo la extraoficilidad se abre paso para expresar los atrevimientos y las

disconformidades del hombre.

Lo sagrado k'echa y lo miel profano nos inducen a pensar en la inversién
de términos y actitudes. La sacralizacion del excremento (k'echa) y la
profanacién de lo puro oficial, bajo la imagen de la miel que tomamos
representativamente, entran en accién en un espacio dominado por la moral
oficial. Asi, el excremento diarréico se sacraliza, se corona, mientras que el
oficial se destrona, en un vaivén de deseos y arrepentimientos. Como sostiene

Mijail Bajtin:

“Las imédgenes del excremenito y la orina son ambivalentes, como todas
las imAgenes de lo “inferior” material y corporal: rebajany degradan por
un lado, y dan luz y renuevan por el otro; son a la vez benditas y
humillantes, la muerte u el nacimiento, el alumbramiento y la agonfa
indisofublemente entrelazados” 117

U7 Bajtin, Mijail, La cultura popular en la edad media. El contexto de Francois Robelais. Allanza
Universidad, México, 1991, p. 136
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La idea anterior la asociamios con la imagen del vientre de la Opa, que
engulle sexualmente a los que la poseen, pero también los regenera y les da
vida, aplacando los deseos que ahogan el espiritu y cuerpo de los internos.
K'echas, Akatank’as (diarréicos; los que empujan el excremento) ..es el modo
de identificar a los internos “sucios” que “enmielan” su alma y su cuerpo
cuando acuden al llamado ardiente, sexual de la Opa babienta, Marcelina, en el

cuerpo de la noche.

La relacion de los internos construye una imagen que simbélicamente
representa al Pert después de la Guerra con Chile, en la cual pierde parte de su
territorio rico en guano y salitre. Justamente, al referirse al excremento y al
vincular esta idea con los estudiantes, se acentua la relacion que tiene el hombre
serrano con la costa. Es el serrano, basicamente el indio, quien es tormado como
trabajador de la islas en las que se reine el excremento de las aves guaneras
para su exportacién. Es pues el excremento el que luego de abonar la tierra
permilte una gran cosecha de la que el hombre se alimentara. Los indfgenas son
los akatank’as, los que enipujan el excremento, los que con su fuerza construyen
el pais, los que se convierten en escarabajos, los que limpian hasta dejar
brillando las rocas, esos cerros de mierda en medio del gran mar. Akatank’as o
k'echas est4 indirectamente vinculado con la intencién de decir “indio de
mierda”, escarabajo de mierda, IMierda! o simplemente caquita, casi invaluable
en medio de la gran cacaza que es el pais. Es aquf donde los "escarabajos”
luchan por ser dnicos, por ser escarabajos ilustrados, escarabajos mandones,
angelicales, parroquiales, pacificos, violentos, o simplemente ser algo mas que
una diarrea (K'echa). El color, los rnsgos fisicos, la forma de proceder
funcionan como entes diferenciadores de los internos; sin embargo es el

excremento histérico que los absorbe.
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Ariel Dorfman establece una correlacién entre el internado y la sociedad
peruana que, a nuestro parecer, ilustra lo planteado anteriormente: “las
alianzas, treguas y luchas entre ellos, pueden entenderse como una pardbola
acerca de las divisiones regionales, economicas y culturales que enfrenta toda

nacién americana...” 118, muy especialmente la peruana.

Los muchachos comparten el abandono, en algunos casos la marginacion,
la soledad y fa violencia que marcan la historia. Bl ambiente del internado
genera entre ellos una relacion de identificacion, no exactamente amical, pero si
existen lazos de solidaridad que propician que "la distancia que los separa se
aminora ( “estdn en pie de igualdad”). Las formas de comunicacion verbal
cambian completamente, se tutean, emplean diminutivos, incluso sobrenombres
a veces, usan epftetos injuriosos que adquieren un sentido afectuoso; pueden
{legar a burlarse una de la otra ( si no existieran esas relaciones amistosas sélo
un tercero podria ser objeto de esas burlas), palmotearse en la espalda e incluso
en el vientre, no necesitan pulir el lenguaje ni evitar todos los tabdes, por lo cual

se dicen palabras y expresiones inconvenientes”, 1t
De ahf que los elogios a veces sean injuriosos y las injurias elogiosas:

“-Peluquita , no seas triste
-Pefuquita, traeré a mi abuela para que te consuele,
-Agu,”Peluguita” -le decian.( p. 64.)

“- Fuera akatank'as! ;Mirando esa brujeria de Candela! ;Fuera
zorrinos!” (p. 77.)

““jZorrinos, zorrinost jPobres k'echas! (meones) .” (p. 78)

Y18 Portinan, Atiel. op. it.. Imaginacion y...p. 214,

12 Bitin, Mijail, op. el p, 21
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Los estudiantes son igualmente zorrinos, no necesariamente porque
tengan algin parecido con el pestilente animal, sino porque indirectamente se

alude al excremento de éste, que huele hasta provocar ciertas ansias de vomitar.

En este cosmos con diversas aristas, Ernesto funciona como el elemento
unificador. El narrador-personaje se encuentra en el trdnsito de la nifiez a la
adolescencia, evidenciando las implicaciones de ambigiiedad de esa edad
transitoria, donde el nifio y el hombre se debaten ¢n una contienda dolorosa
donde se mezclan valores oficiales y extraoficiales, Ernesto, ademds de la
ambivalencia racial y social, experimenta la indefinicién cronolégica, que le
lleva a ser solo testigo de los actos sexuales, por ser menor de edad y por

considerarse que la profanacion del cuerpo de la Opa Marcelina esta destinada

a los mayores.

Bl internado, que aparece como un presidio, como una muralla,
configurd un microcosmos  profundamente contradictorio, donde el
descubrimiento del sexo crea inestabilidad entre los jovenes, quienes se someten
a las exigencias del cuerpo. Lo “pecaminoso” rompe las reglas de un centro

educativo religioso, trayendo consigo el arrepentimiento posterior.

Ernesto asiste a los duros momentos del transito de la infancia a la
madurez y es testigo de la iniciacién sexual de muchos. El warachikuy, que en
quechua significa poner el pantalén de hombre maduro, se presenta
parcialmente para Ernesto y en forma completa para el Peluca, Chauca, Afuco,
Lleras, Rondinel, el Chipro...quienes, como los menores, asisten a la prueba de
valor y destreza en los combates ludicos euntre “Peruanos” y “Chilenos”,
motivados por Linares. Sin embargo, los menores como Ernesto, Palacitos y
Antero, no se sienten preparados para tal acontencimiento. El Warnchikuy

ceremonial prehispénico de iniciacién a fa vida madura es incompleto en Los
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rios profundos; & nuestro parecer es el resultado de la adaptacion parcial del rito

quechua que marca el paso de una edad a ofra en el mundo juvenit def

internado 12

Ernesto se enfrenta al sexo y a la mujer con claros antecedentes
biograficos. Arguedas confesd : “A traves de mi infancia, sélo aprendi a temer o

a adorar a la mujer"."! La conducta del autor se vincula con la de Ernesto:

“.Yo he sentido, desde pequenio, cierta aversion a la sexualidad. Algo ast
como don Bruno en sus momentos de arrepentimiento. Aquel personaje
poderoso e inmensamente malvado que presento en el cuento” Agua”
fue sacado de la vida real. Era hermanastro mio. No solamente ersa of
amo del pueblo, sefior de fa pistola al cinto, sino también terriblemente
mujeriego y sexualmente perversa. Yo era un nifo de siete afios y este
hombre, en mds de una oportunidad, tuvo la maldad de obligarme a que
lo acompaiiara en sus andanzas amorosas y a que presenciase sus
"hazafias". recuerdo todo esto con gran nitidez. Quizds esta vivencias me
hayan ayudado a pesfilar ciertos rasgos (el misticismo, el remordimiento

quemante) de don Bruno”.12

Ensu paso por el internado, Ernesio es testigo de cdmo la manifestacion
sexual de los jovenes implica una multiple profanacién de valares y cuerpos

donde la violencia tiene dos rostros: e} goce y el dolor.

Como sostiene Mircea Eliade: “las uniones sexuales entre los humanos,

cuando no son rituales, se desarrolian en Tiempo profano” 12, y es esa la actitud

120 £} Warachikuy, es una ceremonia ritual de infeiacion sexual que para tal fin requicre que ¢l inictado
cumpla una edad determinada (adolecencia) y demuestre capacidad fisica, destreza y valos para enfrentar
al enemigo o a las exigencias del trabajo. Solo ast podri el iniciado ser considerdo Runa (hombre
maduro) y apto para ¢l ejercicio sexual y I garantizacion de la fuerza de trabajo que confleva a fa unidad
famlliar y comunal,

121 En entrevista de Escajaditios G, Tomas,"Conversando con Arguedas”cn op. cit Recopilacion de
fextos...p. 28.

122 fpid., p. 25,

12% Mircea Eliade.op. cit. Lo sagrado... pp 178 - 89,
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de los internos. Arguedas plantea el descenso al nicleo central de la vida; la
matriz femenina, trabajando con elementos miticos, no necesariamente
explicitos en la novela, como ¢l origen de la sociedad quechua a través de
Manco Capac y Mama Ocllo, quienes salieron del lago Titicaca para buscar la
tierra donde debfan fundar el imperio incaico; su bitsqueda les lleva a hundir la
vara de oro en el Cuzco, vara que est4 vinculada con la idea de falo clavado en
el vientre de la tierra, otro centro sexual de origen, aparte del lago, que se
comporta como una boca abierta y que, como dijera Mijail Bajtin, representa lo
bajo corporal topogréfico. Asi, en el internado los iniciados se sumergen en la
via femenina que supone muerte y regeneracion, alejados de la moral catélica,
que tiene como modelo el ritual del casamiento ante Dios, para que sean

posibles las uniones sexuales.

Para los internos, la idea de lo “alto” y “bajo” corporal estd representado
por la idea de noche y dia: dia con la presencia del Sol que alumbra desde lo
alto y con él, el retorno de la “tranquilidad”, mientras que la noche representa
lo bajo, donde el sol se ausenta y se abre la boca de la noche, que los absorbe y
los lleva inconteniblemente a las pricticas sexuales. La muerte es planteada a
través del descenso del Sol al seno de la noche. La resurrecién del astro estd

vinculada con la idea de lallegada del dfa.

El goce y el placer de los internos mayores se apodera de un espacio y un
tiempo ( el patio y la noche) donde se crea un mundo ”deliberadamente no
oficial...(exterior al control religioso del colegio), un segundo mundo y una

segunda vida ...esto crea una especie de dualidad del mundo” 124

Durante el dia los encuentros encarnizados entre “peritanos” y

“chilenos” somete a los internos a una pelea sin igual, Mayores y menores no

124 Bajtin, Mijald. op. ¢it. p. 1t



tenian la misma posibilidad. Fuertes y débiles se entrelazan y pelean, aunque
posteriormente anden rengueando por los rincones del internado; solo que por
cuestiones de “revancha historica”, los peruanos estin destinados a vencer
siempre a los “chilenos”, apoyados por las proclamas del padre Linares, quien
elige a los mas fuertes para integrar el “ejército peruano”. S6lo el Anuco se
pasaba de chileno a peruano, cuando le convenia o cuando decide hacerse
conocer y establecer un marco de respeto a su persona; debido a su brutalidad
es expulsado de las guerras y del bando peruano “por traicionero y
vendepatria”(p. 57) . La reinterpretacion de la guerra conduce a los internos a
poner en préctica las increpaciones, los insultos y los pugilatos aparte de los

golpes brutales.

El Afiuco “se lanzaba como una pequeiia fiera, grufifa, mordia, arafiaba y
daba golpes contundentes y decisivos. “jFuera, sarnas! jTengo mal de rabial”,
(p.57). La metamorfosis carnavalesca del personaje le lleva a reconocerse como
perro de guerra que reconoce, ademds, a sus adversarios como sarnas,
infectados por los mordiscos del animal, que llenan sus cuerpos de rofa,

”

volviéndoles asquerosos y sin remedio. El Afiuco “.. gritaba con los ojos
brillantes, que causaban desconcierto; se lanzaba a luchar de verdad, y sus
adversarios hufan”. (p. 57) . La operacién justicia no se hace esperar, ahora
todos castigan al Afiuco por malo y por “vendepatria”: ”..Pero muchas veces,
cuando el Afuco cafa entre algun grupo de alumnos que lo odiaban
especialmente, era golpeado sin piedad. Gritaba como un cerdo al que
degiiellan, pedfa auxilio y sus chillidos se ofan hasta el centro del pueblo.
Exageraba sus dolores, gemia durante varios dfas. Y los odios no cesaban, se
complicaban y se extendfan”, (p.57) . Nuevamente el Afiuco se metamorfosea en

cerdo que penetra con sus gritos al internado y al pueblo.
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La noche ciclica nuevamente se hace presente y la “guerra” continga:
ahora el centro de atencién es la opa Marcelina. La confrontacion es desigual,
los menores son relegados a mirar el acto. El deseo sexual es inmensamente
exagerado, los rostros cambian y la violencia cobra un sabor semental. Ninguno
de los mayores participantes quiere perder su lugar, el forcejeo establece un
orden y la fila de los ansiosos es tan apretada que la excitacién acalora sus
cuerpos y el gemido de “las patas de tardntura” invade el patio;

“famis peleaban con mayor encarnizamiento; llegaban a patear a sus
compinches cuando habfan cafdo al suelo; les clavaban el taco del zapato
en la cabeza, en las partes mds dolorosas . Los menores no nos
acercébamos mucho a ellos. Ofamos los asquerosos juramentos de los
mayores; vefamos como se persegufan en la oscuridad, como huian
algunos de los contenedores, mientras el vencedor los amenazaba y
ordenaba a gritos que en las préximas noches un lugar en el rincén de
los pequeiios. La lucha no cesaba hasta que tocaban la campana que
anunciaba a la hora de ir a los dormitorlos; o cuando alguno de los

Padres llamaba a voces desde la puerta del comedor, porque habia
escuchado los insultos y el vocerfo”, { p. 59)

La campana establece el punto de finalizacién de la profanacion de la

Opa. Los observadores reparan en la actitud del Afiuco y el Lleras, quienes
gozan de la accién de los internos sobre el cuerpo meloso de Marcelina:
"-|A ver criaturas! A Ia fila! {A fa fila! -gritaba el Afiuco, mientras Lleras
refa a carcajadas. Se referfa a nosotros, los menores, que nos alejdbamos
a los rincones del patio. Los grandes permanectan callades en su

formacién, o se lanzaban en tumulto contra Lleras; el corrfa hacia el
comedor, y el grupo de sus perseguldores se detenia”. (pp. 59-60)

Ernesto se reconoce como parte de los participantes en la contienda
sexual: “Pero yo también, muchas tardes, fui al patio interior tras los grandes, y
me contaminé, mirdndolos. Eran como los duendes, semejantes a los monstruos
que aparecen en las pesadillas agitando sus brazos y sus patas velludas”,
(p58)..., que en el desarrollo del acto se dulcifican y amarran en un congreso de

bellas tarantulas haciendo el amor.



La iniciacién a la sexualidad se torna adn mis violenta cuando es
utilizada para humillar a los menores: Palacitos, noble y sensible, cuya
conciencia pertenece a lo sagrado, es obligado por Lleras a poseer a la opa
Marcelina :

“.; Nof jNo puedol ;No puedo herrnanito!

Lleras habia desnudado a la demente, levantindole el traje hasta el
cuello, exigia que el humilde Palacios se echara sobre ella. La demente
querfa, y mugfa, lamando con ambas manos al muchacho.

Se formé un tropel . Corrimos todos, la oscuridad no era tan grande. Era
una noche sin nubes y muy estrellada. Vimos a Palacios cerca de la

puerta, dentro de la pared de madera; en el suelo se vefa también e
cuerpo de la demente. Lleras estaba frente a a puerta”.( p. 61)

Este acontecimiento genera un sentimiento de apoyo de los internos hacia
Palacitos; Romero reta a Lleras, aunque nunca lo enfrenta, marca la solidaridad

de clase y cultura existente: Palacios y Romero pertenecen al grupo oprimido.

Por otro lado, para los cénones hispano-catdlicos dominantes en el
internado como Institucion religiosa, el sexo se convierte en el mal por
antonomasia. Se convierte en pecado que hay que expiar para evitar la
condenacion. La presencia de la opa Marcelina es fundamental para explicar la
obsesion sexual que no deja en paz a los muchachos, ;Cuél es el significado
metaférico de esta mujer, que finalmente sirve de paliativo en un mundo
desolado? Nos permitimos responder esta interrogante con palabras de Baijtin,
quien manifiesta que dentro de los cénones cristianos, ella como mujer,

representarfa “la encarnacion del pecado, la tentacion de la carne...” 12

La Opa escapa a los parametros estéticos occidentales, es  horrible y
deforme. Es un cuerpo que no tiene cabida dentro de la estética de la belleza

creada por la mirada occidental:

123 Ibidem p. 213



176

“Ciertas noches iba a ese patio, caminando despacio, una mujer
demente, que servia de ayudante en la cocina, Habia sido recogida en un
pueblo préximo por uno de los Padres.

No era india; tenia los cabellos claros y su rostré era blanco, aunque
estaba cubierto de inmundicia. Era baja y gorda. De noche cuando iba al
patio de recreo, caminaba rozando las paredes silenciosamente. lLa
descubrfan ya muy cerca de la pared de madera de los excusados, o
cuando empujaba una de las puertas. Causaba desconcierto y terror”.

( pp. 58-59)

La imagen grotesca del cuerpo de la Opa babienta, de antemano
anticanénica, absorbe la mente de los “inocentes” y se convierte en una obsesién
irremediable, La bdsqueda de otras mujeres de forma “aceptable” no es
Hlamativa; es la Opa de cuerpo redondo, a tinica que puede calmar la ansiedad
de los internos, especialmente del Peluca. Su imagen inaceptable para el mundo
oficial catélico jamds alcanzaria el perdén y mucho menos la canonizacién. Sin
embargo, Ernesto la eleva a categorfa de virgen, de santa que calma a los

k'echas (meones). La muerte la purifica y la redime.

El Peluca se convierte en centro de los comentarios sarcésticos y burlones
de sus compafieros, mas la atraccion que ejerce sobre él la Opa es incontrolable
e incomprensible:

“-\Mueres, Peluca!

-i Por la inmunda chola!

-] Por la demente!

-4 Asno como ti!

-; Tan doncella que es!

- La doncellal {Trdiganle la doncellita al pobrecito! jAl Peluquital”.
(pp.65-66)

La Opa, ademds, no sdlo es deforme y babienta, sino que es una loca
feliz que apunta con el dedo a la gente de la plaza de Abancay riendo a
carcajadas. Para lo popular la locura representa la parodia del espiritu oficial
tan unitaleral y formal. En la Opa se refinen los problemas sociales e histéricos
que representa a la nacion pervana hundida en la incomunicacién e

incomprension entre sus miembros,
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La Opa estd ligada a lo bajo material y corporal :” es la encarnacién de lo
bajo, a la vez rebajador y regenerador. Ella es asf también ambivalente. La
mujer rebaja, relaciona a la tierra, corporaliza, da la muerte; pero es antes que

nada el principio de la vida, el vientre".126

Por contradictorio que parezca, la Opa se convierte en sfmbolo del
despertar sexual, de los impulsos incontrolables de los muchachos, es el deseo:
“que abominan, que los aterroriza, los frustra, retuerce sus almas, y sin
embargo, cuando silencicsamente los agobia la conciencia se convierte en un
impulso que no conoce ataduras, no permite reposo y cuya exigente voz debe
ser obedecida de inmediato, aun cuando sea la opa el objeto de tal

satisfaccion” 1?7

El Peluca, retraido y poco brillante, se transforma en un muchacho audaz
que triunfa sobre los otros en la contienda por ingresar al vientre de la Opa:
“Decian que entonces se portaba con una astucia que enloquecia a los demés. Y
luego hufa al patio de honor, cerca de los Padres. Muchas veces, ciegos de ira,
los otros internos pretendfan separarlo de la demente, con terribles golpes; pero

decian que la demente lo abrazaba con invencible fuerza”. ( p. 65)

Los profanadores sienten un profundo temor a lo que su mundo
autoritario establece como sagrado y prohibido (tabi). Sin embargo lo
prohibido les atrae, rompen los hilos que los atan para poseer ala Opay
después de borrar la culpabilidad sueltan la risa, revelando un nuevo mundo,

€omo un nuevo tiempo.

126 [bidem, p, 215.

127 Cysiro Klarén, Sara. El mundo mdgico de José Maria Arguedas. Instituio de Estudios Peruanos,
Lima, 1973, p. 120,

\
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Los remordimientos retuercen las conciencias de los internos, que

buscan afanosamente lograr la liberacion de dos maneras:

1.- La liberacion a través de la autoflagelacion en la capilla y la misa, ligada al
pensamiento catélico occidental. (El Chauca se flagela en la capilla y el resto

asiste a rezar a la misa).

2.- La liberacién a través de la misica y la participacion mégica de la
naturaleza, relacionada al pensamiento indigena. (Ernesto se va al Pachachaca,
lo contempla, se reencuentra con la naturaleza, es nuevamente libre y se

purifica).

Ernesto, fiel a su concepcién indigena, no comparte totalmente los
preceptos catélicos. Como sostiene Cornejo Polar “... la estrategia catélica no
s6lo no detiene el mal sino que, al contrario, por lo menos en el caso de Ernesto,

de alguna manera lo suscita” 128

En un importante pasaje de la novela, los estudiantes ven salir a la Opa
del cuarto de Linares y es con la Opa, con quien el padre Augusto es visto cerca
del rfo, como aparece en el capftulo IX “Cal y Canto” (p. 166-167) . La
“limpieza” de los religiosos es de dudar, por lo que Ernesto reconoce el
“infierno” en los ojos de Linares cuando éste le acusa de haberse acostado con la
Opa. Por otro lado, implicitamente reconocemos la indiferencia de los curas

frente a las précticas sexuales de los internos.

La situacién de los mayores es inversa a la de los menores. El goce se

enaltece y se corona en un momento fugaz, posteriormente llega el

128 Cornejo Polar, Antonio. op. cit. Los Universos narrativos.. p. U18..
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arrepentimiento. La culpa y el temor los invade, hasta el temblor incontenible
de llevar al Chauca a flagelarse, para salvar su alma “limpia” a fa hora del sexo,

e inmunda y desesperante después:

“Una noche, vi levantarse a Chauca. Descalzo y medio desnudo sali6 al
carredor. Un foco rojo, opaco, alumbraba brumosamente el dormitorio.
Chauca era rubio y delgado. Abrié con gran cuidado la puerta, y se fue.
Llevaba una correa de caucho en la mano. Al poco rato volvié. Tenia los
ojos llenos de ligrimas y temblaban sus manos. Besé la correa de caucho,
y se acosté muy despacio... A la mafana siguiente desperté muy alegre;
cantando un hermaso carnaval de su pueblo fue a lavarse a la pila del
patio... Ni una sombra habia en su alma; estaba jubiloso, brillaba luz en

sus pupilas....”. ( p. 67}

Para Ernesto y Palacitos, su vida en el colegio significa un enfrentamiento
cultural que deja en ellos un sabor a violencia. Sin embargo dentro de este
microcosmos hallan retazos de felicidad y alegria cuando se unen con sus
semejantes, cuando todos sonrien o padecen por algo comiin, pero cuando se
aislan o los aislan, es cuando cunde la soledad y el abandono. Ademis, la
educacion religiosa es alienante, principalmente para Palacitos, el tnico
indigena, el mds humilde y uno de los més pequefios, el que lee penosamente y

no entiende bien ef castellano.

St bien fa noche es ganada por las précticas sexuales, queda un espacio
para la liberacién de las almas. Algunos de los internos, encabezados por el
musico Romero, se retinen en un rincén para cantar, para ponerse en contacto

con la naturaleza y ser felices por un instante.

Lo prohibido, sin embargo, es lo que se impone. Ahora no sélo profanan
el cuerpo de la Opa o luchan contra la historia, donde vencen {os peruanos, sino
que los rincones de la noche det colegio religioso encuentran al Lleras y ef

Aiiuco fumando, profanando una vez mds los principios religiosos,
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Ll sexo, fuente de vida y materia de arrepentimiento, también incluye a
los que no participan de la “sexualidad colectiva” o no sienten atraccién por la
Opa, pues no pueden evitar las manifestaciones de su sexualidad. Romero y
otros muchachos mayores, respetados y admirados por los menores, recurren a
la masturbacion, Peluca, el constantemente acosado en sus momentos de

desesperacion por la ausencia de la Opa, revela lo que era sospechado.

“iYo te he visto, k'anral -le dijo-. Te he visto aqui, en el suelo, junto a los
cajones, refregandote s6lo, como un condenado. {Casi te saltaban los ojos,
chancho!"(p.66) El personaje se metamorfosea, la imagen de chancho y su
relacién con el “condenado” de la cosmovision indigena aparecen como entes
rebajadores, el acto de la masturbacion los condena y los considera como los
expulsados del mundo. Ahora nadie escapa a la necesidad de un cuerpo
femenino, en el que indirectamente estd la imagen de Ja Opa:

“-Y ti jAnticristo! - le dijo a Montesinos-. jTG también, en el mismo
sitio! [Te restregabas contra la pared!, jperto!

Y fue sefalando a todos y acuséndolos del misme crimen .

A Romero le hablé de forma especial.

- T, a medianoche, en tu cama; acezando como animal como animal de
rabia. jAullando despacito! |S6lo el Lleras y yo somos cristianos
valientes! [Te vas a condenar, K'anra! {Todos, todos ustedes van a
revolcarse en el infiernol”. { p. 66)

El sexo es el punto de satisfaccion personal y grupal: unos con la Opa,
otras con la pared, con el piso, con la cama y los que restan, con los ojos como el
“loco” o algo tocado Ernesto. Los internos comparten el arrepentimiento y la

culpa, por lo que “rezaban casi en voz alta en sus camas, cuando crefan que

todos dormfamos.” (p. 67)

El unico interno que manifiesta abiertamente estar oficialmente en contra
de la religion catdlica es Valle, que no habla quechua, incluso niega la existencia

de Dios. Es un personaje que problematiza la unidad religiosa, En la novela su
q
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presencia es limitada: es, pues, un marginado por su prepotencia verbal y sus
aires de grandeza, yue logicamente rompe la homogeneidad de los k'echas:

“Era el anico lector del Colegio. Escondia novelas y otros libros bajo el

colchén de su cama. Los padres lo vigilaban porque declar6 ser ateo y

prestaba libros a los internos. "Dios no existe -decia al entrar a la capilla-
Mi Dios soy yo.” { p. 87)

Ante los escolares del internado aparece como un ser atrevido que rompe
con la norma de “respeto”, que pretende ser el admirado de las nifas del
pueblo y confiesa que su verdadero amor es una mujer casada {acto censurado

por la iglesia y los vecinos).

Antero es otro de los k'echas que destaca por su peculiar rostro y por ser
él quien lleva al colegio el zumbaylly, el trompo mégico que llena de alegria y
magia el alma de los muchachos y que incluso es capaz de convertir al Afiuco
“en a&ngel”. El Markask’a no participa de las experiencias sexuales que se
desarrollan en el colegio; él se enamora de Salvinia, una jovencita de catorce
afios, que representa la inocencia, la imagen opuesta a la Opa. Ermnesto y Antero
la comparan con el zumbayllu: sus ojos tienen el color de éste cuando baila,

cuando esta en pleno canto.

Las practicas de guerra, el despertar sexual de los internos, la presencia
de la Opa y la religiosidad transgredida, remiten a la construccién de dos
mundos: el oficial y el extraoficial. El mal y la violencia triunfan desde el primer
punto de vista, sin embargo éstos se invierten cuando el segundo mundo, el
extraoficial, entra en actividad, en una rueda dindmica donde la vida y la
muerte estan relacionadas con el dia y la noche, con lo bajo corporal, centro de

vida y nacimiento.



2.- AKATANK'AS Y YAWAR MAYU

Los sucesos sociales de Los rios profundos  involucran también a los
internos del colegio de Abancay, quienes no se encuentran aislados de su
entorno social. En la violencia vivida deatro del mundo aparentemente
cerrado del colegio, las relaciones y experiencias juveniles, se trastocan con la
emergencia de las chicheras y su motin, ;Como viven y cémo sienten los
muchachos el yawar mayu, simbolo de la fuerza pujante a la vez que trigica
de la cultura de las sociedades andinas, que con su fuerza inunda la ciudad?
Ese rfo de sangre, formado a través de una historia cargada de violencia y
muerte, Sangre del pueblo indigena sometido para que los mistis puedan

construir su riqueza y poder.

En el colegio, ante la movilizacién "los antagonismos sociales se
convierten en un conflicto de afinidades personales”.’? Es decir, cada uno de
los jévenes se identifica y apoya a cualquiera de los bandos enfrentados,
respondiendo a su condicién de clase. Es importante mencionar aqui la
influencia ejercida por el Padre Linares, director del colegio, porque él es el
nexo directo entre los hacendados, las autoridades y el movimiento social; en
el colegio se convierte en una suerte de mediador que indudablemente

influye en las mentalidades de los internos.

Los gritos de las mujeres en la calle saca de su cotidianidad a la ciudad
y a los internos, que salen a la calle y se sorprenden al ver al autrido grupo
de mujeres “todas eran mestizas, vestidas como las mozas y las duefias de la
chicherfas® (p.100) De pronto el internado se desborda hacia el exterior. El

Padre Linares "sali6 de su oficina, se dirigi6 al zaguén y observé la calle,

2 powe, William, Op.cit. Mito e ideologta...p.177.



mirando a uno y otro lado: Volvioé en seguida; entré precipitadamente a la
Direccién. Crefamos percibir que tenfa miedo®. (p. 100) Miedo de que los
opresores, a los que apoya incondicionalmente, se vean amenazados por la
movilizacion. A partir de este instante Linares se dedica a los asuntos de la
ciudad: como mediador tratard de detener a las mujeres en nombre de Dios,

pero la fuerza de éstas ya es incontenible,

Los internos encuentran en ef motin la oportunidad para lanzarse a fa
calle:
"Lieras y Romero saltaron a la calle y siguieron adelante, hasta fa

plaza. Todos los seguimos. El portero empezd a gritar en quechua:
-iSe escapan, Padrecitos! jAuxiliol”. (p.102)

Sin embargo, Ernesto es el personaje que asume una posicion
claramente definida con respecto a las mujeres amotinadas. Su soledad y
melancolfa se torna en fuerza y empuije al sentirse parte de la colectividad.
Al igual que ellas, siente en su cuerpo todo el resentimiento hacia los
opresores y siente "deseos de pelear, de avanzar contra alguien” (p. 99). Se
une a las chicheras en su recorrido por las calles de Abancay en compaiiia de
Antero, con el que comparte la creencia en los poderes de la naturaleza y la
magia del zumbaylly; sin embargo, a partir de ese momento se marcan las

diferencias de clase que existen entre ambos.

Ernesto se une a los gritos de las chicheras: "-jKunanmi suakuna
wafiunk'aku! (jHoy van a morir jadrones!)* (p.102), ante la sorpresa del
Markask'a que le pregunta: "-Oye, Ernesto, ;qué le pasa?..; A quién odias?",
La respuesta llega de una de las mujeres: "-A los salineros ladrones, pues".
(p-102) Ernesto y Antero avanzan juntos hasta la ultima esquina antes del
estanco de sal, donde Candela reacciona y trata de arrastrar a Ernesto hacia

afuera:
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" .;Vamonos! -me dijo-. Es feo ir entre tanta chola.
-jVamonos! Ya es bastante para mataperradas.
-iNo! -le dije-, veamos el final. {El final Markask'a!”. (p. 102)
Antero, siendo hijo de un terrateniente, se entristece con el sufrimiento
de los indios en la hacienda de su padre, pero termina por asumir su papel
como futuro hacendado, por lo que es inconcebible para un misti avanzar al

fado de las cholas,

Ernesto, en cambio, claramente identificado con las chicheras y
colonos llega hasta Patibamba. El reparto de la sal que efectdan las chicheras
entre mestizos y colonos tiene un sentido muy importante para él: los
oprimidos han hecho justicia con sus propias manos. Admira y defiende a

Felipa y sus seguidoras.

Ante el impulso de la movilizacion social en el colegio se definen las
alianzas entre los internos. Ernesto, Romero, Palacitos (venido de un ayllu de
indios) son los que mayormente se identifican con los mestizos e indfgenas;
Antero y Valle se adhieren a los terratententes. Pero es en las figuras de
Ernesto y Antero donde se expresa con claridad el antagonismo existente

entre mistis e indios.

Linares y los internos se sorprenden ante fa actitud de Ernesto; le
dicen "Te vieron correr tras las mulas, Parecfas loco...". El Padre Director
reprime violentamente al adolescente en la capilla del colegio. Considera un
deber sagrado hacerlo, Ernesto ha violado las leyes de la iglesia al unirse a

las chicheras:

-'Es mi deber sagrado. Has seguido a la indiada, confundida por el
demonio. ;Qué han hecho? Cuéntale a Dios, junto a su altar." (p. 120)
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La causa de Dios se identifica con la de fos hombres poderosos: los
hacendados, las autoridades y la iglesia. Ernesto no sélo ha desafiado las
regtas del colegio, sino a Dios mismo, Linares lo conduce a la hacienda para
escuchar ef sermén dirigido a los colonos, con claras muestras de
apaciguamiento y en apoyo a los hacendados. Ernesto descubre la doble
personalidad de Linares: su comportamiento es uno con los colonos y las
cholas, y otro con los hacendados y los internos. En el personaje-narrador, lo

social cobra mayor fuerza que los sentimientos individuales.

Ernesto se convierte en el centro de atencién en el internado: ha sido el
tinico que ha participado en el motin, los otros habfan corrido al escuchar el
primer disparo. Los internos lo cuestionan acerca del castigo que Linares le
impuso, se preguntan por qué "Ya no era un santo; parecfa un vengativo...?

¢Qué te dijo? Amenaz6 que te sacaria sangre ;Qué te hicieron las cholas?

(p.112)

Después del motin, el internado y Abancay ya no vuelven a ser los
mismos, Pareciera que la violencia social también ha penetrado la naturaleza
claustral del internado. Un incidente pone atn en mayor tension a los

internos:

“-{Ha empujado al Hermano! -exclamé Palacitos. | Lo ha tumbado,
hermanito! Porque le marco un féul, éf lo agarré del hombro, y le
dijo: "jNegro, negro e merda!l” El hermano, no se cémo, se levanté, le
dlo un pufete y sangre chispeé toda su cara. {Qué sucederd! jQué
habr! jLlovera cenizal jQuiz4 la helada mafiana mate a fas plantitas!
{El cielo va a vengarse, hermanitos! Palacios se abrazé a Romero, y
sélo entonces, se puso a llorar desesperadamente”. (p. 134)

El Lleras, nuevamente ha hecho acto de presencia con su violencia
exacerbada, su prepotencia y racismo. El padre Miguel, el dnico negro del

internado y tal vez de Abancay, ha sido la victima, Una victima que responde



186

a la agresion dando un pufetazo a Lleras. Dentro del colegio el incidente
significa la salida de Lleras, del Padre Miguel y del Aiuco, personaje que ha
cambiado su proceder, se acerca a los internos ya sin agresividad: contagiado
por la magia del zumbayllu que Ernesto le regala; accede ademas a pedir
perdén al Padre Miguel, cosa que Lleras considera humillante por ser éste un

negro.

Palacitos, con su sensibilidad y apego al pensamiento magico de los
indigenas, ve en ese hecho una premonicion que traerd males para todo

Abancay. Propone a sus compaiieros que pongan fin a duelos y disputas.

Después del motin los externos no acuden al colegio por el temor que
les infunde la continuacién de la movilizacion de las chicheras. Las calles de
la ciudad quedan vacias, las tiendas de comercio estan cerradas. ;Qué pasa
con Abancay, en estos dias? se pregunta Frnesto. Los internos se
desperdigan, algunos salen, otros permanecen leyendo o escribiendo con una
pasmosa tranquilidad. Romero se decide a tocar su rondin:

"Empez6 con los primeros ritmos, la entrada de un carnaval que él
preferfa: " Apurimac Mayu.." Como los verdaderos maestros del
rondin, se metia muy adentro de la boca el instrumento y lanzaba con

los labios, desde le fondo, a bocanadas, el acompafiamiento, et ritmo
era lento; luego corrfa el rondin y tocaba la melodia altisima..." p. 139

Lo que todos sospechaban sucedfa, Los gendarmes han iniciado la
basqueda de las chicheras, les han quitado los rifles, sélo dona Felipa
conserva dos maduseres. La gente de Huanupata es perseguida y las

chicherfas amenazadas con que se les tirardn sus puertas,

Los internos se alarman ante la noticia de que el ejército, venido de

Cuzco, va a entrar a la ciudad:
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“-Padrecito, ¢qué dice que la tropa va a entrar a Abancay por
Huanupata, fusilando a las chicheras? -pregunté el Peluca; se atrevié
a hablar.

-;Qué imbécil criminal ha dicho eso? El ejército viene a restablecer el
orden. Los comerciantes estdn abriendo sus tiendas”. (p. 140)

El Padre Linares justifica cada decisién tomada por los mistis porque
para él son las adecuadas y no hay por qué cuestionarlas. Trata de infundir
confianza y alegria a los alumnos pero no to logra. Los presagios de sucesos
terribles sigue presente en el pensamiento de la gente del pueblo, cholos e
indigenas, y también en e} de los muchachos, especialmente de Palacitos y

Ernesto:

" Algin mal grande se habia desencadenado para el internado y para
Abancay; se cumplia quizd un presagio antiguo, o habrian rozado
sobre el pequeito espacio de la hacienda Patibamba que la ciudad
ocupaba, los Gltimos mantos de luz débil y pestilente del cometa que
aparecié en el cielo, hacia s6lo veinte afios, "Era azul la Juz y se
arrastraba muy cerca del suelo, como la neblina de las madrugadas,
as| transparente”, contaban los viejos. "Abancay, dicen, ha cafdo en
maldicién", habla gritado el portero estrujindose las manos". "A
cualquiera pueden matarlo..." (p. 141)

La llegada del ejército para “apaciguar® a las cholas se convierte en
tema de discusi6n de los internos. Nos interesa citar el fragmento a pesar de
su amplitud, ya que muestra el grado de inmersion en la problematica social

que tienen los internos y sus afinidades sociales:

“-Contra las cholas, jun regimiento? -dijo Valle,

-Las chicheras son pero que los hombres, mds que soldados -contesté
el Chipro.

-iEt mito de la raza! Las cholas mueren igual que los indios si las
ametrallan. Valle hablaba siempre asi; no se podfa saber si querfa
ofender a quien le escuchaba o a la persona de quien hablaba, aun a
las conas.

-¢No oiste al portero? Doia Felipa no ha entregado los fusiles.,

-Dos mauseres -dijo- jGran artilleria para luchar contra un
regimiento!

Repicaron las campanas,

-El regimiento estd formado por cholos -grité Romero para hacerse
oir.

-Nuevamente el mito de la raza. {Que se maten hasta el fin de los
siglos! Yo soy un espectador infausto.
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- Infausto? ;Qué es eso? Pero un cholo puede borrartelo.

Puede, claro. Mientras los hijos de los hijos de mis hijos
juegan...montados sobre ellos.

-¢Y si te hacen unias cosquillitas? -le pregunté Chipro.

~Tendria que reirme.
-jAy lagrimas, lagrimitas! Exclamé socarronamente el Chipro”.

(p.148)

La raza es muy importante: para la sociedad serrana, ser cholo o indio
significa tener una fuerza mds alld de lo que ofrecen las armas. Ll arma
mayor es su raza. Una raza sometida a la explotacién y degradacion que ha
sabido sobrevivir a todas las muertes deseadas. Para Chipro las chicheras
tienen mayor fuerza que {a de cualquier hombre o soldado, con armas o sin
ellas, pueden vencer. Valle, allegado al pensamiento occidental, identificado
con los mistis, sostiene que los cholos no podran hacer nada mientras se
encuentren sometidos a los de su clase. Romero intervierie diciendo que los
soldados son cholos, por lo que tal vez no enfrentarfan a su misma raza. "El

mito de la raza”, como dice Valle, marca las relaciones entre los habitantes

del Pera.

La plética de los muchachos es acompafiada por el repicar de las
campanas que recibe la intervencion del regimiento, El padre Linares
informa a los internos que el coronel del ejército "es ahora prefecto. Mafiana
habrd clases. No hagan caso a las predicciones de los cholos. Estén
aterrorizados". El poder civil cede su funcién a los militares, que terminardn

con las predicciones de los cholos,
Ernesto manifiesta al Padre Linares su preocupacion por dofia Felipa:

"«jPadrecito! -le dije-. ; Y dofia Felipa?

-La prenderan esta noche -me contesté con violencia,
~Tiene fusiles, Padre.

-Por eso mismo. 5i se defiende la mutardn,

-iSe defenderd, padre!

Dios no lo quiera. La acribillardn, Es culpable....
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-Yo, Padre, la he conocido..Yo le puedo pedir las armas...Le puedo

decir...
-(Qué, hijo? T las has seguido como un perro. {Ven; sube!”. (p. 149)

El Padre Director, ante la tardanza de soluciones, espera Ia
intervencién de las fuerza del orden a {in de que castiguen a la culpable. Si
muere la chichera sera "lo razonable”. El se convierte en el portavoz de la

versidén oficial de los acontecimientos.

Los gritos de la calle liegan al internado: "jMueran las chicheras!
iMueran!”. La gente pudiente de Abancay cree ya tener en sus manos el
triunfo, cuentan con el apoyo del érgano represivo del Fstado que estd a su
servicio, festejan la entrada del ejército. "Cuando dnos festejan otros se

esconden” dice el Padre Linares.

Sin embargo, a pesar de que las chicheras son apresadas, el temor no
desaparece, las mujeres han demostrado no tener miedo, ni un momenlo de
debilidad; si no pueden enfrentar al coronel con armas lo hacen con palabras.
La posibilidad de un levantamiento conjunto de cholos e indios sume en la
intranquilidad al Abancay paderoso y a Huanupata, cada uno identificado

con su causa.

En esos momentos de tensién, Ernesto afiora fa presencia de su padre,
pero su afinidad con las chicheras le hace sentir que no esté s6lo, que no es él
contra el mundo, Sus palabras, pronunciadas al unisono del carnaval que
interpreta Romero, a pesar de estar expresadas en primera persona,
concentran la seguridad de la no derrota de todo un pueblo sojuzgado, que
es ahora encabezado por las chicheras: "Qué quiere vencerme el mundo

entero! jQué quieren vencerme! |No podra!”, y segui hablando con més
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entusiasmo: " Ni el sol ni el polvo del valle, que sofocan; ni el Padre ni el

regimiento...Iré, iré siempre..." (p. 153)

"Varios moscardones cruzaron el corredor, de un extremo al otro. Mis
ojos se perdieron del vuelo lento de esos insectos que absorben en su cuerpo
negro, inmune, el fuego" (p. 156) dice Ernesto; tal vez seria sefial de malos

augurios o del enfrentamiento de dofia Felipa con la tropa.

Como hemos mencionado, la relacién que mas se ve afectada por fa
emergencia de la movilizacién social y el cuestionamiento del orden vigente,
es la de Ernesto y Markask'a. El primero desea fervientemente la salvacién de
dofia Felipa y su regreso para ajustar cuentas pendientes: "-5i, Markask'a! -
grité- jQue venga dofia Felipa! Un hombre que est4 llorando, porque desde
antiguo le zurran en su cara, sin causa, puede enfurecer mas que un toro que
oye dinamitazos, que siente el pico del condor en su cogote, {Vamos a la calle
Markask'al {Vamos a Huanupata!.”(p.161) Emesto es consciente de la
violencia que se puede desatar ante el odio acumulado por afios de
sometimiento injusto. Como decfa Arguedas "el odio no es perturbador sino

fuego que impulsa",

Antero se sorprende de la postura de Ernesto y le dice: "Qué diria
Salvinia al saber que imploras al Pachachaca para que traiga a los chunchos a
que incendien el valle? {Que muramos todos los cristianos y animales!"
(p-163). El enfrentamiento no queda sdlo en el nivel de las relaciones entre
dos adolescentes que comparten el cortejo de dos sefioritas de la ciudad, sino
que muestra el enfrentamiento ideolégico de dos clases, dos culturas. Antero

asume definitivamente su rol dentro de la sociedad serrana:

" .Yo hermano, si los indios se levantaran, los irfa matando, facil -dijo.
]
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-iNo te entiendo, Antero! -le conteste, espantado-. ¢ Y lo qué has
dicho que llorabas?

-Lioraba. ;Quién no? Pero a los indios hay gue sujetarlos bien. Ta no
puedes entender, porque no cres dueito, Vamos a Condebamba,
mejorl”. (pp.161-162)

JCémo es posible que el nifio que trajo el zumbayllu al colegio, que
inyecté de alegria la soledad de los rnuchachos con el poder de la magia,
fuera capaz de expresarse de esu manera? Ernesto se sorprende, pero
descubre la otra parte de la personalidad de su amigo, ahora formando parte

de los poderosos:

”-¢ Por quién crees que estd el Pachachaca?

-;Hablas de nosotros? yDe ti y de mf, y de Salvinia y de Alcira?

-No, Candela, hablo de los colonos y de los chunchos y de dofa
Felipa, contra ustedes y los guardias”. (p. 162)

El “ustedes" estd marcando la polaridad existente, Markask'a ya no
forma parte del "nosotros" de Ernesto, El camino que parecfa comin a ambos
se bifurca:

-"Td anda a la alameda Candela,

-¢Por qué me dices Candela?

-;No te decimos Candela?

-Ta no. Me dices Markask'a, desde que te regalé el zumbaylly,
delante de Lleras.

-iAnda a Condebamba, Antero! Yo puedo llegar todavia al rfo.
-¢Alrio?

-Le hablaré de ti, de Salvinia, de dofia Felipa. Le diré que t4 puedes
disparar contra los colonos; que como tu padre, vas a azotarlos,
colgéndolos de los pisonayes de tu hacienda”.(p.162)

Con la llegada del ejército limeiio, Antero establece relaciones
amistosas con Gerardo, el hijo del comandante: su nueva personalidad esta
bien definida, Se siente mis cercano al comportamiento de los costeiios, que
son pardmetro de superioridad para los terratenientes serranos. El respeto y
el amor ideal que sentfa por Salvinia ha terminado, ahora para él las jovenes

ya no son sefioritas sino mujeres.
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Las premoniciones de muerte se cumplen con la Hegada de la peste
que avanza inconteniblemente por las haciendas y llega al internado. Su
primera victima es la Opa Marcelina, Ernesto se entera a través de otros de
los acontencimientos que estan conmocionando a las haciendas que rodean a

Abancay.

La tifus propicia la disgregacion de los internos que huyen ante el
temor del contagjio. Palacitos, por {in, es llevado por su padre, Antes de partir
se acerca a Ernesto, que est4 separado del resto por haber estado junto a la
Opa en el momento de su muerte. Le obsequia una moneda para su partida o
un entierro digno en caso de que se presente la muerte, Finalmente, Palacitos
y Ernesto comparten un lazo dificil de romper: la identidad de clase y
cultura, la raza queda en un segundo plano. Palacios es indio, Ernesto no lo
es racialmente, pero cultural y socialmente se siente identificado con los
indigenas y los cholos, que durante siglos han sido oprimidos. El conoce ese

mundo, ha sido parte de él.

El yawar mayu ya no se detiene, la peste inunda con su fiebre y llega
la hora de partir, ja dénde? Alrés queda el recuerdo: los caminos, las piedras
del Cuzco derramando sangre, Ernesto emprende viaje. Pareceria iniciar otro
peregrinaje por los pueblos, tal vez buscando a don Maywa o a su padre o

buscando su lugar dentro del mundo indio.
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3.- EL K'ARWARASU Y EL OTRO DIOS.

La visién mégico-religiosa es fundamental en Los rios profundos,
porque nos permite comprender el sentido interior de la novela, que
innegablemente proviene de la cultura quechua. Este hecho produce efectos
especiales en el lenguaje (a través de las interferencias del quechua y la
utilizacién del espafiol como cddigo comunicativo) y en la lectura de la

realidad novelesca ( el sentir del sector oprimido).

Como manifestamos en apartacios anteriores, la naturaleza juega un
papel fundamental. A través de su cardcter omnipresente se expresa la
concepcién que de ella tiene el hombre indfgena. La naturaleza es la que
brinda los dones para que la vida sea posible en la tierra, el hombre tiene que
respetatla. El indigena se considera como parte constitutiva de la misma;
idea contraria al pensamiento occidental que considera al hombre como
centro del universo. La naturaleza no sélo es una atmésfera donde se tejen
los hilos de la historia, sino que esti directamente asociada al desarrollo de

las acciones, como fuerza activa dentro de la socledad y el cosmos.

Ernesto, lejos del ayllu indio, se convierte en el portador y emisor de
la cosmovision indfgena. En un &mbito dominado por el pensamiento
cristiano occidental, el narrador-personaje se empefia en mantener vivos los
recuerdos del "ayer', que le hicieron asumir como suyo el pensamiento

indfgena.

Acerca de la naturaleza en Los rios profundos Vargas Llosa manifiesta:
“De una manera instintiva, oscura, Ernesto tiende a sustituir un orden por

otro, a desplazar hacia esa zona del mundo que no lo rechaza, los valores
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privativos de lo humano” ™ Es decir, los atributos de lo humano son
transferidos a la naturaleza. Sin embargo consideramos que no es que la
naturaleza sea humanizadia, sino que para el pensamiento indigena no existe
frontera entre ambos, de pues tanto naturateza como hombre constituyen la
unidad del cosmos indigena, por lo que permite establecer comparaciones
entre los elementos de la naturaleza donde estd el hombre, Cada elemento
de la naturaleza tiene vida propia, y de algin modo armonizan la totalidad

del cosmos siendo parte de él.

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

“ Asf como para el comunero explotado, vejado y humillado en todos
fos 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 solapado fetichismo que lo Heva a
venerar con unwién religiosa los objetos mds diversos” 1%

Vargas Llosa, califica de ilégica la interpretacion de la realidad de los
indigenas, negando que las culturas tradicionales puedan tener su propia
légica de organizacién, de acuerdo a sus medios y posibilidades dentro de
una sociedad "nacional" que les niega la m&s minima oportunidad de
autonomfa; también califica la cosmovisibn quechua de “irracional”.
Suponiendo que la causa de esto es la miseria, por lo tanto los explotadores,
que viven de la riqueza usurpada, sf poseen una interpretacién racionalista,
acabando con la naturaleza, destruyendo montaiias y drboles, secando los

rios y explotando al hombre, Para Arguedas la cosmovision indfgena tiene su

1 vargas Llosa, Mario. op, cit. Nueva novela latinoawericana... . 49,
" thidem. p. 51.
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propia racionalidad, es ésta que responde a su organizacién social y politica
que no invalida la participacién de la naturaleza. Como sostiene William

Rowe:

“Naturalmente los indios no cuentan con los beneficios de la téenica
de la ciencia moderna, pero eso no significa que carezcan de una
cultura coherente, Una de las premisas bdsicas de las novelas de
Arguedas es que los indios han mantenido una cultura independiente
y alternativa al lado de la cultura de occidente. Para Eresto el
comportamiento de la clase terrateniente y los sacerdotes que los
sirven es irracional y la cosmovisién indigena se ofrece como la
posibilidad de un mundo mds raciopal”.12

El pensamiento comunal indigena, entonces, posee una forma
diferente de racionalidad que se enfrenta a la "racionalidad" blanca, la cual se
ha impuesto como la iinica valida. Un interesante pasaje de la novela nos
muestra a nifios mestizos matando loros, amarrdndolos en un hilo hasta
extenderse por todo lo ancho de la calle en un desfile donde los animales son
mostrados como trofeos validos s6lo para arrojarlos a los animales o dejarlos
podrir como lo hace el Viejo con los frutos: eso mismo es irracional para
Ernesto y los indigenas. Haciendo un repaso por la primera novela de
Arguedas (“Yawar Fiesta”), recordemos la distribucién inicial del pueblo de
Puquio, que a la legada de los mistis se altera, se desestabiliza, se
desorganiza, pues confrariamente al ordenamiento indigena, el pueblo
cambia de parccer; ahora, los mistis que se apoderaron de las tierra indias
han construido una inmensa avenida cortando el cuerpo del pueblo, esa
avenida, ante los ojos indios se parece a un amaru, una serpiente que corta
la unidad india y cuya cabeza es la plaza donde se concentran los blancos y
mestizos, donde se teje ef veneno para, a patadas, a golpes de riata,
“disvariar” al indio. Esto también es ilégico para los indios como es légico

para los intereses blancos. Indudablemente estamos frente a dos mundos

"2 Rowe, William, op. cit. Mito e ldeologia...p. 72.
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inteligentemente guarda de maneras miltiples la cultura, la lengua, la

cosmovisién que los une, siendo ésta una de sus formas de resistencia.

Hombre y naturaleza se proyectan concreta, dindmica y mituamente,
no es posible desintegrarlos. Ernesto considera que su relacién con la
naturaleza es una forma de defensa contra los males de la sociedad. Sin
embargo, la naturaleza no vive deniro de todos los hombres, no es posible
que viva en los blancos, cuando los arboles mueren ante sus ojos como el
cedrén que inclinaba su cuerpo en el patio del Viejo, como queriendo abrazar
al hombre que se parece a él. Otro ejemplo lo fenemos en los oficiales que
componen el ejército, quienes pertenecen y representan una realidad

totalmente ajena, extrafia, con otro lenguaje, con otro cielo, con atro rostro,

La explicacién que da Arguedas acerca de la concepcidn que tiene el
nifto indigena acerca de la naturaleza contribuye a comprender la manera

como es asumida por Ernesto en Los rios profundos:

*Asi vomo las montaiias y fos rfos tienen poder sobre los seres vivos y
ellos mismos son seres vives, todo fo que hay en ef mundo esta
animado a la 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 drboles y arbustos rlen o se quejan, sufren cuando se
les rompe una rama o se les arranca una flor, pero gozan si un
picaflor baila sobre su corofa®.1%

En el desarrollo de la novela la alusién a los elementos de la
naturaleza es constante, pero son las piedras (tema ya tocada), la montafa y

el rfo los que tienen mayor carga de poderes mdgicos. Los rios, ademas de

% Arguedas, José Marta. Algunas observaciones sobre el nio indio actual y los factores que
modelan su condeuta. Consejo Nacional de Menores, Lima, 1966, pp. 7-8.
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implicar liberacion y fuerza para Ernesto, son concebidos como seres
sensibles, con una alta capacidad migica. La interrelacion entre el hombre y
el rfo, con la naturaleza en general, supone respeto mutuo: Markask'a y
Ernesto aparecen como personajes conocedores del rio y sus poderes que
cambian y crecen; ellos también sienten el curso de sus aguas (relacionadas
con del devenir histérico-social):

“-i Te seguiré Markask'a! El rio me conoce.

-Si entras a él, no. Si desafias su corriente, no. Querra romperte los

huesos en las piedras. Otra casa es que le hables con humildad desde
{a orilfa 0 que lo mires desde el puenie”. (p, 163)

Los rios son seres proteicos que cumplen la funcion purificadora, idea
asumida con gran fuerza por Ernesto: limpian a los k'anras (sucios), wiswis
(grasientos), "pecadores”, y asume también la funcion punitiva, de castigo a
los que violan las leyes naturales, a los que explotan y vejan al mismo
hombre; funcionan ademds como consuelo del hombre, borrando sus
tristezas y desesperanzas. Ernesto, en sus horas de mayor desconsuelo, baja
al Pachachaca, vuelve liberado y con nuevas fuerzas para continuar esa lucha

constante que es la vida.

El rfo que corre como sangre por las venas de fa naturaleza, es vital en
la concepcién indigena. Cuando tocamos el tema de las piedras abordamos
pasajeramente la importancia del rfo y su vinculacion directa e indirecta con
el mundo, con el “allpa”, la tierra madre. Gracias al rio, a Ia tierra, al sof, la
vida crece y sale por los ojos de las plantas, el fruto se convierte en ojo. La
cebada o el trigo, otra de lus formas expresivas de la naturaleza, se destinan
ahora al hombre y a la vida. El rfo como cualquier otro elemento cumple una

funcién ciclica de nucimiento, crecimiento, reproduccion y muerte,

Como sostiene Cornejo Polar: “... el arcoiris, el rio apuesta a favor de

la eternidad, la eternidad dinamica del pensamiento quechua, la anica real
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en el fondo, que entiende la muerte como impulso para la resurreccion y que
encuentra en la metamorfosis de la semilla, enterrada como los hombres

muertos, el modelo de la ininterrumpida, de la eterna vitalidad univergal” ™

Ademis del rio, la montafia, simbolo fundamental de la cosmovision
indigena, forma parte de los dioses tutelares de Ernesto. “Para los indigenas
Los Wamanis (montafias) son el segundo dios (el primer Dios es Inkarri...Fl
hizo todo cuanto existe en la tierra). Ellos protegen al ser humano, De ellos
brota el agua que hace posible la vida."*® La montaiia es un Dios defensor al
que acude Ernesto cuando el temar se apodera de su ser, platica con él, le
pide ayuda para enfrentar fos prablemas que surgen en su vida:

“Entonces mientras temblaba de vergiienza, vino a mi memoria como
un relimpago, la imagen del Apu K'arwarasu. Y le hablé de é, como

se encomendaban los escoleros de mi aldea nativa, cuando tenian 2
que luchar o competir en carrera o en pruebas de valor.

Empecé a darme dnimos, a levantar mi coraje, dirigiéndome a la gran

montafia, de la misma manera como los indios de mi aldea se
encomendaban, antes de lanzarse contra los taros bravos, enjalmados

de condores”, (p. 87)

Un testimonio recogido por Arguedas en una poblacién monolingiie
quechua nos da elementos para comprender la forma cémo se sincretiza el
pensamiento mitico-religioso de los indigenas, el mismo que creemos vélido
para explicar la relacion y las funciones existentes entre el K'arwarasu y el

otro Dics. Por su importancia citamos parte del testimonio:

Segun 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 metekunchu, Admitié que era el mayor de los

AY

4 Corncjo Polar, A. op, vit. Los universos. p.113.

15 Arguedas, José Marfa y Ortfz Rescanicre, Oscar. “La posesion de la ticrra, los mitos poshispanicos
y tu vision del universo eo s poblacion monalingde quechua™, en Idenlagla mesianica del mundo
andino. Antologia de Juan M. Osio. Edicion de Ignacio Prado Pastor. Lima 1973, p, 228.
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dioses y, cada vez que pronunciaba su nombre se quitaba el
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 razon, social y no religiosa, merece respeto y es
formalmente considerado como de mayar jerarquia. No es dios, sin
embargo. Ningtin bien se recibe de €l ni ningén mal. El hombre es
protegido por los wamanis, el propio misti no podria si el wamani
no le diera su vena, el aguay unu. £l wamani no excluye 4 los mistis ;
por medio del Varayoq reparte su vena, el agua, sin distincion, entre
indios y sefiores (naturalpaq, vesinupaq, igual).)%

Notemos que en el texto existe una contradiceion cuando se reconoce
al “sefior Jesucristo” como el mayor de los dioses, pero no es el dnico; mis
abajo menciona que él no es dios...y que los wamanis son quienes realmente
dan proteccion y vida a través de sus venas: los rios repartidos sin distincion
a mistis e indios, La idea de que el Dios catdlico esta al servicio de los blancos
se confirma en la novela, Es claro, ademds, que después de siglos de
evangelizacion, la religion catélica haya logrando influir en el pensamiento

indigena, aunque la esencia del pensamiento quechua permanece.

El pensamiento mitico-religioso indigena, panteista, se opone a la
religion monoteista de los mistis, Sin embargo, si para los indigenas sus
dioses forman parte de la naturaleza, existe la creencia en el retorno de
Inkarri, que representa el poder subyugado por parte de los conquistadores.
Aunque no puede ser considerado como dios sino hasta que recupere su
poder, es una figura que se confronta con la cultura blanca y su Dios

dominante:

“Inkarri no recibe culto, Es un dios latente. No tiene poder, Cuando
se haya recanstituido, ¢l hard el juicio final. El juzgard. Entonces
volverd a ser dios, supremo dios; recuperd su poder. En Inkarri
estin potencialmente sincretizados los atributos del Inka, como hijo
del sol, y los del dios catélico que ha de juzgar a los vives y a los
muertos” 1V :

"' thidem, p. 229,
Y7 thidem.
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El mito del inkarri™® representa el pensamiento milenarista indigena.
Cuando él se reconstituya, entonces la justicia humana volvera sobre el
mundo. Angel Rama, en su Transculturacion narrativa en América Lating ¥
manifiesta, como dijéramos anteriormente, que el mito del Inkarri ya no
funciona ni menos cobra vigencia en la vida catidiana. Pareciera que la
concepcion indigena estuviera condenada a morir bajo las sombras del
capitalismo moderno, cosa que para lamentacion de los incrédulos no es
véilida. Para demostrar lo contrario copiamos una cancién compuesta por
Carlos Falconi Aramburd en 1990, como muestra de ofras tantas existentes

con similar version.

U8 1 a versidn originat del mito fa citamos 3 continuacion:

(Version de Mateo Garriaso, cabeciifa del ayllu de Chaupi, José Maria. Arguedas, Josafat Roel
Pineda)

Dicen que Inkarrt fue hijo de mujer satvaje. Su padre dicen que fue el Padre Sof. Aquella
mujer salvaje parié a Inkarrl que fue engendrado por el Padre Sof.

El Rey Inka tuvo tres mujeres.

La obra del Inka esid en Aqnu . En 1a pamapa de Quligata estd hirbiendv, el vino, fa chicha y
¢t uguardiente,

Inkarrf arred a las pledras con un azote, ordendndolas, Las arred hacia las alturas, con un acote,
ordenindolas. después fund6 una cludad.

Dicen que Qugilata pudo haber sida Cuzeo.

Bueno. Después de cuanto he dicho, Inkarrf encerrd af viento de Osqonta (2), ¢f grande. Y ef
Osqonta pequetio amarrd al Padre Sol, para que drurara ¢f tiempo, para que durara ¢l dia, A fin d¢
que Inkarrl pudiera hacer lo que tends que hacer,

Después, cuando huba amarrado al viento, arrojd una barreta de oro desde la cima de
Osqonta, el grande, “Si podrd caber ¢l Cuzco”, diclendo. No cupo en la pampa de Qeqgliata, La
barreta s¢ lanz6 hacia adentro, “Ne quepo”, diciendo. Se mudd hasta donde esté el Cuzeo.

(Cudl scrd tan fefana distancia? Los de fa gencracion viviente no lo sabemos, 12 antigua
generacion, anterior a Atahualpa, fa conocla.

El Inka de los espafiotes apresd a Inkarrd, su igual. No sabemos donde.

Dicen que sdlo la cabeza de Inkarri existe, Desde fa cabeza estd creciendo hacia adentro:
dicen que estd creclendo hacia los ples.

Entonees volverd, Inkarrl, cuando csié completo su cuerpo. No ha regresado hasta ahora, Ha
de volver a nosoiros, si Dios da su asentamiento, Pero no sabemos, dicen, si Dios ha de convenir ¢n
que vueva, Tomado de Ossio A, Juan M, (Antologia) ideologia mestanica del mundo andino, Edicién
e Ignacio Prado Pastor, Lima, 1973, p, 221,

" Rama Angel. pp. cit. Transculturacion...p. 171,



FERRA QUE DUELE

Fluamanga tierra que duele
grandiosa en la desgracia

la libertad es tu gloria

tus himnos hacen la historia

taytachas rikchapakuchkan
chakinsi paskarikuchkan
sunqunsi rawray rawrachkan
fiawinsi kawsaypaq kachkan

Yaqafss qatarimunqa
manaias waqay kangachu
Hlakitas paywan tanqasun
intilfa Huksimunampaq

Lamarpis umallan kachkan
Huantapis sunqullan rawran
cuerpullan qudifia kaptin
manaiias suwa cangachu
takllata qapiykullaspas

Huananga tierra que duela
grandiosa en la desgracia

la libertad es tu gloria

tus himnos hacen la historia

Dios se esta despertando

su pies se estan desatando

su corazon estd ardiendo

sus ojos estin listos para vivir

Ya pronto va a levantarse

ya no habra llante

con él empujaremos las tristezas
hasta que salga el Sol

En Lamar estd su cabeza

En Huanta arde su corazén
Cuando su cuerpo esté unido
ya no habrén ladrones.
Agarrando la Taklla

2t

allpata wachachillanqa hard parir a la tierra.

Ahora bien, ;qué relacion existe entre ésta cancién que representa una
forma de presentacion del Inkarrf y nuestra novela en discusion? La
literatura arguediana, cuya base la encontramos en {a oralidad del pueblo
quechua, no puede ni intenta escapar a la influencia mitica del Ande.
Implicita o explicitamente la idea del retorno eski latente, por ejemplo en la
chichera Felipa, quien al parecer se prepara para volver a establecer ef orden
com@n, donde la sal representa metaféricamente ¢l objeto de reparto

igualitario de las riguezas naturales entre los hombres.

Otro mito presente en la obra es el del condenado, que tiene que ver
con la idea del infierno y el cielo, inexistentes en la cosmogonfa indigena:
"Para los indigenas no hay ni cielo ni infierno. El que muere en estado de
culpa, por haber robado u ofendido, por haber transgredido alguna norma

impunemente, ée se convierte en condenado. No muere Ja verdadera



muerte...Todas las culpas se pagan, pues en este mundo".149 Entonces la idea
de otra vida, donde sea posible dejar de sufrir o padecer castigo por haber
obrado mal en este mundo, estd ausente del pensamiento religioso indigena,
Sin embargo, la religién oficial acude a este precepto con el fin de infundir
temor, por ejemplo en los colonos. Palacitos, el Gnico indio del internado, por
las noches cuenta a sus comparieros el sufrimiento de los condenados; entre
ellos seguramente se encontrarfa Lleras por su violencia y por faltarle al
respeto a un ser noble como el padre Miguel. Véamos la version que da el
nifio del mito:

“Los condenados no tienen sosiego- Nos decfa Palacitos en el

corredor-. No pueden encontrar siquiera quien los queme. Por que si

alguien, con mafa, los acorrala en una tienda o en una cancha de

paredes altas, puede quemarlos, rodeddolos, rodedndolos, 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 se rajan cuando les atraviesa el

gruitido de los condenados que arden. Y si oyen tocar quena en ese
instante, asf llameando, bailan triste.” (p.173)

E! enfrentamiento entre la cosmovisién indigena y la religién catélica
es claro y violento: el indio fucha por mantener viva lo que forma parte de su
cultura, el blanco lucha por imponer sus postulados, generalmente
vinculados, en el mundo novelesco, con la justificacién del poder de unos

cuantos sobre la mayoria.

“Dofia Felipa: tu rebozo lo tiene la opa del Colegio; builando,
bailando, ha subido a 1a cuesta con tu castilla sobre el pecho. Y ya no
ha ido de noche al patio oscuro...Un soldado ha dicho que te mataron
jpero no es cierto! jQue soldadito ha de matarte! Con tu ojo, mirando
desde lejos, desde la otra banda del rio, ti puedes agarrarle la mano,
quizds su corazdn también. El Pachachaca, el Apu est4 pues, contigo,
ajaylias! “ . (p. 170)

El Karwarasu y el otro dios se enfrentan. Dofia Felipa se torna

invencible y eterna, el apu la protege (como protege a todos los indios y

40 Arguedas, José Marfa, op.ctt. “La poscsion de la tierra, los mitos..."p.230.



203

mestizas, por los que existe), con él se protege de la religion de Linares. Por
su parte, Ernesto invierte los valores del otro Dios cuando enfrenta a Linares,
quien lo acusa de haber tenido relaciones sexuales con la opa Marcelina.
Ernesto responde amenazindolo con los poderes del rio e identificandolo
como la imagen misma del infierno: “El infierno existe. Alli estaba,

castatieando junto a mi, como un fuelle de herrero”.(p.230)

Dentro de la obra es claro el papel social y politico que le corresponde
al Padre Director como representante de Dios en la tierra. Su influencia se
siente fuertemente en Abancay, por eso cuando Froesto y su padre llegan se

sorprenden ante un espectdculo inaudito:

"El dia que llegamos repicaban las campanas. Eran las cuatro de la
tarde. Todas fas mujeres y la mayor parte de los hombres estaban
arrodillados en las calles. La mujer dijo que en ese instante operaban
en el Colegio al padre Linares, santo predicador de Abancay y
Director del Colegio. Me ordené que desmontara y que me
arrodillara junto a él. Estuvimos cerca de media hora rezando en Ia

acera”. (p. 39)
Linares avala y sacraliza el orden establecido, puesto que éste

responde a la voluntad de Dios:

“ Eloglaba a los hacendados; decia que ellos eran el fundamento de la
patria, los pilares que sostenfan su riqueza, Se referfa a la religiosidad
de los sefiores, al cuidado con que conservaban las capillas de las
haclendas y a la obligacién que imponia entre los indios de
confesarse, de comulgar, de casarse y vivir en paz, en el trabajo
humilde. Luego bajaba suavemente la voz y narraba algiin pasaje del
calvario.” {p. 50)

El tono de su discurso cambia notablemente cuando se dirige a Jos

colonos de la hacienda;

" Todos padecemos, hermanos. Pero unos mds que otros. Ustedes
sufren por los hijos, por el padre y et hermano; el patrén padece por
todos ustedes; yo por todo Abancay y Dios, nuestro padre, por fa
gente que sufre en el mundo entero”. (p. 124)
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Para el Padre Linares, maximo representante de Dios en Abancay,
toda subversion del orden es, en el fondo, un rebeldia contra Dios. Veamos

de qué manera se dirige a las chicheras cuando inician su rebelién:

" ..Qimos entonces las palabras del Padre, Habl6 en quechua.
-No hija. No ofendas a Dios. Las autoridades no tienen fa culpa. Yo
te lo digo en nombre de Dios.” (p.102)

La chichera Felipa responde cuestionando esta postura, que a su

parecer no es como se predica.

“-; Y quién ha vendido la sal para las vacas de las haciendas? ; Las
vacas son antes que la gente, Padrecito Linares?...” (p. 103)

La doble personalidad del "Santo padre” es percibida por Erneslo al
comparar su actitud ante indios y blancos; sin duda su mensaje envuelve a
los sometidos en una cadena de palabras cargadas de amenazas “sutiles” que

infunden temor y resignacion:

“El padre hablaba esta vez de olro modo, no como lo hizo en el
tabladillo de la hacienda, frente al patio barroso que pisaban fos
colonos de Patibamba. Quiz4 era una idea, un presentimiento mio, El
quechua en que habls a los indios me causaba amargura. ";Tiene
varios espiritus?"... (p.135)

La promesa que ofrece la religion catdlica de que el cielo es para los
que sufren, no aparece con frecuencia en la mente de Ernesto. Més bien él

asume la idea transmigratoria de los quechuas, por eso manifiesta:

“-¢ Que echarfan mi cuerpo al Pachachaca? -Le dije.

-Tu cuerpo ya muerto.

-¢Muere el cuerpo?

- {Qué dices?

-iEl agua es muerta, Peluca? -;Crees?

- Otra cosa es,

- Sino es muerta seria mejor que llevaran mi cuerpo al Pachachaca.
Quizd el rfo me criarfa en algin bosque, o debajo del agua, en los
remansos. .

..Quizd me Hevaria lejos, adentro de la montaia; quizd me
convertiria en un pato negro o en un pez que come arena”. (p. 222)
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La idea de salvacion en otra vida para los que padecen en ésta, viene
de boca de los sacerdotes, que fa utilizan para evitar levantamientos de los
oprimidos. Por otro lado, es importante rescatar la utilizacion del

pensamiento indigena para amenazar a los mismos y someterlos al orden
imperante:

* El robo es la maldicion del alma; el 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,
sublendo como asno maldito de los basrancos a lss cosdilleras”.

(p.125)

Por otro lado los hacendados como “buenos cristianos”, hacen un
lavado de las almas indigenas, Esta actividad religiosa tiene dos propésitos:
estimular la creencia religiosa y obtener informacion de los indigenas
mediante Ja confesién y asf conocer sus expectativas, que l6gicamente son
siempre conducidas a beneficio def hacendado:

“Tados los afos van padres franciscanos a  predicar a esas
haciendas...hablan en quechua, alivian a los indios, los hacen cantar
himnos tristes. Los colonos andan de rodillas en la capilla de las

haciendas; gimiendo, gimiendo, ponen la boca al suelo y loran dia y
noche". { p. 160)

Mediante las misas se reitera la orfandad y el sometimiento de los
indios. La iglesia, claramente aliada al hacendado, somete no sélo al dolor
espiritual sino a la miseria y al hambre, Dios, al igual que los hacendados, es

un ser inalcanzable para los colonos, los més degradados de la sociedad:

“Elos no tienen espanto a la muerte. La reciben entre himnos
fanebres, aunque nadie le hace caso a la muerte de un indio. Se visten
de luto en las comunidades, pera los colonos ya ni eso saben; pululan
en tierra ajena como gusanos; loran como criaturas; como cristianos
reciben 6rdenes de los mayordomos, que representan a Dios, que es
ef patrén, hijo de Dios, inalcanzable como EL”. (p. 233)
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Ernesto no puede escapar a la inflluencia del catolicismo, sin embargo,
prevalecen en él, con mayor fuerza, los elementos mdgico-religiosos de la

cultura indfgena:

"“Deseaba ver el pueblo, ir a Patibamba y bajar al Pachachaca. Quizi
en el camino encontraria la fiebre, subiendo la cuesta. vendria
disfrazada de vieja, a pie o a caballo. Ya yo lo sabia. Estaba en
disposicion de acabar con ella. La bajaria del caballo lanzindole una
piedra en la que hubiera escupido en cruz; y si venia a pie, la
agarraria por la manta larga que lleva flotante al viento. Rezando el
Yayayku, apretaria su garganta del gusano y la tumbaria sin soltarla.
Rezando siempre, la arrastraria hasta el puente; la lanzaria después,
desde la cruz, a la corriente del Pachachaca. El espiritu purificado de
dofia Marcelina me auxiliarfa”, ( p. 244)

El Padre Linares es considerado como el representante de Dios en la
tierra, aunque en realidad funciona como el representante de los hacendados.
A la llegada del ejército a Abancay, oficia una misa hablada en espariol; el
quechua solo es para los indios y la iglesia de la ciudad s6lo es para la gente
“cristiana”, por lo que nunca se expresa en lengua india. En la misa “elogié al
coronel prefecto, exalté su generosidad, el tino, la rectitud del jefe del
regimiento. Dijo que, sabiamente, habfa castigado a cada culpable conforme a
su condicién y que habia impuesto la paz en la ciudad”. ( p. 175)

“

El pueblo en general es calificado de “populacho”, que intenta
atemorizar a la gente “decente” de Abancay:" El populacho est4 levantando
un fantasma para atemorizar a los cristianos ... Y esa es una farsa ridfcula" (p.

175), manifiesta Linares.

Finalmente, existe un choque o fusién entre el K'arwarasu y el otro
Dios en la mente de Ernesto, pero este se decide por la cosmovisién

indigena. Los simbolos més representativos del catolicismo son indianizados.
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La Marfa Angola, campana mayor de la catedral del Cuzco, es un
simbolo religioso que sufre transformaciones diversas; Ernesto le atribuye
caracteristicas del pensamiento mdgico indio; asi toda una serie de figuras
andinas vienen a su mente al escuchar el sonido de la Marfa Angola que fue
canstruida con el oro inca por campaneros espaioles.H!

“En los grandes lagos, especialmente en los que tienen islas y bosques
de totora, hay campanas que tocan a la medianache. A su canto triste
salen del agua toros de fuego, o de oro, arrastrando cadenas; suben a
las cumbres y mugen en la helada; porque en el Perd los lagos estdn
en la altura. Pensé que esas campanas debian ser illas, reflejos de fa
"Maria Angola”, que convertiria a fos amarus en toros. Desde el

centro del mundo, la voz de la campana, hundiéndose en los lagos,
habria transformado a fas antiguas criaturas”. (p. 17)

La catedral es desacralizada por Ernesto. La relaciona con fenémenos
naturales y la vincula con las manos indigenas que la construyeron. Esta
catedral es inmensa frente a los pequefios 4rboles que crecen a su alrededor.
Su tamafio diminuto se debe a la falta de luz por crecer bajo la sombra de la
catedral, a lo que se suma la falta de agua y cuidado. Los drboles diminutos,

corren la suerte de los indios sometidos a la sombra de una mole.

Otro simbolo religioso importante de la novela es el que se refiere a la
contraposicién del Pongo y el Viejo, como “Cristo" y "Anticristo”
respectivamente. El pongo, en tanto "Cristo de nuevo crucificado" se
convierte en un simbolo que representa a los indios explotados y
especialmente a los colonos considerados como gusanos. El pongo es la
imagen del dolor de fa humanidad, que la tradicién judeo-cristiana ha
querido ejemplificar y simbolizar en la figura de Jesucristo. Al mismo
tiempo, el examen de los sentimientos que desplerta en Ernesto la

humillacién del pongo nos permite comprender cuan hondamente cala en é}

M Véase Uscajadilo, Tomds. Topicos y simbolos religiosos en ¢l primer capitdo de Los tios
profundos. Revista de critica literaria latinoamericana. N°9 afo IV, | semestre. Lima, 1979, pp. 57-
68,
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el dolor se los indios sojuzgados; cudn profundamente hace suyo el

padecimiento del indio y se identifica con él:

"El rostro del Crucificado era casi negro, desencajado, como el del
pongo. Durante las procesiones, con sus brazos extendidos, las
heridas profundas, y sus cabellos caidos a un {ado, como una mancha
negra, a la luz de la plaza, con la catedral, las montadias o las calles
ondulantes, detrds avanzarfa ahondando las aflicciones de los
sufrientes, mostrandose como el que mds padece, sin cesar.” (p. 24)

Asi la sociedad como la naturaleza estd enfrentada a principios
diferentes. Dos dioses, dos religiones, dos fuerzas que se rechazan y

conviven, donde es innegable la superioridad de uno frente a otro,
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CAPITULO VI
TULLPA: HOGUERA



1.- JILGUERO, JILGUERO MANOSO.

210

En Los rios profumdos, las multiples canciones populares, en sus

diferentes géneros (jarawi, jaylli, huayno™? y carnaval), se vinculan

directamente con la estructura y significacién de Ia novela, las citas largas de

los cantos en versidn bilingte son tan determinantes para el desarrollo de la

narracion que si no existieran "desaparecerfa ipso facto, la propia diégesis

narrativa, basada en los cantos y su percepcion por el auditorio de la

chicherfa”.¥?  Arguedas parte de la siguiente idea: el hombre andino est4

hecho de masica, por lo tanto no se puede hablar de los Andes sin incluir su

otra sangre, que también es un don de la naturaleza: "Los hombres del Pery,

desde su origen, han compuesto mdsica, oyéndola, viéndola cruzar el

espacio, bajo las montafias y las nubes que en ninguna otra region del mundo

son tan extremadas”. (P. 172)

Jilgueroy jilgueroy,
maioso
abaschallaytas suwanki

filgueroy;
sarachallaytas suwanki
jilgueroy,
Abachallayta suwaspas

jilgueroy,
Abaschallayta suwaspas

jilguera,

sonk’ochalfayta suwanki,

jilgueroy.

JOhI Mi jilguero, jilguero,

mafioso

T4 robas en mis campos de

habas

jilguero.

Ta robas en mis campos de maiz.
jilguero,

Simulando robar en mi campo de
habas,

jilguero

Simulando robar en mi campo de
habas,

jilguero,

mi pequefio corazén robaste,
jilguera.

El jilguero al que hacemos referencia en el titulo de este apartado y

huayno con el que iniciamos este andlisis, no es en verdad el ave de ese

M2 Género musical mds representativo de fa sicrra andina del Perv.

143  fenhard, Mantin.op. ¢it. La voz,..p. 195.
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nombre, es el hombre que se apodera del trabajo ajeno, el que en un vuelo de
mirada se apodera del terreno sembrado de vida, de sustento. Las habas,
como el trigo, el mafz o cualquier otro producto, son también hijos de la
tierra, que puebla los campos y llena de vida y mdsica el mundo andino. Las
habas son también los hombres vistos como la fuerza de un pueblo en

continua lucha por la supervivencia.

Por otro lado, el jilguero representa el amor concentrado en el cuerpo
de una ave o del mismo hombre, que siendo parte de un mundo enfrentado,
es capaz de “robar” el amor de otro, el de los indios, y dejar una estela de
sufrimientos. El amor no es necesariamente una mujer, también puede ser la
misma ftierra, el fruto, la vida. Asf la mudsica, ademds de ser una
manifestacién artistica, cumple funciones sociales, en las que el testimonio de
la forma de existencia alimentada de amor, tiene también una fuerza violenta
que hace del amor dos mitades diferentes en permanente lucha. La misica
no puede, pues estar separada del acontecer social y sus peripecias. Fste es
el tema central de nuestro analisis.

Una revisién bibliogrifica sobre el tema, nos alerta hacerca de la no
percepcién de la imagen rftmica de la novela y de su relacion con el cosmos
de Los rios profundos. Recordemos que Arguedas en su novela considera al
mundo en movimiento ritmico, musical, que Ernesto conjuga desde el inicio
de a novela Ia naturaleza con canclones que "bullen® en su alma y finaliza
igualmente con otra cancién. Esta afirmacién nos lleva a considerar que la

novela fue construida bajo diferentes ritmos musicales que marcan los

acentos del discurso narrativo,

Esta cultura musical surge, al igual que el hombre, integrada a la

naturaleza: al sonido de los rfos, del viento en la alturas, al canto de los



pdjaros, en la inmensidad de los Andes; y surge ligada al trabajo, a las
festividades y a las celebraciones rituales de las comunidades campesinas.
Por lo tante, al igual que el pensamiento migico religioso, fa masica se
encuentra asociada al contexto socio-econdmico de los indigenas. Siendo el
trabajo indigena comunal, la musica expresa a ese ser colectivo, que con ella

lora, rie, ama o se impulsa para luchar,

La musica y la danza, entrelazadas al pensamiento magico y a la vida
social, han jugado un papel fundamental para la preservacién de los valores
culturales indigenas. Sin la presencia de esos dos elementos la novela en
estudio, como el mismo ser andino, no podria ser apreciada en su totalidad.
Musica y danza transmiten vida y movimiento, dan cuerpo y razon de ser a

la obra y al mismo hombre.

Enla primera y segunda partes de la novela nos enteramos de los
viajes ‘'de Ernesto por el interior del Perd, que muestran a través de
descripciones impresionantes, fa imagen de la naturaleza. El ritmo de éstas
descripciones muestran un desarrofto pausado, como los pasos def cabatlo o
la mula que viaja por los cerros a ritmo lento. Ese caminar del caballo estd
conformado por pisadas, como por acentos ritmicos; de esta manera, los
pasos del caballo se musicalizan y se convierten en canciones que retratan

momentos de despedida o encuentros con el hombre y su entorno,

Ernesto, a través de la estancia en el ayllu indio, de sus viajes y del
gusto que su padre le trasmite por la musica, va guardando en su memoria
los diferentes géneros musicales, la armonfa de sus canciones, s5us mensajes;
canta y siente profundamente esos cantos, se convierte en un experto
conocedor de tas miusicas regionales, de sus significados y como el mismo

indio, considera a la musica como la materia de que esta hecho:"Tuya, Tuyal



Mientras ofa su canto, que ¢s seguramente, la maleria de que estoy hecho”
(p.158). Ernesto, recorre més de doscientos pueblos, por lo que su experiencia

lo convierte en un conocedor de la mdsica, fauna y flora del mundo andino.

El constante peregrinar de Ernesto fortifica su personalidad y genera
modos mil de imaginacion, donde cada espacio geografico es también una
forma de canto y vida identificables; por eso Ernesto guarda en su memoria
los huaynos de los pueblos conocidos, evoca a su gente, su modo de ser y

sentir. Asi en Huancapi, lugar montafioso, la mdsica se expresa de manera

singular:
Kiffinchu yau Oye,ceenikalo
Wamanchu yau oye, gavilin
Urpiykitam Kechask'ayki voy a quitarte a tu paloma
yanaykitam k'echosk'ayki a tu amada voy a quitarte.
k'echosk'aykim He de arrebatdrtela,
k'echosk'aykim me la he de flevar, me fa
apasnk'ami apasak’ami he de Hlevar
apasa’kmi apasak’'mi
ikillincha! joh cernicalo!
iwamancha! joh gavilin!  (p.33)

La cancién revela el actuar del hombre en el mundo andino; el canto es
también parte de una lucha constante, las personas no temen enfrentarse y
retar al cernicalo o gavildn como elementos mataféricos entendidos bajo la
forma comunal de vida cada vez mas grande y conflictiva. Una advertencia

de lo posible mientras dure la unién de sus miembros,

El andar de Ernesto por los parajes andinos supone adentrarse en las
entrafias de la naturaleza y del hombre, desde su vida anterior en el Ayllu
de Puquio y al encuentro posterior con las piedras del Cuzco, donde cada

piedra habla y se asocia a canciones que reconstruyen ef pasado de maltiples



maneras, Por eso las piedras que hierven, que sangran, también guardan una
miusica interna, silenciosa, cuyo ritmio estd marcado por {a disposicion
curvilinea de las mismas, musica que es posible escucharfa en quechua, con

el espiritu indio.

Los rituales indigenas consideran a la cancién comoe una expresion
totalmente necesaria, de tal manera que ésta no puede estar ausente en
ninguno. Por ejemplo, Ernesto recuerda el momento de su partida de fa
comunidad indigena y evoca el Harahui, canto lirico que manifiesta
esperanza y dolor, con el que se invoca la proteccién de los cerros, el agua
de la montana, del halcén, para el viajero y a la vez buenos augurios para
que éste pueda retornar a su comunidad. Su ritmo marcado por el dolor
representa al andar pausado del viajero:

"iNo te olvides, mi pequeiio

no te olvidest

Cerro blanco,

agua de la montafia,manantial de la pampa
que nunca muera de sed.

Halcon, cérgalo en tus alas

y hazlo volver.

Inmensa nieve, padre de la nieve,
no lo hieras en el camino..." {p. 48)

El amor de Emesto por la masica es parte de su sensibilidad por la
creacién artistica, pero aunque en él esa cualidad estd mds acentuada y
cultivada, tampoco le es exclusiva, sino que por el contrario existen otros que
de iguat modo sienten el arte y lo cultivan, Un ejemplo encontramos en el
Papacha Oblitas, quien canta y ejecuta el arpa hasta envolver a la gente en un

mensaje siempre conmovedor,



U5

Para Ernesto la musica tiene varios significados: constituye un apoyo
para acercase a su entorno, es simbolo de amistad, una forma eficaz de
mantener vivo el recuerdo del ayllu donde fue feliz; el recuerdo le abre la
posibilidad de regresar, la misica lo purifica, lo impulsa a enfrentarse al
poderaso, y también es buen instrumento para cortejar a las muchachas:
"Vivia allf una joven alta, de ojos azules. Varias noches fui a esa esquina a

cantar huaynos".( p. 31).

Para Ernesto la musica posee poderes magicos, los seres privilegiados
pueden trasmitir sonidos musicales. En disertacién que ofrece Arguedas
(Capitulo VI) en torno a la palabra zumbayllu, se establece que misica y luz
son una sola cosa, puesto que las dos desaffan el tiempo quechua, su idioma
nativo. Las palabras misica y luz tienen la misma rafz: yllu e illa. Esta voz
representa el sonido que producen las vibraciones de objetos pequefios y
ligeros tales como las alas de los insectos (illa); 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. Ambos son un mavimiento a través del tiempo o del
espacio. Dentro de la concepcion mégica del universo indigena, muasica y luz
se convierten en una especie de emisor de mensajes que llegan a lo profundo
del hombre, tocdndole las fibras de la sensibilidad, produciendo alegria,

nostalgia, violencia para combatir. Bl zumbayllu posee esas cualidades:

"El canto del zumbayllu se internaba en el ofdo, avivaba en la
memoria la imagen de los rios, de los drboles negros que cuelgan de
las paredes de los abismos..Para mi no era un ser nuevo, una
aparicién en el mundo hostil...”(p.77)

En el internado la miisica, al igual que el zumbayllu, propicia que los
internos recobren la inocencia y la alegrfa en un mundo donde prevalecen la

violencia y el temor por las "culpas”cometidas. Por ejemplo: la ofensa de un
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alumno al hermano Miguel genera en el Colegio un clima de culpabilidad y
de incertidumbre ante la posibilidad de un castigo divino; la musica en este

caso, calma el temor y abre una puerta de reflexion y purificacién.

Ernesto, al escuchar las melodias interpetadas por Romero, el musico
del colegio que con cada parte de su cuerpo siente el ritmo y trasmite la
fuerza de la naturaleza, vuelve a sentirse en contacto con las montafias que le

devuelven la felicidad:

“Romero alzaba la cara, como para que la musica alcanzard las
cumbres heladas, donde seria removida por los vientos ; mientras
nosotros sentiamos que a través de la misica el mundo se pos
acercaba de nuevo, otra vez feliz”. (p. 135)

La misica también es mensajera. Este cardcter se manifiesta en el
momento en que Ernesto pide a Romero que toque una melodfa para
mandar, por su conducto, un mensaje a su padre: “Tocé el carnaval. Irfa la
msica par los bosques ralos que bajan el Pachachaca. Pasarfa el puente,
escalarfa los abismos. Y ya en lo allo serfa més ficil; en [a nieve cobraria
fuerza, repercutiria, para volver con los vientos, entre las lagunas..."(p.147-
148). La misica se convierte en un puente entre Ernesto y su padre; sélo asi
se podfan unir [os extremos de la distancia.

Dados los poderes que posee la musica, es importante la presencia del
musico, el privilegiado que hace surgir los sonidos que lenan el alma del
hombre andino. Asf, Romero en el Colegio y "Papacha Oblitas" en la

chicherfa pueden calmar la tensién, la violencia o transmitir el alma de los

pueblos:
Apankérallay, apankérallay. Apankora, apankora
apakullawayfia, llévame ya de una vez;
tutay tutay wasillaykipl en tu hogar de tinieblas
uywakullawayia criame, criame por piedad.

pelochaykiwan con tus cabellos,



yana waduy pelochaykiwan con tug tus cabellos que son la
muerte
kuyaykullawaysia acariciame, acariciame. (p.96)

Este huayno, como todos los que aparecen en la novela, son
presentados en versién bilingiie: nos remiten "a la presencia, no por
subterrdnea menos incisiva, de un sistema de signos quechua que compite

con el origen criollo" 144

Sin embargo, consideramos que ademds de compelir, se reconoce al
quechua como la fuente de comunicacién; el espafiol es el lazo del que se
vale el autor para levar al lector al espacio musical quechua;
indudablemente es en esta lengua en la que se escucha con mayor vitalidad,

sea cualquiera de los géneros.

Lienhard sostiene que “la obra global de Arguedas (narraciones
poemas, ensayos) aparece, observada desde una cierta distancia, como
estructuralmente “bilingtie”...el punto de partida del biligiiismo literario
arguediano se encuentra quizas en la cultura oral de {os mistis y mestizos de
las ciudades y pueblos del sur andino, cuya expresitn mds carateristica son

los waynos bilingties con acompafiamiento de guitarras"14

Lo cierto es que las canciones presentadas en su obra no siempre son
bilingiies, por ejemplo en Los rios profindos. En esta novela la version
presentada  estd en fas dos lenguas (quechua y castellano). Se nota con
claridad que fas canciones son exclusivamente quechuas con s respectiva
traduccién que no guarda el ritmo musical quechua, v que en ningtin

momento estas canciones son interpretadas con acompafamiento de

M4 tbidem. p. 95

15 thidemn, p. 200-201.
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guitarras, sino con arpa y violfn, parte de la expresion musical indigena. Las
guitarras que no aparecen en la novela, son bésicamente instrumentos de
manifestacién musical de los mestizos quienes se expresan en ambas lenguas
y prefieren la guitarra antes que el arpa y el violin como signo de
diferenciacion. Nos gustaria ahondar en este tema, sin embargo

consideramos que en la novela en estudio no encontramos tales indicios.

Volviendo a nuestro tema, el huayno aleja la tristeza y soledad de
Ernesto, tornandose en un elemento vital al recordarle el mundo indio del
cual formé parte, por lo que acude a las chicherfas a escucharlo y en busca

de los hombres que lo salvaron de la orfandad absoluta:

"Iba a las chicherias por oir la masica, y a recordar. Acompasiando en
voz baja 1a melodfa de las canciones, me recordaba de los campos y
las piedras, de las plazas y los templos, de los pequefios rios donde
fui feliz*, (p.51).

En las chicherfas los forasteros se retinen y a través de la musica
recuperan el alma de sus pueblos. Allf reviven viejas canciones y llegan otras
nuevas de pueblos lgjanos; muchos interpretan la misma cancién de modos
diferentes tratando de imponer la verdadera melodfa. Ernesto, testigo y
participe de estos "atipanakuy" (suerte de concurso), revela su interés al

encontrar en la musica la expresién de un sentir colectivo y personal.

En un encuentro con un viajero del sur del Peri (Ayacucho,
Huancavelica, Cuzco) el forastero nos manifesté que el huayno no es triste,

pero que cuando se estd lejos aparece con un hélito de tristeza:

" El huayno no es triste papacito, pero cuando estamos lejos, el
huayno sale triste. El huayno se prende como Jeiio en Ja boca y desde
adentro sale quemando, hasta se siente ese chaz chaz desde las
cuerdas del arpa que llevamos dentro. No es triste, pero cuando lo
recuerdo hasta me hace bailar entre ligrimas pensando en lo que
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dejo. jCarago! el huayno no es triste, pero me hace llorar cuando
canto serenito o con alguito de caia para matar el frio” 16

La naturaleza y el contexto social aparecen como indicadores del tipo

de cancidn a interpretar, ya sea triste o alegre. "Si el huayno era triste, parecia
que el viento de las alturas, el aire que mueve a la paja y agita las pequenas
yerbas de la estepa, llegaba a la chicherfa. Entonces los viajeros recorddbamos
las nieves de altura, siempre llenas de amenaza, frias e inmisericordes, o la
lluvia l6brega y los campos de nieves interminables” (p.50). Asi la naturaleza
se une a la misica a fin de darle caricter a cada region; los lugares fértiles

producen miisica alegre; la de la puna es fria y triste, y donde hay anismos

insondables y rios profundos es de gran dulzura.

En el siguiente huayno, que es uno de los que escucha Ernesto en la

chicherfa, se desarrolla una comparacién entre una mujer abandonada y

ciertos elementos de la naturaleza:

{Ay siwa K'enti!
amaria wayta tok'okachaychu,
stwar k'enti

“iAy picaflor!,
ya no horades tanto la flor,
alas de esmeralda.

Ama jhina kaychu No seas cruel
mayupataman urayamuspa, baja a la orilla del rio,
K'ory raphra alas de esmeralda,
kay puka mayupi wak'ask’ayta  y mirame llorando.
k'awaykamuway Baja y mirame llorando junto al
(agua roja,
K'awaykamuway mirame Horando.
siwar k'enti, k'ori raphra, Baja y mirame,
llakisk'ayta picaflor dorado,
purun wayta kirisk’aykita toda ml tristeza,
mayupata wayta flor del campo herida,
sak'esk’aykita. flor de los rios

que bandonaste”. (p.52)

Nos percatamos que flor y mujer tienen existencia independiente entre

sf, pero se advierte un proceso de fusion entre ambas, por lo que la mujer es

16

Testimonio recogido en la Plasa de Armas de Huamanga, Ayacucho en 1992,



mujer y flor a la vez y viceversa. Es decir, ambas conservan sus
particularidades, pero en determinado momento forman parte de un sélo ser.
Mujer y flor se colocan en el mismo nivel de significacidn, ninguna estd sobre
la otra, es decir se nota un trato de igual a igual con la naturaleza. Viene a
colacion citar un comentario de Arguedas sobre la descripcién de una
paloma, donde manitiesta que la unién del hombre con la naturaleza es un
rasgo tradicional de la poesia 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 estilfstica propia cle la literatura quechua” 1%

Las canciones interpretadas por el Papachaca Oblitas y don Jesis
pertenecen al momento de mayor tensién en el barrio de las chicheras,
cuando el ejército ha llegado a la ciudad de Abancay en busca de las
rebeldes. Como el huayno anteriormente citado, el siguiente muestra la

relacién fraternal que existe entre el hombre y la naturaleza:

Utari pampapi En la pampa de Utai,
mury pillpintucha mariposa manchada,
amarak’ wak'aychu no llores todavia,
k'ausak’rak'mi kani atn estoy vivo,
kutipamusk’ay kim he de volver a ti,
vueltapamusk’aykim he de voiver.

Nok'a wailuptiyiia Cuando yo me muera,
nok'a ripuptiyfia cuando yo desaparezca
lutuyta apaspa te vestirds de luto,
wak'ayta yachanki aprenderds a llorar” (p.181)

Como manifestamos anteriormente, la musica andina expresa un
sentimiento colectivo que emana de la naturaleza y que responde a un
determinado orden social. Por lo tanto, la separacién de la naturaleza y del

hombre significa el alejamiento del seno del Aylly, donde el personaje

W7 Arguedas José Maria, EI Ollantay. Lo autdctono y lo occidental en el estilo de los dramas
quechuas, en Letras peruanas, Lima, octubre, 1952, afo 2, N° 8. p. 139,



distante del terrufio aiora volver aunque sea para ser enterrado, para ser
devuelto a la tierra de origen y ser sembrado como semilla seca en el vientre

de la mama pacha y luego volver.

El hombre deja sus signos de vida, el forastero absorbido por el ojo de
la distancia no puede morir, su resistencia es total, su vida como la de la
Saywa, drbol de la existencia, se aferra a la tierra; sus raices son las del
mismo pueblo, esa es su edad, su extension medida hasta donde los ojos se
pierden en la horizontalidad de la tierra y se levanta verticalmente hasta

donde nace el rayo de Sol, abrigo del munda:

“Kausak'rak'mi kani  ”Aun, estoy vivo,

alconchas nisunki el halcdn te hablard de mi,
luceros nisunki la estrella de los cielos te hablard de mi,
katimusak'ral'mi he de regresar todavia,

vueltamusak'rak’mi todavia he de volver”
Amarak'wakaychu No es tiempo de llorar

muru pillpintucha, mariposa manchada.

saywacha churusk’as  La saywa que elevé en fa cumbre
manaras tufiinchu no se ha derrumbado
tapurikamullay” preguntale por mi”. (p.187-188)

"Rio Paraisancos” es otro de los huaynos bellos de la novela, claro
ejemplo de la riqueza poética que guarda la cancion indigena, Este huayno

permite identificar las caracteristicas esenciales de este género.

" Paraisancos mayu ”Rio Paraisancos,

rio caudaloso caudaloso rio,

amam pallk’ankichu no has de bifucarte

katimunaykama hasta que yo regrese,
vueltamunaykama hasta que yo vuelva.

pillk’ark’ optikik'a Porque si te bifurcas,
ramarkéoptikik'a si te extlendes en ramas,

chaliwacha sak’esk’aykim en los pecectilos que yo he criado
pipas challwayk'ospa alguien se cebaria

usuchipuwanman y desperdiciados, moririan en playas”

Kutimuk’ kaptiyna Cuando sea el viajero que vuelva a ti



Kikiy, challwaykuspay te bifurcards, te extenderis en ramas
palianki ramanki Entonces yo mismo, a los pececillos,.
uywakunallaypak’ los criaré, los cuidaré,
Yaku faltaptimpas y st les faltara 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 ligrimas puras,
fawi ruruywampas”, con Jas nifias de mis ojos”.

(p. 188-189)

La primera estrofa compuesta por cinco versos hexasilabos al igual
que fa segunda y la tercera respectivamente (a excepcion del verso 3 de fa
segunda y 7 de la tercera) guardan una simetria en la composicion total de
la cancién.

La primera estrofa contituye un pedido a la continuidad de unién del
rfo que representa el cauce-vida de los pueblos. Un pedido cuyo limite de

unidad esta marcado por el reforno del que se fue.

La segunda estrofa es la condicionante. La unidad debe mardenerse,
en caso contrario serfa la muerte la triunfadora, la muerte que es igual a
soledad y disgregacion de sus miembros conlinuadores, representados en los

pececillos que son los hijos del rfo “caudaloso”.

La tercera y dltima estrofa es la conclusion o “cierre”, guarda la
promesa del retorno con la seguridad de que la bifurcacion o separacién ya
no serd mortal sino esperanzadora, porque existe alguien que cuidaré a los
pececillos-hombres. La bifurcacion es la partida en sustitucién del otro,
donde se indica la condicién de migrante no del rfo exacatamente, sino de los
hombres-rfo, hacia la costa que aparece como alternativa por la existencia de
fuentes de trabajo, como la explotacién del guano y el salitre, que no mata la
conviccién del regreso. El retorno supone, pues, la seguridad de la unién y la

continuidad del pueblo indio.



139
1~
-

El papel del rio Paraisancos es ef de protector, ¢l dador de vida,
mientras que el del viajero es el de {a continuacién del tiempo, el del

protector y fuente de esperanza de las nuevas generaciones.

Implicitamente es una alusién al Inkarri que busca la continuidad de la
unién de sus miembros, es la promesa de la vuelta a la reconstitucién de la

sociedad indigena subyugada.

Ese sentimiento colectivo expresado por los huaynos, al igual que
otros géneros andinos, adquiere dos significados para Ernesto: producen
tristeza y nostalgia, sobre todo por su condicién de forastero, pero no sumen
al hombre en la resignacién, sino que lo impulsa también a luchar. El tema de
los dos huaynos anteriormente citados se refiere a la nostalgia que produce la
separacién del lugar donde se nace que es posible conservando en la
memoria los cantos y paisajes de la tierra. Don Jests dice a Ernesto que el
segundo Huayno "Rio Paraisancos" fue compuesto por su primo, que habfa
emigrado hacia la costa. Para Ernesto el dolor de la separacién no puede
estar al margen del deseo de luchar contra el mundo misti, hostil en extremo
para indios y mestizos:

“¢Quién puede ser capaz de sefialar los limites que median entre lo
heroico y el hielo de la gran tristeza? Con una miisica de éstas puede
el hombre llorar hasta consumirse, hasta desaparecer, pero podria

igualmente luchar contra una legién de céndores y de leones”.
(pp. 183-184)

Las mestizas que atienden la chicherfa conocen la musica y el canto;
estas mujeres alegres adquieren una imagen vigorosa en el momento del
motin, su canto se manifiesta como expresién de rebeldfa contra el opresor,
Su canto con ritmo carnavalesco opaca las ofensas, infunde valor, refleja la
emocién del momento. La gente humilde canta y baila musica alegre,

cambian las letras de los huaynos para insultar al salinero acaparador, asf
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como a los soldados que se atrevieron a disparar contra fas mujeres (la

musica es utilizada como un arma de defensa verbal y estimulo popular).

“Entonces, una de las mestizas empezé a cantar una danza de
carnaval; el grupo la cored con la voz més alta”. La imagen de la serpiente,
amaru, continua con la imagen distributiva de los personajes del carnaval. El
temor no existe, solo la seguridad de conseguir su objetivo: recuperar la sal
que ha sido acaparada por el salinero, La musica da a la marcha colectiva
caracterfsticas festivas, como si fuera una comparsa que marcha en un desfile
de carnaval. Todos cantan al unisono, su voz es tan poderesa y fuerte que
“apagé todos los insuftos y dio un ritmo especial, casi de ataque, a los que

marchdbamos a Patibamba”. (p. 107)

El siguiente huayno es ¢l entonado por la voz def pueblo en marcha:

“Patibamballay ”{Oh drbol de Pati
patisachachay de Patibamba!
sonk’ururuykik’a Nadie sabia

k'orimantas kask'a que tu corazén era de oro
sonkruruykik'a Nadie sabia
K'ollk'emantas kask'a que tu pecho era de plata.
jK’ocha mayullay jOh mi remanso,

k’ocha remanso! mi remanso de rio!
challwachallaykik'a Nadie sabia

k'orimantas kask'z que tus peces eran de oro,
patuchallaykilk'a nadie sabfa

Kollk'emantas kask'a”.  que tus patitos eran de plata” (p. 107)

El reconocimiento de que la mayor riqueza, es el hombre se hace
evidente; el drbol de Patibamba, el arbol-hombre def lugar donde se
encuentran los mds pobres de Abancay : los colonos, quienes originan la
riqueza (el oro o la plata). Sin embargo, esa riqueza no s6lo es monetaria,
sino es riqueza humana donde los sentimientos de “remanso” son altos,

diferentes a los que infunden los hacendados sobre ellos. El valor de las



chicheras levantadas invierte la jerarqufa de los hacendados; ellas pasan al
primer plano, a representar el poder plural de los explotados, los que para
los hacendados ya no tienen continuacién porque no sabfan que los patitos de
Patibamba eran de plata, cuya fuerza de supervivencia es garantia del futuro.
La aparente agua tranquila se convierte en el vientre que genera los hijos de

platay de oro.

En la chicherfa, propiedad de Dofia Felipa, se retinen indios y mestizos
para festejar con su musica el motin de las mujeres; la confluencia de los
oprimidos convierte a fa reunién en una gran fiesta, donde todos cantan y
danzan al ritmo del huayno, se expresan con tania fuerza que “parecfa que
molfan las palabras del huayno” (p,. 157), y el sonido se expande hacia el
exterior. El huayno interpretado hace claras alusiones satiricas a las figuras

del soldado y el salinero, por lo que su canto se torna subversivo:

“Soldaduchapariflink’a  “Elriffe def soldadito

tok’romantas kask'a habia gido de huesos de cactus,
chaysi chaysi por eso, por eso,
yank'a yanka tok'yan truena inutilmente,
Manas manas wayk’ey,  No, no, hermano,
riflinchu tok'ro no es el rifle,
alma rurutlansi es ef alma del soldadito
tok’ro tok'ro kask'a de lefa inservible.
Salineropa revolverchanqa el revélver del salinero
llama akawanst Estaba cargado
armask’a kask'a con excremento de llama,
polvoranantak’ yenvez de plvora
mula salinerok’ y envez de pélvora
asnay asnay supin”,  pedo de mula salinera”

( p.113:114)

Esta cancién imbuida de la cosmovisién carnavalesca guarda una risa
festiva dirigida contra los soldados que se sienten superiores; la burla a estos
personajes esta llena de alegrfa y alboroso, al mismo tiempo que es sarcastica
y burlona. A través de la eliminacién de reglas y tabdes, las chicheras

establecen un espacio extraoficial donde se destruye y se rebaja el poder del
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soldaclo, corondndose asi la imagen de la chichera, en la que la victoria sobre
el miedo que infunden el poder y la fuerzas opresoras y limitadoras, queda

al margen,

El rifle de soldadito es rebajado a la calidad de hueso de cactus, a
espina que no mata. El soldadito ya no tiene siquiera el tamafio natural, sino
que es chiquitito, frente a la grandeza de la chichera. El soldadito (revélver
del salinero) es un alma, un muerto en vida, una presencia no fisica sino
fantasmal que se convierte en lugar de depésito de excremento de llama, en
el vientre generador de vida en vez de muerte que se reduce gozosamente a

pedo de mula salinera.

Cuando dofia Felipa huye, dejando en el puente del Pachachaca
colgadas las tripas de una de sus mulas, las mujeres siguen cantando para

evitar que la chichera sea aprehendida:

"Huayruru”, ama baleaychu; “No dispares; huayruro
chakapatapj chakaykuy; sobre el puente sé puente;
“huayruro”, ama sipiychu no mates, huayruro;
chakapatapi suyaykuy sobre el puente espera,
tiaykuy; ama manchaychu”. sientate, no te asustes”,
(p. 157)

Los gendarmes llevados a condicion de Huayruros (especie de lentejas
manchadas) son llamados a tener valor y esperar supuestamente un
enfrentamiento abierto; sin embargo, éste constituye una trampa para

detenerlos.
Ernesto recuerta que "Durante mucho tiempo, por las noches, en
Abancay y en los caserfos préximos, coros de mujeres cantaban el mismo

jarahui: “no diapares,” huayruro”...” pero le agregaron otra estrofa:

“Fusil warkusk’atas tatinku Encontraron colgados los fusiles



mana piyts sipisk’anta
Mula yawarllas chakapatapi

sutuspa sutusiask’a
sutuspn sutusiask’a”

que a nadie mataron.
S6lo la sangre de la mulas desde
el puente
goteando goteaba
goteando goteaba”
{p. 158)

La sangre de la mula se convierte en amenaza que sobre el puente

podria llegar hasta el rfo y convertir sus aguas en “Yawar mayu” (rfo de
sangre). Las gotas mantienen latente el regreso de Felipa, acaso con los

chunchos que acabaran con los opresores.

La musica de indios y mestizos (con fuerte arraigo en las tradiciones
indigenas) se convierte en un medio de expresion que relata los
acontecimientos historicos y expresa el sentir popular; es decir da a conocer

la visién no oficial de los hechos.

En las chicherias también se dan cita los soldados cholos, arrancados
de sus tierras y en proceos de desarraigo y alienacion, Los directamente

aludidos por fas chicheras por medio de la cancién, se funden en el ambiente

popular que apoya a Felipa:

“Huayruro”.”Huayruros”.  Dicen que en el “huayruro”,”huayruro”

“mana atinchu no puede,

mana atinchu, no puede,

maytak'atinchu jcé6mo ha de podert
Imanallautas atinman Por qué ha de poder,

jway! atinman jhusy! qué ha de poder
manchak’ wayruru ¢l espantado wayruru
Doiia Felips makinwan con {a mano de doia Fellps
Doiia Pelipa kallpanwan. con la fuerza de dofia Felipa
“Huayruroy”, “huayruro®, “Huayruro”,"huayruro”,
maytas atiwak’ qué has de poder,

maytas chinkanki a dénde has de huir.

Dofia Felipa Mulallan De doiia Felipa ia mula,
chunchul mulallan las tripas de la mula,
chinkachiyta chinkachin deperder, te perdieron

“Huayruroy” “huayruroy”

“Husyruro” huayruro”. (p. 193)
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La derrota “oficial” de los soldados dentro del espacio extraoficial es

proclamada musicalmente; para la colectividad, Felipa ha sido la vencedora.

"Los soldados sudaban, E} rostro del cabo parecio enfriarse; a pesar de
su embotamiento, vi que en sus ojos bullia un sentimiento confuso. Uno de
los soldados pretendi6 levantarse. No era la indignacién lo que se reflejaba
en sus 0jos, sino el destello que el golpe subito del ritmo enciende en los
bailarines Quizd fue en su pueblo danzante de Jaylli o de danza de
tijeras”.(p. 197) La musica, a pesar de las claras alusiones a los soldados y de
alabanza a la grandeza de dofa Felipa, despierta en sus cuerpos la raiz

indigena.

Danza y masica llevan el climax al ambiente de la chicheria; su sonido
es tan alto que llega a los ofdos del guardi,a que para el jolgorio y lleva
detenidos al Papacha Oblitas y al soldado, a pesar de la resistencia que
oponen las chicheras “que se {e predieron de los pies y los brazos” (p. 196)
Nuevamente se muestra cémo el canto y la danza colectivos son considerados

subversivos,

Como mencionamos al inicio, la misica es inherente a todos los
aspectos de la vida del indfgena; no puede faltar en las invocaciones que
realizan los colonos para desterrar a la peste. Aqui el tono es solemne, con

gran fuerza que contribuye a vencer al enemigo:

Las mujeres empezaron a cantar, Improvoisaban la letra con la
melodia funeraria de los entierros:

Mamay Maria wartuchisunki Mi madre Maria ha de

matarte
Taytay fests kanachisunki mi padre fesis ha de quemarte.
jAy, way, fiebre! iAy.huay fiebre!

{Ay, way, jiebre! iAy. huay, fiebre! (p.252)
Y} P



La fuerza magica de la musica “dirigido a los mundos y materias
desconocidos”( 253) donde se encuentra el origen de la muerte, es capaz de
invertir su sentido. La vida Iriunfante se erigirfa asi sobre el polvo de los

piojos.

Hombre y musica son indisociables, el hombre esta hecho de mausica
como ¢l mismo cuerpo de Ernesto, las chicheras o los indios de Patibamba.
Los rios profundos es otra manifestacion de la musica, su integridad es también
un cuerpo vibrante, ritmico, que desemboca por todos los rincones del alma.
La novela es pues un rio desbordado de misica, un rio que es ademds venas

de un cuerpo gigante que es la tierra igualmente musical, indigena, no misti.
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2.- SOLDADOS Y MUJERES: LA NOVELA COMO METAFORA.

Como hemos mencionado en apartados anteriores la presencia de las
chicheras y su rebelion, es fundamental para explicar el cuestionamiento del
orden misti y el planteamiento de una propuesta alternativa de organizacién
de la sociedad andina. Las chicheras dan vida al barrio de Huanupata, barrio
donde se forman remolinos de moscas negras, donde se encuentran los
indios y mestizos para mostrarnos cdmo se vive y se siente {a cuftura

popular. Es el universo donde se gesta la movilizacién colectiva,

Las chicheras representan al grupo de mestizos arraigados a su cultura
materna, indigena y que, al igual que los indios, son explotados y
marginados. La imagen de la mujer caflada y resignada se contrapone con la
valentfa y coraje que muestran las chicheras,"La mujer que es calfada cuando
los hombres intervienen en los cabildos, chilla, vocifera, es incontenible en las
rifias y en los tumultos” (p.105). La mujer ahora se levanta; su voz pasea por
toda la ciudad y el orden es vigilado por la cabecilla y por cada quien

ocupando un lugar dentro de la colectividad subvertida.

El acaparamiento de la sal destinada por los comerciantes a las vacas,
antes que a mestizos e indios, enciende la {lama del levantamiento. Las

mujeres subvierten el orden oficial y crean otro al margen.

La irnagen de las mujeres “débiles” enfrentdndose a un enemigo fuerte
y armado, Arguedas nos la ejemplifica con la actitud de los cemicalos contra
las aves mayores que dominan el espacio e imponen sus leyes en el mundo

de las aves:
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“Cuando fos condores y gavilanes pasan cerca, los cernicalos los
atacan, se lanzan sobre las aves enormes y les clavan sus garras en el
lomo . El céndor es inerme ante el cernicalo, no puede defenderse,
vuela agitando las alas, y el cernfcalo se prende de él, cuando logra
alcanzarlo. A veces, los pavilanes se quejan y chillan, cruzan
quebrada perseguidos por grupos de pequerios cernicalos”.( p. 35).

El poder de los condores o gavilanes, en el mundo de los hombres,
estd representado por los hacendados y comerciantes que, ademds, no
enfrenlfan solos al enemigo “débil”, cuentan con dos guardianes: ta Iglesia y
el ejército. Sin embargo, esta fortaleza es mellada por el cernicalo o killinchy,
el cernicalo de vuelo rapido, cernicalo de pico certero y profundo, el
kiflinchu-mujer de fa chicherfa, que rompe el silencio y reta las maldiciones
del cura Linares y la fuerza de los gendarmes y soldaclos, cuyas balas no
matan, porque sélo son “pedo de mula salinera”. Las chicheras son, pues, el

entramado mitico donde la mujer cumple el papel modificador de o estable.

Las mujeres se apoderan de las calles de Abancay, cargando atados
valuminosos de piedra, como lo hace el killinchu con el cuerpo del céndor o
gavildn, para exigir justicia; la masa de mujeres se compacta y avanza:

“- Manam! jkunankamallam suark’aku! ...decia ( No, s6lo hasta hoy
robaron la sall Hoy vamos a expulsar de Abancay a todos los

ladrones. ;Gritad, mujeres, gritad fuerte; que lo oiga el mundo
entero! ;Morirdn fos ladronest” (p. 102)

La intervencién de Linares no calma el enojo, fermentado como la
chicha embriagadora, El cuerpo compacto sabe escuchar; escuchan en silencio
al Padre Director, pero el enfrentamiento de razones es claro. Las mujeres
saben que su reclamo es justo, el problema de la sal reafirma la existencia de
ladrones de la riqueza que pertenece a la colectividad, hecho negado por el
representante de la Iglesia:

“~..No, hija. No ofendas a Dios. Las autoridades no tienen la culpa.
Yo te digo en nombre de Divs.



-.Y quién ha vendido la sal para las vacas de las haciendas? ;Las
vacas son antes que la gente. Padrecito Linares?”( p. 103)

Indudablemente la tazon de las chicheras se sobrepone anie cualquier
justificacion. Linares, representanie de Dios en la tierra, es abordado con
energfa y puesto en lela de juicio:

".iNo me retes hija! {Obedece! a dios!

- Dios castiga a los ladrones, Padrecito Linares -dijo a voces la
chichera, y se inclind ante el Padre. El padre dijo algo y la mujer lanzo

un grito:
-jmaldita no padrecito! ; Maldicion a los ladronest”(p. 103)

Linares fracasa en su intento de pacificar a las chicheras, quienes
avanzan inconteniblemenie hasta la salinera para recuperar el producto que

les ha sido ocultado y negado:

“Las mujeres mayores, que eran también las mds gordas, como las
duefas de las chicherlas, formaron una especie de primera fila, a la
izquierda y derecha de [a cabecilla, Avanzaron hacia la esquina.

Se oyeron unos tiros,
- iNada, nada! jAvanzo, avanzo! -gritd [a cabecilla
-{Avanzo, avanzo! -repitio la multitud de las mujeres” (p. 103)

La imagen distributiva de las mujeres forma la imagen de una
serpiente, cuyo grito le da un ritmo ondulante a su avance; esta serpiente
ahora compacta es incontenible, es otra forma de reconstruccién de un cuerpo
dividido, acaso la imagen del Inkarrf, que ha reconstruido su cuerpo al

unirse la colectividad sojuzgada.

Se construye una fiesta a lo largo del camino; el carnaval de
Patibamba, entonado por todas, ignora distincién entre actores y
espectadores. Los espectadores no asisten al carnaval, sino que lo viven
impulsados por un objelivo comtn, constituyendo un mundo dual:

oficialidad y extraoficialidad. El carnaval absorbe a todos, es imposible
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escapar a sus leyes, es una suerte de liberacion transitoria donde se eliminan
las jerarquias, privilegios, reglas y labtes y se opone a toda perpetuacion, a
todo perfeccionamiento y reglamentacion; la contienda entre los vecinos
insultones y fa comparsa es desigual, El verbo cobra valores diferentes a lo
cotidiano y es la fiesta-rebelion ta que gana en voz de las mujeres gordas que
se apoderan de la ciudad. En otras condiciénes la oficialidad contribuye “a
consagrar, sancionar y glorificar e} régimen vigente, La fiesta oficial, incluso
a pesar suyo a veces, tendia a consagrar la estabilidad, la inmutabifidad y la
perennidad de las reglas que regian el mundo, jerarquias, valores, normas y

tabues religiosos, politicos y morales corrientes”. 148

Los gendarmes no pueden disparar ante la multitud, disparan al aire
y, finalmente, sus armas son arrebatadas por las chicheras; esa multitud de
mujeres se arma s6lo con piedras y gritos, pero no teme medir sus fuerzas
con las fuerzas del orden: “Las piedras empezaron sonar al caer sobre los
postes, contra las rejas y las puertas de la salinera. Se deshacfan vidrios. Ya

no dispararon més”. (p. 104)

El dolor y la muerte no pueden detener la marcha. La herida de bala
en el hombro de una de las chicheras es s6lo uno de los dolores en el cuerpo
marginado y sometido a la voluntad de los poderosos. Nada las detiene. El
cuerpo serpentinico rompe con las barreras del silenclo y estalla en gtitos que
compiten con las balas y los juegos artificlales de los hacendados y vecinos a

la flegada de los soldados.

Las chicheras se opoderan de la sal “-Kachi, kachil jArtol” (p. 104),
fuente de riqueza del comerciante; otro misti que chupa como piojo el cuerpo

del pueblo desposeido:

'8 Bajtin, Mijail, Op.cit. La cultura popular...p. 15,
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“.{Padrecito Linares, ahists sal! -hablaba en castellano-. jAhista sal!
iAhista sall ;Este si ladrdn! ;Este si maldecido!” ( p. 105)

El reparto de fa sal es dirigido por Felipa, la mujer que se convierte en
la imagen de la fortaleza, la que dirige los pasos de la colectividad sin
separarse. El producto se destina a los que mds necesitan, Felipa, como buena
representante de la colectividad, no se alvida de los pobrecitos de Patibamba:
“para los pobres de Patibamba tres costales”(p. 106) dice a las mujeres que
{lenaban fos costales; las palabras de la chichera mayor despiertan la
conciencia de salidaridad que debe existir entre {os oprimidos. "Levantaron
con gran dificultad los costales llenos. Tuvieron que sacar buena cantidad de
sal de los sacos y los volvieron a coser. Pesaban mucho para que las mujeres
pudieran alzarlos hasta el lomo de las mulas”(p.106). Sin embargo, terminan
su tarea; ante la debilidad aparente cuentan con un arma mayor que es ef

ingenio.

El reparto de {a sal es un acontecimiento significativo porque muestra
como alternativa la alianza entre los sectores oprimidos, mediante la cual se
fograra reivindicar su condicion e establecer la justicia histiricamente negada

a los pobres.

Los insultos de la gente privilegiada son solo viento que pasa,
murmullo que muere ante el coro entrelazado de las voces, que parecen estar
abrazadas por un brazo inmenso, como por una pua en el cuerpo de un
zumbayllu que suelta sus illas al ritmo de los pasos retumbantes de un
pueblo unido. Pueblo rico en pobrezas, representado por los colonos,
sirvientes, cargadores, prostitutas, chicheras, cuyos rostros se confunden y se

vuelven uno.
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¢Qué pasa con los hombre mientras las mujeres se enfrentan a los
gendarmes? No existe evidencia de una organizacion total del pueblo para el
levantamiento. Los hombres son detenidos en los caiaverales, s6lo les resta
un festejo posterior, cuando las mujeres han puesto en entredicho el poder
los mistis y de los soldados. A pesar de que las chicheras pierden la sal
confiscada, el movimiento se extiende y cobra un valor mitico en la figura de
dofa Felipa: “su marginalidad, su fuga, le confieren una dimensién

her6ica” 14

Sin restar importancia a la invasién de los colonos, el motin de las
chicheras adquiere trascendencia mayor al despertar la posibilidad de la
rebelién no s6lo en la conciencia de Ernesto, sino también en la de los indios

y mestizos de Abancay, formando una solidaridad de clase explotada.

La identificacion con la causa de las chicheras concentra en
Huanupata a indios y mestizos, que festejan con musica y chicha el triunfo,
hasta ahora parcial. El s6lo hecho de que una mujer chichera haya puesto en
entredicho el poder de las fuerzas del orden, es ya una desmostracién de lo

que se puede lograr cuando se enfrenta sin temor a los opresores.

El enfrentamiento con la oficialidad, con el orden impuesto, contintia
en las chicherfas, ahora es con cantos que insultan y rebajan a los gendarmes

y al salinero:

“Y empez6 a cantar un huayno ¢émico que yo conocla; pero la letra
improvisada por él en ese instante, era un insulto a los gendarmes y
al salinero. Todos los del grupo formaron un coro. Alternaban cada
estrofa con largas carcajadas. El cholo cantaba la estrofa lentamente,
pronunciando cada palabra con especial cuidado e intension, y luego
la repetfa el coro. Se miraban y volvian a refrse”.(p. 113),

" Ortega, Julio, Op. Cit. Critica de la identidad...p. 157,
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La cultura popular extraoficial tiene un territorio propio: la chicherfa y
las calles de Abancay, tomadas por la fuerza y convertidas en escenario de

reclamo y fiesta,

Felipa se ha convertido en el mayor enemigo para las fuerzas del
orden. El que haya cuestionado la autoridad y el poder de los mistis, es un
“delito” que tiene que pagar. La persecucion no se hace esperar. Las tropas
del ejército llegan a Abancay, trastornan al pueblo, especialmente al barrio de
Huanupata, donde se encuentran los que han apoyado a las chicheras, el
clima de violencia y tensién invaden a la pequefia ciudad. La presencia
“nacional” a través de su cuerpo armada no hace sino agudizar el conflicto

existente;

“Dicen que viene un coronel que estuvo en Huanta y que quinteé a
los indios en el pantedn. Los hombres se estin yendo. En Huanupata
estén temblando..Los gendarmes también tlenen miedo. El coronel
los puede fusilar por lo que se hicieron vencer con las
chicheras...Algunos, dicen, estin corriendo, cuesta abajo, a
esconderse en el Pachachaka..iCristianos, Abancay ha caido en
maldicién...! Entonces, a cualqulera ya pueden matarlo...” (p. 140)

La presencia del ejército genera dos actitudes encontradas en la
sociedad en conflicto: Bl temor a lo conocido invade a Huanupats; para
indios y mestizos el ejército tiene un sélo significado: muerte; los mistis y la
gente importante festejan la entrada de la fuerza armada, lanzan cohetes en
honor de la tropa y se alegran por la aprehension de las cholas. La autoridad
civil cede sus derechos al representante militar, el coronel asume el cargo de

prefecto, la violencia se impone como medio de resolucion de los conflictos

sociales,
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El Padre Linares, aliado de la causa misti, ofrece una misa en honor de
los recién llegados, poniendo de manifiesto su admiracion y respeto por

ellos, y enfatizando las culpas de las chicheras:

“Las que han huido por el espanto a sus culpas, volverdn -dijo- Quiza
ya no reciba mds pena que la vergtienza y las fatigas que han sufrido.
Se ha hecho escarmiento sin  derramar sangre. Solo ellas, en su
barbarie, inmolaron a un animal generoso y pretedieron cerrar con las
entrafias de la victima el paso del puente”. (1. 175)

Las chicheras presas subvierten el lenguaje oficial al defenderse de los
gendarmes con groserias y obscenidades, quienes las “han zurrado... en la
carcel... las fuetean en el trasero, delante de sus maridos. Como no tienen
calzon les ven todo. Muchas han insultado al coronel, en quechua y en
castellano. Ya ustedes saben que nadie en el mundo insulta como ella. Les
han metido excremento en la boca jHa sido peor, dicen! Insultos contra

vergazos es la pelea...” (p. 155)

Imaginar la carcel donde los gendarmes fuetean a las cholas mientras
éstas se defienden con insultos construye un panorama violento, matizado
con acepciones que rebajan a los “Huayruros” a calidad de “pedo de mula”

pestilente y contaminante para el mundo extraoficial (pueblo).

El excremento que les meten a las bocas representa la  mayor
degradacién a su humanidad y para la voz alegre y fuerte de sus reclamos,
un insulto rebajador; pero igualmente, este excremento, relacionado con lo
bajo corporal y su funcién renovadora, cumple el papel de muerte y vida en
fa boca y cuerpo de las chicheras, quienes tragan la verga (sexo) de los
soldados que, en estado de ebriedad, no tardan en confesar haber
embarazado a dos 0 mds abanquinas. La muerte y la degradacion se invierte,

es la vida que se gesta.



238

Los “vergazos” de antemano tienen dos acepciones: el litigo de cuero
de vaca o la parfe genital masculina con la que “castigan” a las chicheras”

“putas”.

Por otro lado, el representante del ejército es también considerado
como “mierda” por la colectividad oprimida, la mierda que las chicheras se
tragan, la mierda que llega del centro del mmundo (Cuzco); una mierda mayor
que “le hara parir al coronelcito” (p. 155), la mierda de la costa que por ser

“coronelcito” es, para Valle, la”peor” mierda del mundo.

La huida de Felipa sélo deja un rastro: una mula muerta, cuyas tripas
se extienden a o ancho del Pachachaca. Las tripas que representan el hilo que
marca la iniciacion del mito del retorno de Felipa, al lado de los chunchos,
para completar la victoria sobre los opresores; representan ademés el liempo
referencial de un antes y un después del levantamiento, como también el

conducto que engullird a los perseguidores enb el misterio del camino.

El canto de la mujeres, que constituye un llamado a la reflexion de los
“Huayruros”, representa el alejamiento de la rebelde, mientras las tripas
detienen el avance y la posible captura. El Pachachaca vierte a la vez su

melodia y se convierte en protector musical de Felipa.

El Jarahui interpretado por las mujeres expresa dos sentimientos: el
deseo del bien y el deseo del mal. La significacién parece repartida entre los
gendarmes y la Felipa; as{ pues, el bien seré para la Felipa en su alejamiento,
mientras que el mal serd destinado a los gendarmes, para que no fa

encuyentren:
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“Huayruru”, ama baleaychu; No dispares; huayruro
chakapatapi chakaykuy; sobre el puente sé
puente;
“huayruro”, ama sipiychu no mates, huayruro;
chakapatapi suyaykuy sobre el puente espera,
tiaykuy; ama manchaychu. sientate, no te asustes.
(p. 157)

Un halo de misterio termina por rodear la figura de doia Felipa. Los
gendarmes recorren decenas de pueblos y reciben versiones contradictorias
sobre el paradero de la cabecilla. No la encuentran. La ubicuidad de la
rebelde se convierte en simbolo de su poder y en una suerte de indicio de su

regreso victorioso,

Por otro lado, los maridos de las chicheras también son victimas del
“castigo” , “los han sacado a puntapies de la carcel y les han hecho barrer la
calle...Eran diez. Dos de dofia Felipa. Les pusieron un rabo de trapos y les
hicieron barrer la calzada. Les daban de puntapies, mientras avanzaban. Al
final de la cuadra los soltaron. Reventaron cohetes mientras escapaban. Todo

lo han hecho por consejos del alcaide”. ( p. 159)

El ejército estd constituido por soldados indios que ocupan el nivel
mas bajo de la jerarquia militar y sufren un proceso alienador al asumir
valores y comportamientos de los oficiales blancos. Su actitud con los de su
clase es de menosprecio y abuso del poder.

"No hay para ejérclto, jcarayl Nosotros, yo, patron, jefe. la mujer aquf,

llorando, llorando; pero echa no mds. Rico carayl abanquina.
Llorando bonito, caray. ” (p. 161)

Sin embargo, a pesar de formar parte del ejército, no dejan de sufrir el
menosprecio y la marginacion por parte de la cipula militar, generalmente

costena.
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Los soldados desgajados de su mundo, obligados a ser enemigos de
los suyos, forman una clara antitesis con las chicheras, que orgullosas y
agresivas, arraigadas fuertemente en su tradicion, son capaces de optar por la

rebeldfa.

Los soldados asisten a las chicherias. Lllos no estin como sus
superiores en las villas de los hacendados ni en los mejores lugares que éstos
les ofrecen. Las chicherias seran, pues, otro espacio donde se encuentren

soldados y mujeres. Allf los soldados son vencidos en el Atipanakuy verbal.

El combate es con cantos e insultos que los soldados no pueden
rebatir, pese a encontrarse entre quechuahablantes marginados igual que
ellos. Se olvidan de su funcion militar y forman parte del espacio igualitario,

sin los més ni los menos, en un ambiente que otra vez se torna festivo.

"Los soldados hablaban en quechua, contaban historias soeces y
graciosas, haclan juego de palabras y se refan. Las mozas festejaban”.
(p. 165)
Pero también hacen alarde de sus vejaciones, que los separan de su

propia gente:

“-iYu patroncitol- decia lloriqueando un soldado. Mezclaba su
castellano barbaro con el quechua rukana-. Yo ..jefe, Aguila
wamanchallay, patu rialchallay!. iCuatro ya, judidy, sigoro prefada,
ya de mi, en pueblo extrafio! ;Yo ..! Runapa lak'tampi
fiuk’achally...l” (p.169)

El Picante servido en la chicherfa es parte de la alegria general y el
triunfo parcial de Felipa. El picante que “quemaba como el mismo diablo”
representa, pues, la renovacion del cuerpo, la vida misma triunfante sobre la
muerte. La boca que engulle al cuerpo derrotddo dentro de otra gran boca

que es la chicheria, que concentra el olor a festejo, a chicha de pueblo, donde
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el cuerpo se renueva, todo temor se libera y el lenguaje se abre con

expresiones libres “extraoficiales y grotescas”,

La danza es otro de los medios que vinculan al soldado con su raiz. Al
escuchar el jaylli, siente la vibracion de la musica y se enciende como
impulsado por una fuerza extrana que hace que dance, pese a estar
embullido por la chicha que lo mantiene tambaleante:

“El soldado giraba en el aire, cafa con las piernas abiertas, y volvia a
saltar; zapateaba luego, con pasos complicados, cambiando las

piernas; se apoyaba en un pie y zapateaba con el otro, levantdndolo
hasta la altura de las rodillas...”(p. 194).

El canto improvisado por los parroquianos (clara muestra de la
capacidad creativa del pueblo indio para enfrentar al adversario) rebaja a
“jefes” o “papachas” que ahora son sélo objetos de plomo o excrementos de

vaca.

El tiempo y lugar festivos son rotos con la presencia de un guardia

civil que detiene al Papacha Oblitas y con él, a la muasica.

“Cuando todos, de pie, contempldbamos al soldado, un huayruro, un
guardia civil, hizo callar la masica y cesar la danza.

-{Fueral -grit6 desdela puerta.

No debi6 verlo entrar nadie. Lo probable es que oyera el canto desde
la calle y entrara.

- Yo 8é quechua, soy de pausa. Lleva presos al arpisla y al soldado -
dijo” (p. 195)

La valentia de fas chicheras es nuevamente puesta a prueba:

“-Jajayllas balitas! -grit6 la chichera grande, y se abrazé mis
firmemente a las piernas del guardia. Don Jesus sigué cantando el
himno, como si estuviera en el interior de la iglesia o entre los
escombros de una aldea que fuera arrasada por alguna creciente”.

(P. 19 )



El encuentro entre mujeres y soldados culmina con la salida del
regimiento. El retorno de Felipa queda, pues, abierto, es un mito mas,

producto de una rebelién, en el siempre convulsionado territorio andino.
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3.- ZUMBAYLLU, EL OTRO DANZAQ.

En Septiembre de 1991 la musica calentaba, el sudor confundia la
frente del danzaq con los cristales que colgaban de su traje. jPapacha, qari,
carago- dijo, mientras el otro “ Ayrampo” se disponfa a danzar en su réplica.
iTaki onqoy, todavia, aqui, yo, taki onquy, temblando temblando. El
violinista empez6 con ritmo acelerado y los espectadores apostaban un giro
novedoso, como venido de agua o de roca, desde su adentro, a ritmo de
corazén casi o "poquisimo” cansado. Yo, Taki onqoy -dijo el Ayrampo al

finalizar. ;Yo takicha papacito, caray!

La imagen de la danza y las palabras del Ayrampo, representante de
Pampas (Apurimac) en la fiesta de Maynay (Huanta), nos llevé a pensar en el
antecedente de la danza de tijeras que ejecuta el soldado en la chicherfa y el
Tankayllu, danzante legendario de Huamanga, que Ernesto evoca con
dulzura y &nimo en Los rios profitndos. Ese antecedente lo encontramos en el
Taki Ongoy que recordaba Ayrampo. ;Taki Onqoy? Claro, Taki onqoy!
Acevera Pikicha (pulguita), y baila esta vez no con tijeras, sino con un vaso
leno de chicha de qora (bebida prepara con maiz), pero con pies de danzaq.
Estaba ébrio, pero podia ain retar desde el ruedo a un mano a mano al

Ayrampu,

La danza del Ayrampu o del Pikicha, lo mismo que la de los
danzantes de Los rios profundos, tiene, pues, su antecedente en el movimiento
nativista del Taki Ongoy!® condenado, perseguido (por los extirpadores de

idolatrias) y finalmente derrotado (en apariencia porque su influencia siguié

150 £} Taki Ongoy (S. XVi-1563). Se desarrolld a partir de los repartimientos de Atn Soras, Atun
Lucanas y Chorcovos, Ayacucho, Extendiéndose posterfocmiente a Arequipa, Cuzeo, Hegando hasta la
capital det Virreinato, Lima;, Chuquisaca y La Paz, Bolivia, Juan Choene fite ¢l “profeta” mas
importante de! movimicnio,



varios afos después). Luis Millones le dedica algunos estudios importantes.

El manifiesta a nuestro parecer el cardcter sustancial de este movimiento:

“La répida difusion del movimiento estuvo alentada por la
simplicidad de su tctica mistica. Para prepararse al retorno de sus
dioses, los nativos danzaban sin descanzo hasta caer en el trance,
durante el cual, entre temblores y espasmos, renegabant de su
catolicismo; al volver en sf declaraban solemnemente estar poseidos
por algunas de sus “guacas” las que, desprendiéndose de las
montaiias, nubes o fuentes -santuarios habituales-, usaban en
adelante el cuerpo de los hombres para manifestarse (la cima de un
cerro, etc.), donde con el cuerpo pintado de rojo, recibia las ofrendas
de los creyentes”. 151

La traduccién literal a Taki Ongoy es casi imposible de realizar, aunque
existen autores como Mercedes Lopez-Baralt que lo han significado como
“anfermedad de la danza”152, otros como “canto frenético”, “canto enfermo”,
Dejamos esta discusién, pues lo sustancial del movimiento no se encuentra en
su traduccion, sino en sus preceptos culturales. Se partia del rechazo a la
aculturacién indfgena mediante la no adopcién de la religion, vestimenta,
lengua y, en general, las costumbres espanolas; A cambio se prometfa la
restauracion del antiguo orden, la vuelta de los dioses indigenas y el fin del
dios extranjero, Es claro que para mediados del siglo XVI la evangelizacién
ya habla ejercido influencia sobre el imaginario colectivo y los indigenas
vinculados al movimiento no escaparon a esa influencia, que se ve reflejada
en la utilizacién de nombres de santos catélicos para designar a los lideres
del movimiento (las mujeres que junto con Juan Chocne, lidereaban el
movimiento se hacfan llamar Santa Maria y Marfa Magdalena). Para nuestro
interés particular , es necesario poner énfasis en la utilizaciéon de la danza

como expresion del movimiento. Como menciona Millones, los indigenas

151 Millones, Luis. “Un movimicnto nativista del siglo XVI: El Taki Ongoy”. en  Ossio,Juan
(Antologfa). Ideologla mesidnica ...op. cit, pp. 87-88.

152 | opez-Barait, Mercedes. El retorno del Inca rey: mito y profecia en ¢l mundo andino. Editorial
Playor, Madrid, i987. p. 16.



M5

danzaban sin descanso hasta cacr en ¢l trance que les permitia ponerse en
contacto con sus dioses. Para los conquistadores, obviamente esta
manifestacién es tomada como subversiva, y en realidad lo era, porque se
convirtié en expresion de la inconformidad, propicié la unificacion de los
someticlos, permitiéndoles la preservacién de su cultura. Como sostiene

Martin Lienhard:

“.la cultura andina tradicional, basada més que nada en la
celebracién de los momentos cruciales del ciclo agricola, se convierte
en contracultura cuya peligrosidad los colonizadores no dejan de
advertir. Las constituciones sinodales del arzobispado en Lima
exigen, en efecto, la supresion de las danzas y takis antiguos, que se
consideraban como manifestaciones de "lujuria" y de "idolatrfa”. 5i el
Carnaval, en Europa, desemperiaba la funcién de vilvula de escape
del descontento popular, la de los ritos andinos bajo la Colonia no
parece haber sido distinta....”15

Del Taki Ongoy sobrevivié la danza, adquiriendo otras connotaciones
que incluye la parodia de la figura del arrogante espafiol, pero cuya esencia
indigena es conservada. Mas adelante ahondarernos en este tema. Las danzas
que parodian al espafiol surgen en todos los paises conquistados; en Perd
tenemos como ejemplos: la danza de Tijeras, la danza de los Corcobas (en
Ayacucho y Huancayo, Apurimac), la de los “vigjitos” (en Ayacucho).
Lienhard expresa respecto al danzante que “Como otros personajes rituales,
el danzante pudo haber sido una representacion parédica del arrogante
espaiiol; su funcién actual, sin embargo...es netamente indigena, ligada al
trabajo de la tierra”,'>* Contrariamente a lo que opina Lienhard, un ligero
recorrido por los pueblos “de adentro”, por ejemplo la comunidad de
Muyurina (ubicado a 10 kil6imetros de la ciudad de Ayacucho), nos da una

clara muestra que las danzas son y siguen siendo parodia al espaol. Estas

133 Licnhard, Martin, op. cit. Celtura popular andina...p. 127,

I5% thidem, p.131.
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danzas continuan con vigor, creemos que, como dijera Pikichal3 el indio

vive, carago, no muere, no es sonso, no es muerto, es danza también”

La indumentaria utilizada por los danzantes de tijeras expresa su
procedencia espafiola, desde sus mismos modelos al “estilo conquistador”,
hasta los espejos colgados coma muestra de posesion de los mas "raros
objetos” traidos por e} extranjero o enviados por el Rey y las tijeras: dos
hojas de hierro separadas y unidas por los dedos al ritmo de la danza,
desprendiendo de ellas un sonido metélico, con ruido similar al de las
cadenas arrastradas por los condenados a los que hace referencia Palacitos.
La vestimenta es espaiiola, pero la danza con que realiza la parodia, es india,
lo mismo que el cuerpo que la baila. El lenguaje del cuerpo envuelve a os
espectadores en la magia, en las fuerzas de la naturaleza, en el misterio de las

“Huacas”. 156

‘La presencia del danzante de tijeras no es exclusiva de Los rios
profindos. Arguedas utiliza la figura del danzay en varias de sus obras como
simbolo de presencia, de pervivencia del indigena; el danzante, ademas,

muestra el grado de subordinacién en que se encuentra la cultura popular

155 pikicha (pulguits) indigena de fa comunidad de Pampas, Apurimac, Perd,

156 Martin Licnhard hace una bella y exacta descripclén de las danza de tijerras ¢n los puebos
indigenas, para contar con mayores elementos al respecto creemos importante rescatar su trabajo:

“EY encuentro, debajo de una ramada de eucaliptop o ¢n una plazs, de dos o més danzanics
desemboca en una competicidn maltiple. Cada bailarin acompafido por sus masicos (arpa y violin) y
protegidos por sus wamani, desafia al otro en el terreno de fa agilidad, ta gracia, la resistencia flsica.
Se suceden pases -y milsicas- virlles, casi gucrreros, fgeros, grotescos, eréticos, ete. La competicitn
toma la forma de un didlogo bailado y musleal, en ¢f cual 12 respuesta deber ser mas "fuerte” que la
pregunta. La actitud del danzaq -sobre todo del mds aplaudido, ded probable vencedor- es a veces de
franca provocacion frente a su competidos, como cuando danza"en sus mismas narices del otro®, La
competicion dialdglea fnvolucra también a los misicos que se desafian a sy vz, arpa contra arpa y
violin contra violin, Los danzantes s¢ enfrentan iguaimente en ef nive! de sus capacidades magica sy
acrobdticas, y su temeridad alcanza niveles criticos, cuando uno, después de un volantin en la punta
de la jglesia y tras haber sacrificado "trago" 4 sus protectores, baja en la soga hasta el centro de fa
plaza”, En Ibidem, p. 131,
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quechua en relacion con la occidental.  En el cuento “La agonia de Rasu
Niti” se narra, justamente, la agonia de un danzante de tijeras y el
renacimiento de sus poderes magicos en un joven danzaq. La perspectiva de
la narracion es totalmente indigena; los elementos magicos, sobrenaturales
aparecen como inherentes al cosmos indigena. La cultura quechua se

manifiesta abiertamente, sin la imposicion de los elementos occidentales.

En Los rios profundos, el danzante de tijeras, vive en la memoria de
Ernesto; sin embargo su presencia estd asociada al zumbayflu, trompo
mégico, que con sus movimientos y poderes nos reconstruye la imagen del
danzaq. En un ambiente mestizo, lejos de la comunidad, el danzante vive en
en la figura det soldado, que pudo haber sido danzaq en su comunidad, que
baila en la chicherfa, la caracterfstica ritual de la danza ejecutada en el
ambiente de la comunidad o pueblos donde predomina la presencia
indfgena, se convierte en expresién popular abierta al entrar en contacto con
la nueva realidad. En el ambiente de fa chicherfa, donde la cultura popular
indigena tiene clara presencia, la danza conserva su caricter subversivo por
que es capaz de unificar y hacer estallar la rabia de los indios y mestizos que

se encuentran ahi.

Para la cosmovisién indigena el danzante de tijeras, al igual que el
zumbayllu, es un illa, un ser privilegiado que concentra la fuerza mégica de

la naturaleza:

"La terminacién quechua yllu es una onomatopeya, Yllu
representa en una de sus formas la misica que producen las
pequefias alas en vuelo; la musica que surge del movimiento de
abjetos leves. Fsta voz tiene semejanza con otra més vasta: illa, llla
nombra a cierta especie de fuz y a los monstruos que nacieron
heridos por los rayos de la luna: illa es un nifio de dos cabezas o un
becerro que nace decapitado; o un pedasco gigante, todo negro y
lucido, cuya superficie apareciera cruzada por una vena ancha de
roca blanca, de opaca luz; es también illa una mazorca cuyas hileras
de maiz se entrecruzan o forman remolinos; son illas los toros miticos



que habitan en el fondo de Jos fagos solitarios, de las altas lagunas
rodeadas de totora, pobladas de patos negros. Todos fos illas causan
el bien o el mal, pero siempre en grado sumo. Tocar un illa, y morir o
alcanzar la resurreccion, es posible. Esta voz illa tiene parentesco
fonético y una cierta comunidad de sentido con la terminacién ytu”,

(p-72)

Dentro del pensamiento magico religioso del indigena existen seres
con caracteristicas sobrenaturales, no por escapar a lo natural, sino por
poseer poderes que la misma naturaleza les otorga, El fisioformismo o el
antropomorfismo son posibles, pues hombre, animal y naturaleza son uno
solo. Un hombre puede concentrar la energia o las caracterfsticas dnicas de
ciertos animales gracias a “ser privilegiados”. Es la naturaleza quien se
expresa a través de los danzantes que suelen manifestarse como "tankaylly”,

“ciempiés,” “felinos”.

En el caso del tankayllu, su sobrenaturaleza radica en el fuerte
zumbido de sus alas, su fuerza y velocidad, la miel que guarda en la cola.
Estas caracterfsticas hacen del tankayllu un ser sobrenatural. “Pero {os indios
no consideran al Tankayllu una criatura de Dios como todos los insectos
comunes; femen que sea un réprobo”, (p. 73) un ser endemoniado con
fuerzas infernales. Indudablemente, el cristianismo encontré en la
sobrenaturalidad de los “privilegiados”, manifestaciones paganas que
cuestionan la creencia en un dios todopoderoso, por lo que optaron por

prohibirlas.

Asf como existen hombres y animales con poderes magicos, hay
ciertos objetos que producen sonidos musicales y guardan la magia de la
naturaleza. La fuerza atribuida a Pinkluyliu y al wak’rapuku, radica en que
la musica que vierten estos instrumentos agita los 4nimos y levanta a los
indios contra los toros para medirse “de igual a igual”. También su musica

produce tal fuerza en los indios que danzan sin descanso:
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“La voz del pinkuyllu o del wak'rapuku los ofusca, los exhalta, desata
sus fuerzas; desafian a la muerte mientras lo oyen. Van contra los
toros salvajes, cantando, maldiciend o; abren los caminos extensos de
los tineles en las rocas; danzan sin descanso, sin percibir el cambio
de la luz ni del tiempa”. ( p. 75)

El danzante de tijeras es también un ser privilegiado, asociado a
fuerzas sobrenaturales, lo mismo que el tankayliu; el danzante realiza
proezas infernales, “tragaba trozos de acero, se atravesaba el cuerpo con
agujas y garfios; caminaba al rededor de los atrios con tres barretas entre los
dientes”. Ni el dolor ni el temor existen... Estas hazafias traidas de la vida
real al plano novelesco, no son (nicas; recordamos pasajes interesantes en la
comunidad de Puquio (Ayacucho), cuando los danzaq pasaron la prueba de
danzar sobre vidrio molido y no salir heridos en el contundente y bello
desenvolver del cuerpo girando sobre el dedo gordo del pie, lo mismo que
danzar sobre brasas de carb6n acompafiados por el tintineo de sus tijeras

brillosas, mientras el arpa o el violin construfan un ritmo casi delirante.

Como mencionamos, en la novela en estudio la danza de tijeras es
ejecutada por un soldado, cholo, seguramente danzaq en su comunidad,
obligado a formar parte del ejército; sin embargo esto no evita que aflore su
identidad y salte, impulsado por una fuerza incapaz de detener, a danzar en

la chicherfa en un momento de festejo popular:

“El soldado giraba en el aire, cafa con las piernas abiertas, y volvia a
saltar; zapateaba luego, con pasos complicados, combinando las
piernas; se apoyana en un pie y zapateaba con el otro, levantandolo
hasta la altura de las rodillas. El maestro Oblitas agitaba, al parecer,
el ritmo de la danza; no miraba al ballarin; pero yo sabia que asf, con
la cabeza agachada, no sélo lo segula sino que seprendia de él, que
sus manos eran guiadas por los saltos del soldado, por el movimiento
de su cuerpo; que ambos estaban impulsados por la misma
fuerza”.(p. 194)
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La comunién entre el masico y el bailarin llega a un punto mayor,
Ernesto reconoce lo mds caracteristico de la danza de tijeras, por su fuerza y
vitalidad. La condicion de soldado del bailarin parece perder importancia, el
baile y el festejo por parte de las chicheras y la danza apoyada por la letra de
la mausica, propician el desahogo y compenetracion total. La chicherfa es el

microcosmos donde el poder plural se sobrepone al individual.

Sin embargo, la comunién existente se rompe cuando abruptamente
inerviene un sargento y lleva presos al Papacha Oblitas y al soldado. El
conocimiento de la lengua y la situacién de servilismo del cholo militar
encuentra en la manifestacion dancistica y musical,
un motivo de subversion al orden. Una condena que histéricamente marcé la
expresién cultural indigena:

“Habfa visto a los bailarines de tijeras saltar como demonios en fos
atrios de las igleisas; manejar sus piernas como si fueran felinos;
levantarse en el aire; atravesar a paso menudo, a paso de ciempiés,
los corredores de las lajas de las aldeas; en la madrugada a luz del
amanecer, fos 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 habfa hecho en la escuela entre
rifios: lo podia hacer alli, ahora, con la musica de mi amigo y ante un
piblico espantado que necesitaba algo sorprendente, que lo

sacudiera, que le devolviera su alma, para sallr y rescatar al Papacha
Oblitas” ( p.197)

El ritual de los danzantes tiene una caracterfstica peculiar. Existe la
solemnidad y lo grotesco, lo serio y lo comico. A esto responde también la
danza del soldado, pues en esta ocasion el danzante no tene tijeras, pero
mantiene el ritmo de la danza a través de la expresion arménica “bestial “ de
su cuerpo. Su indumentaria, no vinculada al modelo original, sustituye a la

del espaiiol, pero no deja de representar al poder de los mistis.
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Por otro lado, es importante referirnos al instrumento ladico-mdgico
de Los rios profundos: ¢l zumbayllu, que representa para Ernesto la vuelta al

contacto con la naturaleza, emisor de mensajes, protector de las chicheras:

“Miré el rostro de Aatero. Ningin nifio contemplaba un juguete de
ese modo. ;Qué semejanza habia, qué corriente, entre ef mundo de
los valles profundos y el cuerpo de ese pequetio juguete inmévil, casi
proteico, que escarbaba cantando la arena en la que el sol parecia
disuelto?” (p. 77)

Simbglicamente, la presencia del danzante de Lijeras la encontramos
en el znmbayllu; ambos cumplen la funcién unificadora de la cosmovisén
indigena. El zumbayllu vive, es masica y puede comunicar. La actitud
mégica del trompo es igual a la del danzante, pues es también un ser
viviente que danza y comunica la fuerza natural del mundo al que

pertenece:

“-5i lo hago bailar, y soplo su canto hacia la direccién de Chathuanca,
¢llegaria hasta los oidos de mi padre? -pregunté al Markask'a,

-jLlega hermano! Para ¢l no hay distancla. Enantes subi6 al sol. Es
mentira que en el sof florezca el pisonay. {Creencias de los indios! Ei
sol es un astro candente, ;no es cierto? ;Qué flor puede haber? Pero el
canto no se quema ni se hiela. jUn layk'a winku con pua de naranjo,
bien encordelado! Ti le hablas primero en uno de sus ojos, le das tu
encargo, le orlentas al camino, y después cuando estd cantando
soplas despacio hacia la direccién que quieres; y sigues dandole tu
encargo. Y el zumbayllu canta al oido de quien te espera. jHaz la
prueba ahora, al instantel”( p. 130)

La danza del zumbayllu “Era como un coro de grandes tankayllus
fijos en un sitio, prisioneros sobre el polvo. Y causaba alegria repetir esta
palabra, tan semejante al nombre de los dulces insectos que desaparecian
cantando en la luz”. ( p. 76} Esta alegria que se apodera del internado cobra
en el zumbayllu-hombre, soldado danzante, alegria diferente frente a las

chicheras. El regocijo del internado es resultado del descubrimiento de la
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expresion del poder de la naturaleza concentrada en un trompo que les
protege contra el rencor y la melancolia, mientras que la alegria de la
chicheria se asocia al recocijo colectivo, donde la danza no s6io es festejo y
reencuentro con los poderes del cosmos indio, sino la encarnacion  de la

fuerza de la naturaleza en la unificacion de las mujeres,

El trompo como el danzaq, se ubica también en la confrontacion
existente entre los mundos en vonflicto. Para el indio constituyen la expresion
viva de los poderes magicos de la naturaleza, mientras que para el misti son

elementos venidos del infierno a los que es necesario quitarles piso.

El danzante, como la sociedad, se mueve en un ritmo frenético de
competencia con “los otros” que lo prohiben; es su propia vida la que
compite con los postulados blancos; es una forma “endemoniada” de defensa

de sus valores culturales.

Arguedas no postula una sociedad estitica, sino una sociedad
dindmica que se mueve a veces en remolino, como el polvo que levantan las
chicheras a su paso por las calles de Abancay o como el girar del zumbayllu

cargado de fuerza de la tierra que da vida.
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3.- EL. COSMOS EN UNA "PUA"

En Los rios profundos no se hace alusién directa al momento histérico!™;
sin embargo no deja de existir la relacién entre el mundo social retratado en
la novela y el devenir de la sociedad peruana. La inmersion novelesca en la
vida individual, conio hemos visto en apartados anteriores, no deja de lado el
panorama social que necesariamente influye en la construccién de nuestra
novela en estudio, El interés de Arguedas va mas alld de una interpetacion
temporal, le interesa comprender la problemdtica del pais para que en el
futuro sea transfomado. Ahora bien, jcdmo se manifiesta el cosmos que gira

indeteniblemente con el impulso de la carriente social?

Partamos del hecho que los acontecimientos tienen como punto central
de accién a la pequefia ciudad de Abancay, situada en el Departamento de
Apurimac, en la sierra sur andina, regién marcada por el abandono y la
marginacién. Ernesto nos presenta a Abancay como "un pueblo levantado
en la tierra ajena de una hacienda® (p.39), Patibamba, y ademds, "todo el valle
de sur a norte, de una cima, a la otra, pertenece a las haciendas” (p.44). A
partir de esta descripcion podemos adentramos en la realidad social del

tugar y del Perd serrano.

A pesar de la persistencia de la dualidad mistis-indios, Los rios
profundos nos dan la vision general del choque entre regiones, clases, razas y
culturas, que nos muestran un Perd en constante ebullicion. En esa gran

mezcla de factores, encontramos que el enfrentamiento entre los diferentes

7 Entre 19451948 s¢ vive en el Perd una breve experiencla democrdtica con el gobering de
Bustamanie y Rivero. Untre 1948-1956, sube al poder ¢l general Odria, claro cepresentante de ta
oligarquia peruama.



componentes de {a sociedad peruana no sélo responde a un enfrentamiento
de clases marcado Gnicamente por la posesion o no de los medios de
praduccion: lo cultural juega también un papel determinante. Arguedas

explica el problema de la siguiente manera:

“Las clases sociales tienen también un fund o cultural
especialmente grave en el Perd andino; cuando ellas luchan, y lo
hacen barbaramente, la lucha no sélo es impulsada por el interés
econdmico; otras fuerzas espirituales y violentas enardecen a los
bandos; los agitan con implacablecon iesante e ineludible
exigencia" 1%

En Abancay la propiedad de la tierra concentrada en los hacendados
ha propiciado la ausencia de la pequefia propiedad y de la propiedad
comunal. Los indigenas se han convertido en colonos, la clase social mas
pauperizada y explotada. La lucha legal por la tierra practicamente ha

desaparecido. El padre de Ernesto decide abandanar el tugar por ese motiva:

"Durante dias estuvo lamentando las fealdades del pueblo, su
silencio, su pobreza, su clima ardiente, la falta de movimiento
judicial. No habfa pequefios propietarios en la provincia; los pleitos
eran de cardcter penal, querellas miserables que jamés concluian;
toda la tierra pertenecian a las haciendas; la propia ciudad, Abancay,
no podfa crecer porque estaba rodeado por la hacienda Patibamba, y
el patrén no vendia tierras a los pobres ni a los ricos y los grandes
sefiores solo tenian algunas causas antiguas que se ventilaba desde
hacfa decenas de afios.” (p. 40)

Abancay, précticamente extrangulada por la haclenda, nos muestra la
realidad de una ciudad pequeiia, pero al fin ciudad, en la cual ya no sélo
existe el enfrentamiento indios-mistis, sino también la emergencia de los
mestizos. La ciudad no escapa a la sectorizacién marcada por el status
socioecondmico. La disposicién de los barrios responde a esa situacién. Para

Ernesto solo "un barrio alegre habia en la ciudad: Huanupata” (p.51). En ese

% Arguedas, Jos¢ Marfa. "La novela y el problema de kn expresion literaria en el Perd®, en op. cit.
Recopilacion,, p. 398)
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barrio viven "las vendedoras de la plaza del mercado, los peones y
cargadores que trabajan en menesteres ciudadanos, los gendarmes, los
empleados de las pocas tiendas de comercio...y aun mestizas que vivian en la
prostitucion”(p.51); ahi se encuentran los niveles mis bajos de la organizacion
urbana , También ahi encontramos "los tambos", lugares donde se alojan los
forasteros. De ahi que Huanupata se caracterice por ser el centro donde la
cultura popular se manifiesta libremente. Las chicherias se convierten en la
mayor atraceion para los mestizos e indigenas libres y para los forasteros;
pueden sentir intensamente el sentimiento que su mudsica les produce, los

recuerdos y sus tradiciones:

"Los sibados y domingos tocaban arpa y violin en las de mayor
clientela, bailaban huaynos y marineras, decian que en esas jeranas
podian encontrrase mujeres fictles y ain mestizas que vivian en Ia
prostitucion®, (p.51)

En Huanupata "morro del basural", tal vez antiguo basural del aylly,
"la gente criaba muchos cerdos... Las moscas hervian felices, persiguiéndose,
zumbando sobre la cabeza de los traseantes"(51), el fuerte olor "a chicha y
guarapo” (52) y la suciedad provoca que el barrio se convierta en
exclusividad de los mestizos e indios, dificilmente un blanco lo podia resistir,
asf como las mestizas que no "habian salido nunca de esas cuevas llenas de

moscas..." (52) podfan trasladarse al otro lado de la realidad.

El mundo misti de Abancay ejerce dominio sobre los otros sectores sin
que su presencia sea necesaria, su poder flota en el ambiente. Como los
indios y mestizos, Ernesto précticamente no tiene relacion con ese mundo.
Los hacendados hacen acto de presencia en el Colegio para visitar al Padre
Director, los internos los reconocen por el nombre de sus haciendas:

“El duefio de Auguibamba!-decfan los internos.

-iEl dueiio de Pati!
-iEl dueno de Yaca!
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Y parecia que nombraban a las grandes estreflas”. (p. 49)

En Abancay existen otros barrios los cuales son habitados por “las
autoridades departamentales, los comerciantes, algunos terratenientes y unas
cuantas familias antiguas empobrecidas” (p. 54) es decir el sector que ostenta
el poder econdmico de la ciudad; a diferencia del barrio de indios y mestizos,
en los barrios mistis Ja mayoria de las casas "tenfan grandes huertas de
arboles frutales. La sombra de los arboles llegaba hasta las calles. Muchas
huertas estaban descuidadas, abandonadas; sus muros derruidos, en muchos
sitios hasta los cimientos” (p. 54), ademas hay “manzanas enteras sin
construccién, campos en que crecfan matas de espinos”.(p. 54) Lo que brilla

es la soledad y el abandono, la ausencia de la alegria popular.

Abancay existe para bienestar de las haciendas, es el centro politico,
religioso y militar de la zona. Por lo tanto no puede hacer falta el cuartel
militar y la cdrcel que “quedadaba cerca de la plaza, a media cuadra” (p.
202). Ambas “instituciones” servirdn para aplacar cualquier posible intento
de "desestabilizar” la inquietante “tranquilidad” de la ciudad. Sin embargo,
cuando las cosas se tornan mds graves que de costumbre, se acude al
organismo militar del Cuzco o, en su defecto, directamente al ejército limefio,

cuya fuerza serd utilizada para borrar cualquier rasgo de insurreccién.

La presencia de los costefios trastoca completamente a los serranos,
especialmente a los mistis, que se sienten protegidos y halagados con la
liegada de los forasteros. Sin embargo, la presencia de un costefio “en lo
denso de los pueblos andinos, donde todos hablamos quechua, es singular,
siempre diferentes a todos” (p. 201). Con la llegada del ejército “nacional” se
pone en evidencia la fuerte contradiccion existente entre sierra y costa, Como

se expresa en El zorro de arriba y el zorro de abajo:



“Nuestro mundo estaba dividido entonces, como ahors, en dos
partes; la tierra en que no llueve y es calida, el mundo de abajo, cerca
del mar, donde los valles yungas encajonados entre los cerros
escarpados, secos de color ocre, al acercarse al mar se abren como
Juz, en venas cargadas de gusanos, moscas, insectos, pajaros que
hablan ; tierra mas virgen y paridora que fa de tu circulo. Este mundo
de abajo es el mio y comienza en el tuyo, abismo y llanos pequerios o
desiguales que el hombre hace producir a fuerza de golpes y
canciones; ...hacer, felicidad y sangre,son las montafias y precipicios
de mis profundidad que existen. ; Suceden ahora, en este tiempo,
historias mejor entendidas arriba y abajo?"1%

La presencia de los costeiios refuerza la violencia estructural existente
en la sierra andina y en el Perti en general. S6lo que ahora se recrudece por el
enfrentamiento de dos culturas opuestas. L.os costefios se sienten superiores y
desprecian todo lo serrano: la lengua, ta masica, lo indigena. Para los indios

y mestizos el ejército s6lo sirve para matar.

Las autoridades de Abancay, que por lo general vienen de la costa, los
hacendados, las pocas familias adineradas y las venidas a menos halagan y
enaltecen a los costerios. Con la liegada de éstos, las personas pertenecientes
a ese sector privilegiado, lucen sus joyas y mejores vestimentas, que
corresponden a su status social:

“No pasaron Salvinia ni Alcira. En el aire habia perfume. Elegantes
seitoras y caballeros paseaban; grupos de oficiales y sefioritas que
caminaban lentamente, en las filas. Los oficiales las rodeban y
acompaiiaban. Las joyas con que se habfan adornado las seforas,

brillaban. Algunos arctes eran largos, pendfan de las orejas de las
jévenes, prodigiosamente....” (p, 202)

Los mestizos dificilmente pueden adentarse a ese ambiente. Ernesto
expresa su hondo pesar al comprobar que las sefioritas de Abancay son
inalcanzables para él y que ellas prefieren a los costefios hasta el punto que

Horan su ausencia:

"% Arguedas José Mara.op. itk zormo de arriba... p. 57,
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“Yo na las conocta...;Como? st estaban a tan inalcanzable altura; aqui
sobre la tierra, caminando, oyendo el vals, pero a una distancia que
yo sentia extremada, temeraria...; O era necesario jlevar uniforme y
un fuete fustrado, o nadar como Gerardo, gallardamente y con cierto
aire de displecencia, para vivir cerca de ellas y tomarles las manos?
No, yo no alcanzaria a corromperme a ese extremo”, (p. 202)

La salida del ejército costefio da tranquilidad a los mestizos e

indigenas, pera para los mistis significa volver a la monotonfa:

“La ciudad, segin la impresion de los externos, quedd vacia. Los
oficisles ya no deslumbraban a los trasedntes en las calles, en las
cantinas, en los salones y en las villas de las haciendas”., (p.209)

La existencia de Abancay se encuentra directamente entrelazada con lo
que sucede en la hacienda de Patibamba, que ocupa grandes extensiones de
tierra en las cuales Jos indigenas son explotados y somefidos a la
servidumbre. Conociendo Patibamba nos adentramos en el mundo interno

del hacendado:

“El parque de Patibamba estaba mejor cuidado y era mds grande que
la Plaza de Armas de Abancay. Arboles frondosos daban sombra a
los bancos de piedra. Rosales y lirios ovillaban las aceras empedradas
del parque. La casa tenfa arqueria blanca, un corredor silencioso con
piso de Josetas brillantes y grandes ventanas de rejas torneadas....” (p.
4)

Toda esta inmensa riqueza de la casa y su extension serfa suficiente
para que un gran ndmero de indios pudiera seguir reproducciendo su
sistema de vida apegado a la idea de colectividad. “El patrén y la familia
vivian como perdidos en la inmensa villa. Yo fui muchas veces a mirar desde

las rejas; siempre esta silencioso y vacio el parque y los corredores” (p. 44)

El contraste entre la villa del hacendado y el caserfo donde viven los

indios es marcada o; estos ultimos viven en la suciedad y el hacinamiento:
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“Un callején ancho comunicaba la residencia del patrén con la fibrica
y el caserio donde viven los indios colonos. A poca distancia de la
casa-hacienda el callejon ya estaba cubierto de bagazo. La fabrica s
levantaka sobre un patio empedrado. Durante muchos afios el bagazo
acumulado habia formado un monticulo ancho y blando, habia sido
llevado a la callejuela del caserfo y se extendfa mds lejos, cubriendo
parte de un cerco de grama”. (p.47)

Dentro de la hacienda los mestizos forman parte del érgano represivo
del hacendado como capataces, son los encargados de la seguridad y de
controlar a los indigenas. “En los extremos de los corredores, dos mestizos de
botas y de grandes sombreros alones se arrodillaron con fusiles en las manos.

“(p.108)

La caracterizacion que hace Maridtegui del Perti como una sociedad
semifeudal es clara debido a la preminencia de la economia agricola y a que
en el agro predominaban las relaciones de servidumbre, La gran propiedad
semifeudal combina elementos de produccion capitalista con el servicio
gratuito de los indigenas, a los cuales habfan sido arrebatadas sus tierras
comunales. En una entrevista Mariategui plantea la situacién de la siguiente

manera:

“La susbsistencia de la feudalidad no debe ser buscada ciertamente
en la susbsistencia de instituciones y formas politicas o juridicas del
orden feudal. Formalmente el Perti es un Esdtado republicano y
democrético. La feudalidad o semifeudalidad supervive en la
estructura de nuestra economfa agrarfa. Y por ser el Pert un pais
agricola, las condiciones de su economia agraria, en las que atin es
visible la herencia colonial, se reflejan de modo decisivo en su
préctica e instituiciones politicas. No ocurriria, por cierto, lo mismo si
la idnustria, el comercio, la urbe fueran més fuertes que fa
agricultura”!é,

' Citado por Valderrama, Mario. “Los plantcamicnios de Haya de fa Torre y de Jose carlos
Maridtegui sobre ¢l problema indigena y el problema nacional.”™ Op. Cit. Iudigenismo, clases
sociales..p. 194,
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Los gamonales serranos justificaban el sometimiento de los indigenas
a través de claras alusiones a la inferioridad racial de éstos y a los vicios que
ellos mismos propiciaban (alcoholismo, apego a la coca, ignorancia). Estas
consideraciones acerca del las condiciones primitivas de los indigenas y su
inferioridad legitiman el poder del hacendado como dnico capaz de
regenerar al indio, encomendado para que trabaje gratuitamente y en
condiciones infrahumanas; justifica entonces las relaciones de servidumbre,
base del latifundio serrano. El gamonalismo, teniendo como pretexto la
redencion cultural del indigena y con el apoyo del aparato juridico del
Estado, ejerci6 una abierta opresion sobre los indigenas y dispuso de ellos a

su voluntad como fuerza gratuita de trabajo.1t

En Los rios profundos, Ernesto compara la situacién de los indios de los
ayllus, donde sigue predominando la propiedad colectiva y por lo tanto la
prevalencia de su lengua y su cosmovision ligada a la naturaleza, con la de
Jos colonos de las haciendas, que précticamente han sido rebajados a
condiciones inhumnas: darfan su lengua al perro si el hacendado se los
pidiera, como en “El pongo”, cuento de Arguedas. Los indigenas que han
escapado del colonato sienten desprecio por los colonos. Fuera del 4mbito
novelesco, nos encontramos con la siguiente declaracién de los hacendados
justificando la existencia de los colonos a través de la supuesta superioridad

de éstos sobre los comuneros:

“Comparado, Sefior Presidente, al indio de los ayllus y al colono se
verd la superioridad de éste sobre aquél, econdmica, intelectual y
moralmente considerados. El colono sabe que la ley debe ser la
expresion, la garantia del derecho y que bien aplicada es el brazo
protector de ta patria ante la que son iguales el hacendado y el
pastor” 162

16! Vease, Vatderrama Mariafto, “Vicjas y nuevas fracciones dominantes frenie al problema
indigena”, Ibidem. p. 71
152 Ihidem, p.72.
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Sin embargo, los indigenas no aceptan sumisamente su condicién de
explotacién y luchan por recuperar las tivrras acaparadas por los
hacendados. Son numerosas las rebeliones en la zona andina; algunas
adquieren cardcter milenarista, como la famosa insurreccion de Atusparia en
la sierra norte, productoras de "memoriales" indigenas que reinvindican ante

todo, la abolicién de la contribucion personal.

En el perfodo cercano a Los rivs profundos nos encontramos con los

siguientes datos:

Una revisién periodistica en diarios de Lima durante los afios 1956~
1964 ha permitido ubicar cuatrocientos trece movimientos en todo el periodo

teniendo como principal objetivo la tierral®,

El cosmos de Los rivs profundos retrata el problema econémico, politico
y social de los Andes, a partir dle los viajes de Ernesto y su paso por el Cuzco,
hasta su permanencia temporal en Abancay. A partir de la memoria y el
subyacente pensamiento magico quechua, Arguedas nos plantea el problema
de la tierra y el problema social que aqueja basicamente a los indios; es pues
el eco a la voz de Maridtegui, quien anteriormente tocé el tema como
problema fundamental del indio. A nuestro parecer Arguedas, profundo
conocedor de esa realidad, destapa ante los ojos de los no quechuahablantes,
las contradicciones y constantes enfrentamientos existentes dentro de la
sociedad serrana y, ademds, proyecta una alternativa mestiza como fuerza
motora del Peri, sin dejar de lado al mundo indio, sustento material y

espirituai del Ande.

" Flores Galindo Alberto. Op, cit. Buscando uninca...,p. 340
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CONCLUSION O KACHARPARI

Llevar a cabo esta tesis sobre “La danza del supay candela o la
estética de la violencia en Los rios profundos de José Maria Arguedas” no ha
sido una tarea facil. En cierto modo la lectura que hacemos, difiere de lo
realizado en otros trabajos. Una lectura que tome en cuenta el pensamiento
del mundo quechua, sin dejar de lado el occidental (espafol), presenta la
dificultad de cémo fundamentar el analisis ante la carencia de fuentes que
compartan este mismo enfoque (con excepeidn de los trabajos de Antonio
Cornejo Polar, Willian Rowe y sobre todo Martin Lienhard, quien rescata
dicho mundo en un andlisis de El zorro de arriba y el zorro de abajo). Lo que
nos ayud6 inmensamente ha sido et aporte verbal de personas del mundo

indio y mestizo de la zona andina del Perd.

El andlisis que planteamos no estd agotado, sino que por el
contrario, abre otras posibilidades. Creemos que realizar estudios desde la
vision quechua (sin dejar de lado la occidental) conducirfa a profundizar
el conocimiento sobre la cultura india y mestiza peruanas, partiendo de los
ejes teméticos de la narrativa arguediana, que mostarfan el camino seguido
por la sociedad y por Arguedas como autor, Por ejemplo, si en las novelas
arguedianas se hace un estudio sobre la migracion quechua hacia las

ciudades, encontraremos un proceso de adaptacién e interinfluencia entre

164 Kacharpari: Adiés donde el viento dibufa su dltimo vaivén de suspiro, Adids. Partida,
alejamlenio total o parcial, Bandera de adids, Punto donde el “vigjero” suclta su “ultima™ mirada
at hombre, a! lugar o a los clemenios que fucron su compadia, Fin de una actividad . Punto donde
¢l tiempo s¢ corta en dos: ¢l pasado y ¢t futuro. Irse o volver, Volver significa igualmente partir
(al recuerdo, a la reconstruceidn de un caminoe para reorientar u orfentarse mejor en ¢l tlempo y en
el ¢spacio leniendo como meta ¢l futuro), Kacharpari es ¢l inicio de otra actividad, un
desgarramicnto donde ¢! adids significa también el retorno, es pues el fito mismo donde se
concluye y s¢ inicia algo,
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las culturas encontradas, por lo que una interpretacién india a este
fenémeno serfa importante, Otro tema que enriqueceria el estudio de la
narrativa arguediana es la musica quechua (Huayno, Qarawi, Qachua,
Ayataki, etc.) en su transicion al mestizaje (del arpa a la guitarra), cuya
base cultural quechua permea las manifestaciones musicales de un gran
sector del Perti. Otro tema que creemos importante es la interpretacion de
la narrativa arguediana partiendo de los simbolos quechuas en el proceso
de construccion novelesca y su consecuente explicacion metaférica de la
vida, la muerte, el amor, la violencia. Es interesante, también, el estudio
de la funcionalidad del mito y la utopia a través del desarrollo de la obra
total de José Marfa Arguedas que aportaria mayores elementos de juicio

para su mejor interpretacion.

Una de nuestras primeras conclusiones es que en Los rios profindos,
como en otras de sus obras, Arguedas plantea que no todos los hombres
piensan y actitan de igual manera, y que tampoco estdn obligados a
hacerlo y menos atin cuando pertenecen a culturas, diferentes que, pese a
sus particularidades, tienen racionalidades igualmente .vdlidas. Por lo
tanto la oposicién entre ser occidental-racional-moderno e indio-irracional-

arcaico debe ser superada.

Con sus rupturas ritmicas y sus giros teméticos el discurso
novelesco de Los rios..., muestra la violencia de los mundos en conflicto.
Parecerfa que Abancay fuera demasiado pequefa para tanta violencia e
injusticia. La novela muestra la condiciéon de explotacion de indios y
mestizos. En esta ruptura, la lengua espaiiola es utilizada como la cascara

dentro de la cual vive el pensamiento quechua, con la cual posibilita que
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los lectores no conocedores del “runa simi”(quechua) puedan acercarse y
comprender la cosmovisién india.

La violencia, planteada como forma de vida, tiene diversos niveles
de expresién. A continuacion Qantu!® y Qoripaqchal®, personajes
recreados por nosotros, manifiestan lo que consideramos sintetiza los

puntos centrales a los que nos ha conducido esta investigacion:

Qantu: No estoy contento, Los rios profundos me mueve el alma. Me
procupa el futuro; ando pensado, hasta sofié que el yawar mayu (rio de
sangre) me arrastraba junto a piedras, arboles y todo cuanto encontraba a
su paso; el yawar mayu estaba furioso, pude escuchar su voz, su rujido de
bestia a la hora de la rabia. Ahf estaba yo en medio. Desde las riberas
muchos hombres que no conozco me insultaban, me apedreaban y me
hundfan mas en el pellgro, sentf que mi vida se iba en pedazos, en cada
pedrada, en cada latigo del rfo. No sé co6mo desperté; de repente vi que
una tardntula inmensa peleaba con miradas, con movimientos, con
suspiros y con gritos, peleaba con el huaylis, con ese mensajero del diablo
que caga fuego y apaga vidas. Tengo miedo, jacaso vivir es solo
esto?...violencia, violencia hasta en los suefios,

Qoripaqcha: Espera espera, jsuscha! No vayas tan de prisa. La violencia es
como un lunar que llevamos desde que nacemos; la vida es como ese
yawar mayu que sofiaste y también como la pelea de la tardntura y el

waylis. Las miradas de desprecio, de indiferencia, de insulto o las

165 Quntu: Planta representativa del Perl. En muchas canciones quechuas el gantu aparcee como
personaje indlo.

166 Qorfpaqeka: Cascada de oro, Catarata dorada donde la encrgia expresada a través de la caida y
¢l ronco “latir” de sus aguas, se transforma cn voz de un mundo al que da vida. Sus aguas
repartidas como venas en la terra son los rios prontindos del mundo andino.
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diferentes posturas del indio o del hacendado en Los rios...también son
violencia,

Qantu: Pero existen rios cristalinos.

Qoripaqcha: Se comportan de acuerdo a su caudal, invaden tierras, riegan
los campos o dan de beber al ganado; eso es vida, pero a veces ese rio
cristalino cae en las cataratas, le llega el mal tiempo y se carga de rabia; en
algiin Tugar del camino se une con otros rios y deja de ser manso. El rioes,
pues, la casa de challwas (peces), es el tiempo, la vida misma del indio, las
venas de la tierra; por ahi corre la esperanza, el futuro. Pero también hay
peces de rios lejanos que llegan hasta las aguas serranas y que matan a los
pececitos, y ¢so no debe ser.

Qantu. ; Y los que me insultaban?

Qoripagcha: Han de ser los supays, los que violentan la vida de los otros
en nombre de su razon. La verdad, eso también es violencia. Pero dejemos
esto. En la vida la violencia siempre estd presente. Siempre hay algo que
deja de ser lo que fue. El hombre nace y lora; ese primer gemido es
muestra del ingreso a un mundo abierto, un mundo que luego se
comporta como vientre en fecundacion, una gran barriga que suelta a sus
hijos hacia la otra vida; vivir es morir un poco con los dfas. La muerte es
solo irse del vientre de la vida hacia el vientre de la muerte, de ahf
volvemos a nacer a veces como drboles, como pumas, etc.. Somos eternos,
cambiantes, cada vez mejor, pese a todo. Por eso cuando llega la peste a
Patibamba, los afectados se van a morir, con algo de tristeza pero sin
temor,

Qantu: Pero en fin jcémo es la violencia?, jla puedo ver o sélo se siente?,
Qoripaqcha: Se ve y se siente. La violencia, hijo, tiene muchos rostros.
Existen aquellos que con s6lo mirar matan. La mirada del Viejo al dirigirse

al Pongo en Los rivs profindos es igualmente violenta como el silencio del
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Pongo, que dice sin decir el grado servil al que ha sido sometido y
rebajado. La violencia estd en todas partes, hasta en la sombra que corta la
luz, hasta en el viento que pasa arrancando hojarascas al  molle, al
eucalipto, y construyendo con su paso una musica dulce, una cancién a
veces alegre y a veces triste, una cancién que en la voz de los andinos
puede llamarse Harawi, Qachua, Huayno, pero nunca 6pera, porque eso
no es de indios.

Qantu: ;La violencia puede ser bella?

Qoripaqcha: En la vida de Los rios profumdos la violencia tiene estética, una
armonia, un ordenamiento, aunque para muchos eso es irreconocible,
creen que la violencia siempre estd ligada al mal. Dicen que violencia es
daiiar a alguien o a algo, pero no siempre es asi. La violencia tiene grados
de expresion de acuerdo a la intensién. Hay violencias que dafian y otras
que construyen, Arguedas buscé construir mostrando lo que pasa en
Patibamba. Los colonos se levantan por causas miticas y religiosas, pero
también existe la posibilidad de mejorar sus vidas a través de la unién.
Cuando la lluvia procrea en la tierra y luego hace crecer a sus hijitos, el
mismo hecho de procrear es dulce; pero violento, natural péro violento. La
violencia de los blancos contra los indios no puede ser natural. Hay cosas
a las que no se les Hlama violentas porque son cotidianas. En Los rios

profundos la violencia es cotidiana, por eso parece no serlo.

La platica anterior nos conduce a otra conclusién que atafic al
problema de la integracién nacional que, segiin Arguedas y la novela
estudiada, no se dar4 con base en la homogeneizacién, sino partiendo del
reconocimiento de la convivencia de diversos grupos sociales que en la
novela aparecen violentados (indios, mistis, mestizos, cholos, negros). Es

necesario vencer las diferencias econdmicas, politicas y sociales a través de
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la reinvindicacion del oprimido, y el reconocimiento de la validez de la
cultura indigena, base y sustento del Peri. Arguedas expresa esta
concepeion en su “;Ultimo diario?” incluido en El zorro de arriba y el zorro

de abajo:

“Y ese pais en que estin 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 lucha sangrienta de siglos que ha empezado a romper,
deveras, los hierros y tinieblas con que los tenian separados,
sofrendndose, Despidan en mi un tiempo del Pert cuyas raices
estardn siempre chupando jugo de la tierra para alimentar a los
que viven en nuestra patria, en la que cualquier hombre no
engrilletado y embutrecido por el egoismo puede vivir, feliz, todas
las patrias”(p. 245-246).

Por altimo, Los rios profiindos es una novela cuyo valor literario es
innegable. Tuvo y tiene el propésito de interpretar la realidad peruana y
guarda relacion con el contexto histérico, social, cultural y econémico de
Pert de la década de los cincuenta. Pero conserva su vitalidad debido a
que muchos problemas de la vida social peruana no han sido superados,
entre ellos la existencia de una nacién realmente integrada y la situacién
marginal que ocupan quienes sustentan al pals, claro, ahora bajo otras

condiciones saciohistéricas.

México D.F. , septiembre de 1996.



268

BIBLIOGRAFIA Y HEMEROGRAFIA
DE JOSE MARIA ARGUEDAS

Arguedas José Marfa. Los rios profundos. Prol. Mario Vargas Llosa. La Habana,
Casa de las Américas, 1965.(Col. de literatura Latinoamericana).

e L0S riOS profundos. Mario Vargas Llosa (ed), Cronologia de Mildred
Merino de Zela. Caracas, Biblioteca Ayacucho, 1978.

Carlos Milla Bartres, 1974. (Biblioteca de antores peruanos, 6).
e Amormundo. Buenos Aires, Calicanto, 1977.

. Amormundo y todos los cuentos. Lima, Francisco Moncloa, 1967.

.. Cuentos olvidados y notas criticas a la obra de José Maria Arguedas. José
Luis Ruillon (ed,). Lima, Imagenes y letras, 1973,

. Dimmantes y pedernales. Agua. Lima, Juan Mejia Baca y
P.L.Villanueva, 1954.

. El forastero y otros cuentos. Montevideo, Sandino, 1972.
. El sexto. Prél. Mario Vargas Llosa. Barcelona, Laia, 1974,

. El zorro de arriba y el zorro de abajo. 2a. ed., Buenos Aires, Losada,
1972, (Biblioteca Clasica y Contempordnea, 391).

. Laagonia de Rasu Niti, Lima, taller de Artes Gréficas Icaro, 1962.

. Todas lns sangres. Buenos Aires, Losada, 1970. (Bibliotecas Clasica
Contemporénea, 365),

. Canto kechua, con un ensayo sobre In capacidad de creacion artistica del
pueblo indio y mestizo. Lima, ediciones del Club del Libro peruano, 1938.

. "Epilogo"(cartas) El zorro de arriba y el zorro de abajo. 3a. ed.
Buenos Aires, Losada, 1971, pp.273-280.

. El zorro de arriba y el zorro de abajo. Edicion critica, Madrid, 1990.



260

. “Intervencién de LM.A" Primer encuentro de narradores peranos,
Arequipa 1965. Lima, Casa de la Cultura, 1969.

" No soy un aculturado” (palabras de JM.A. en el acto de
recepcion del premio'Inca Garcilaso de la Vega". Lima Oct., 1968), £l zorro de
arriba y el zorro de abajo, 3a. ed., Buenos Aires, Losada, 1971, pp. 281-283; Juan
Larco(ed). Recopilacidu de texlos sobre José Marin Arguedns.Casa de las
Américas, La Habana, 1976. pp. 431-433.

__Katatay. Lima. Edit. Horizonte, 1984,

. ___."Yo soy hechura de mi madrastra”, en La cultura en México, Niam.
928, 19 dic. 1979, pp. XIV-XVL

o Formacion de upa cultura indoamericana. Selec, y prélogo de Angel
Rama. México, Siglo XXI1,1975,

. . Seitores ¢ indos, acerca de la cultura guechua. Lima, Mosca Azul E,
Horizonte, 1976.

- Algunas observaciones sobre ¢l nifio indio actual y los factores que
modelan st conducta. Lima, Consejo Nacional de Menores, 1966

.Dioses 'y lombres del Huarocliri. Lima, De. Museo Nacional de
Historia e Instituto de estudios Peruanos. 1966

o "Mitos quechuas post-hispanicos” en Amaru, Lima , Julio-
septiembre de 1967, N° 3: 14-18.

.Arguedas, José Marfa y Ortfz Rescaniere, Alejandro, “La posesién
de la tierra, los mitos posthispanicos y la vision del universo en la poblacién
monolingiie quechua”, en Les problémes agraires des Amériques Latines. Paris,
Editions du Centre National de la Recherche Scientifique, 1967. Pp. 309-315.

“El torito de la piel brilfante”, en La mujer peritana, Lima, julio de

1957.

. “Isicha Puytu” en ldea, abio VI, N° 35-36, noviembre de 1957, jutio



270

uuuuuuuuu “El negociante de harinas”, en La tribuna, Lima 29 de mayo de
1960.” Las danzas incas en el Pera”.

. “El lagarto”, en Idea, Lima, 1962, N® 53,

. “El joven que subio6 al cielo”en FACI, Lima 1965, .

—_— __. El sueiio del Pongo, Chile, edit. Universitaria, 1969.

. "Warma Kuyay” (amor de nifio), en Signo, Lima, 1933.
— . “Inevitable comentario a una ideas de Julio Cortazar”, en Cdsd, 1°
de junio de 1969.( se refiere a lo expresado por J.C. en Life de 7 de abril de
1969).

SOBRE JOSE MARIA ARGUEDAS

Biksfalvy, Péter. “Identidad y variedad de los planos narrativos de
Arguedas”, Juan Larco(ed.), Recopilacién de textos sobre José Maria Arguedas.
Casa de Las Américas, la Habana, 1976. pp. 123-142.

Borel, Jean Paul."Arguedas o la literatura imposible" Caravelle, Francia, 1984,
nam. 42, pp. 77-91.Bourricaud, Francois. “El tema de la violencia en Yawar
Fiesta”, Juan Larco (ed.), Recopilacidn de textos sobre José Maria Arguedas, Casa
de las Américas, La Habana, 1976. pp. 209-225.

Bueno Chévez, Radl. “Relato oral y vision del mundo andino: “El lagarto” y
otros cuentos de Lucanamarca”, en Revista de critica lileraria latinaomericana.
N° 20, Lima, 1984. pp. 9-28.

—— . "El duro oficio del creador”, Juan Larco(ed.), Recopilacidn de textos
sobre José Marfa Argueias, Casa de las Américas, La Habana, 1976. pp. 177-184.

Castro Klarén,Sara. El mundo mdgico de José Maria Arguedas. Lima, Instituto de
Estudios Peruanos, 1973,

Cornejo Polar, Antonio. “Arguedas, poeta indigena”, Juan Larco(ed.),
Recopilacion de textos sobre José Marin Arguedus. Casa de las Américas, La
Habana, 1976. pp. 21-30.



271

. . "El sentido de la narrativa de Arguedas”, Juan Larco(ed.),
Recopilacion de textos sobre José Maria Arguedas. Casa de las Anéricas, La
Habana, 1976. pp. 45-72,

— . Los universos marrativos de José Marfa Arguedas, Losada, Buenos
Aires, 1973. pp. 45-72.

e "Comentario a Cultura popular y forma novelesca: zorros y danzantes
en la iltima novela de Arguedas”, en Revista de critica literaria latinoamericana. N°
16, Lima, 1982. pp. 165-166.

Couthard, G.R. “Un problema de estilo”, Juan Larco(ed.), Recopilaciin de
textos sobre José Maria Arguedas, Casa de las Ameéricas, La Habana, 1976.pp.
11122,

Cruz Leal, Petra Iraldes. Dualidad cultural y creacidn mitica en José¢ Maria
Arguedas. Universidad de la Laguna (8.D).

De Llano, Aymara. "Maridtegui y Arguedas: dos lecturas, una
interpretacién”, en Cuadernos Americanos, no. 48, UNAM, México, 1994,

Dessau, Adalbert. “Icaza y Arguedas, exploradores del laberinto de los
andes”, Juan Larco (ed.), Recopilacion de textos sobre José Marfa Arguedas, Casa
de Las Américas pp. 227-234.

Dessau,  Adalbert. “Jorge Icaza y José Maria Arguedas. Problemas
conceptuales y artfsticos del indigenismo”. Anuario Indigenista, vol. XXX, dic.
1970, pp. 183-190.

Diaz Ruiz, Ignacio. Literatura y biografia en José Maria Arguedas. UNAM,
México, 1991.

Dorfman, Ariel. “Puentes y padres en el infierno: Los Rios Profindos”, en
Revista de Critica Literaria Latinoamericana, 12,2° Semestre 1980, pp. 91-137.

Escajadilio, Tomds G., “Las sefiales de un transito a la universalidad”, Juan
Larco (ed.), Recopilacion de textos sobre José Maria Arguedas, Casas de las
Américas, La Habana, 1976. pp. 73-110.

. " Meditacién preliminar acerca de Jos¢é Marfa Arguedas y el
indigenismo”. En Revista peruana de Cultura, n.13-14. dic. 1970, pp. 82-126.



272

e “Topicos y simbolos religiosos en el primer capitulo de los rios
profundos”. Revista de Critica Literaria Latinoanericana, afio V, nam. 3,12.
semestre 1979, pp. 57-68.

. “Entrevista a Jos¢ Maria Arguedas”. Cultura y pueblo, Lima, n, 7-8,
jul-dic, 1965, pp. 22-23.

Escobar,Alberto. “El sexto o el habito de la libertad”, Juan Larco(ed.),
Recapilacion de textos sobre José Marta Arguedas. Casa de las Américas, La
Habana, 1976. pp. 285-287.

. “La guerra silenciosa de Todas las sangres”. Revista Pernang de
Cultura, n. 5, abril 1965, pp. 37-49; Juan Larco(ed.), Recopilacién de textos
sobre José Marfa Arguedas, Casa de las Américas, La Habana, 1976.pp. 289.
299.

- .“Arguedas o la utopia de la lengua”, en Revisia de critica literaria
latinoamericana. N° 20, Lima, 1984. pp. 350-352.

. “La utopia de la lengua en el primer Arguedas”, en Revista de
critica literaria {atinoamericana, N° 12, Lima, 1980.

Favre, Henri. “José Maria Arguedas y yo: jun breve encuentro o una cita
fustrada?”, en Cuadernos Americanos, UNAM, no. 56, México, marzo-abril,
1996.

Febres, Eleodoro J. “Los rios profundos de Arguedas: estructura e intension”,
en La Torre, n.. 93-94, jul-dic. 1976. pp. 161-178.

Gonzdlez, Galo Francisco. Amor y erotismo en Ia narrativa de José Maria
Arguedns, Editorial Pliegos, Madrid, 1990.

Jiménez, Reynaldo. “Realidad y mitificacion: el narrador nifio en Los rios
profundos", en Texto Critico, n14, jul-sep 1979, pp.104-116.

Kundera, Milan. El arte de la novela, México, Editorial Vuelta, 1987.

Lévano, César. Arguedas, un sentimiento trdgico de lu vida. Lima, Grdfica Labor,
1969.

Lienhard, Martin. Cultira popular andina y fortna novelesca. Zorros y danzantes
en la tiltima novela de Arguerias. Lima, Latinoamericana Editores, 1981,



. "La 0ltima novela de Arguedas. Imagen de un lector futuro” (EI
zorro de arriba...). Revista de critica Literaria Latinoamericana, n. 12, 2° semestre
1980, pp. 177-196.

. "La funcién de danzantes de tijeras en tres textos de José Maria
Arguedas”, en _Revista lberoamericana, vol. XLIX, n. 122, ene-marzo, 1983, pp.
140-157.

. "Tradicién oral y novela ('los zorros’ en la dltima novela de José
Maria Arguedas)”. Revista de Critica Literavia Latinoamericana, n. 6, 1977, pp.
81-92.

. La voz y su huella: escritur y conflicto étnico-social en América
Latina.(1492-1988). Casa de las Américas, La Habana, 1990,

Marin, Gladys C. La experiencia americana de [osé Maria Arguedus. Buenos Aires,
Fernando Garcfa Cambeiro, 1973,

Matta de Rodriguez, Paulina. "Bl cause polftico y su utilierfa artfstica”, Juan
Larco (ed.), Recopilacion de fextos sobre José Murfa Arguedss. Casa de las
Américas, La Habana, 1976. pp. 185-19.

Merino de Zela, Mildred. “Vida y obra de José Maria Arguedas”. Revista
peruana de cultura, n. 13-14, dic. 1970, pp. 127-145.

Millones, Luis, “Reflexiones en torno al romance en la sociedad indigena: seis
relatos de amor”, en Revista de critica literaria lntinoamericann. N° 14, Lima,

1981. pp. 7-28,

Montoya, Rodrigo. “ Yawar fizsta: una lectura antropolégica”, Revista de Critica
Literaria Latinoamericana, n, 12,2° semestre 1980, pp. 55-68.

Morales, Leonidas. “Jos¢ Marfa Arguedas: el lenguaje como perfeccién
humana”. Estudios Filoldgicos, Universidad Austral de Valdivia, n. 7, 1971.

Moretic, Yerko. “Tras las huellas del indigenismo literario en el Perd”, Juan
Larco (de.), Recopilucion de fextos sobre José Maria Arguedns. Casa de las
Américas, La Habana, 1976. pp. 31-44.

Mursioz, Silverio. “Ef juego como propedéutica social en Los escoleros”. Revista
de critica literaria latinoamericana, n.12, 2° semestre 1980, pp. 41-53.



274

. . "Yawar fiesta: el mito de la salvacion por la cultura”, en Texto
Critico, n. 14, jul. sept. 1979, pp.71-103.

Murra, John V. “José Maria Arguedas: dos imégenes”, en Revista
Iberoamericany, vol, XLIX, n. 122, ene-marzo 1983, pp. 43-54.

Ortega, Julio, ” Arguedas: la ambigiiedad racial”. Mundo nuevo, n.-14 agosto-
1967, pp. 71-73.

Paoli, Roberto, ”Los rios profundos: la memoria y lo imaginario”, en Revista
Iberoamericana, vol. XLVII, n .118-119, ene-jun. 1982, pp. 177-190.

Pantigoso, Edgardo |. La rebelion contra el indigenismo y la afirmacion del pueblo
enel mundo de José Marta Arguedas. Lima, Juan Mejfa Baca,1981.

Rama, Angel. “Los rios profundos, Gpera de pobres”, en Revista Iberoamericana,
vol. XLIX, n. 122. ene-marzo 1983, pp. 11-41.

. "Recuperacién del pensamiento mitico en José Maria Arguedas”.
Latinoamérica, n. 9, 1976, pp. 247-274.

. (ed.). Sefiores ¢ indios, acerca de la culturn quechua. Buenos Aires,
Arca/ Calicanto, 1976.

— . Transculturacion narrativa en América LatinaSiglo XXI, México,
1982

Ratto, Luis Alberto. "Arguedas o el creador visceral". Juan Larco (ed.),
Recopilacion de textos sobre José Maria Arguedas. Casa de las Américas, La

Habana, 1976. pp. 311-313,

Rivera, Marfa del Carmen P.de. Aproximacién a lu obra de José Maria Arguedas.
Santo Domingo, Instituto Tecnolégico de Santo Domingo,1975.

Rodriguez-Luis, Julio. Hermenéutica y prdxis del indigenismo, la novela
indigenista de Clorinda Matto a José Maria Arguedas. México, FCE, 1980.

Rowe, William. Mito ¢ ideologia en Ia obra de José Marfa Arguedas. Instituto
Nacional de Cultura, Lima, 1979.

Rufinelli, Jorge. ” Arguedas y Rulfo: dos narrativas que se encuentran”, en
Revista lberoamericana, vol, XLIX, n. 122, ene-marzo 1983, pp. 171-179.

Spina, Vicent. El modo épico en José Marin Arguedas, Madrid, Editorial Pliegos,
1986.



275

Vargas Llosa, Mario. “El Sexto de Jos¢ Maria Arguedas: la condicion
marginal", Prologo a El sexto. Barcelona, Laia, 1974, pp.7-21.

—_— . “Ensoflacién y magia en Los ros profundos”, Prélogo a Los rivs
profundos, Caracas, Ayacucho, 1978, pp. IX-XIV.

- . “Entre la ideologfa y la arcadia”. Revista Iberoamericana, vol.
XLVII, n. 116-117, jul-dic. 1981, pp.33.46.

oo "Entre sapos y halcones”. Madrid, Cultura hispénica, 1977; Los
rios profundos, Caracas, Ayacucho, 1978, pp. 191-206.

__"La utopfa arcaica". Revista de la Universidad de México, vol . XXXII,
n. 7, marzo 1978, pp. 1-10.

(prol.), Los rios profundos. La Habana, Casa de las Américas, 1966.

. " Arguedas, entre la ideologfa y la arcadia”, Prélogo a Todas las
sangres, Alianza Editorial/Losada, Madrid, 1982

. "Tres notas sobre Arguedas”, en Nueva novela lispanoamericana,
Paidés, Buenos Alres, 1972

Westphalen, Yolanda. “Interpretacién de 'Agua’ de José Maria Arguedas”, en
Letras, afio XXXIX, 1967, pp. 78-79.

Yurkievich, Saul. “Realismo y tensién lfrica en Los rfos profindos”, Juan Larco
(ed.), Recopilacidn de textos sobre José Muria Arguedas. Casa de las Américas, La
Habana, 1976. pp. 236-250.

BIBLIOGRAFIA GENERAL

Bajtin, Mijait M. La poftica de Dostoievski. México, Fondo de Cultura
Econdémica, 1986.

- La cultura popular en ln Edad Media y en el Renacinsiento. El contexto
de Francois Rabelais. México, Alianza Universidad. 1993.

Bajtin, Mijail. Estética de la creacidn verbal.2a edic. Mexico, Siglo XXI Editores,
1985.



276

Barthes, Roland. Critica y verdad. 6a. edicién, México, Siglo XXI Editores, 1983,
__et.al, Andlisis estructural del relato. Premia, México, 1985.

Bataille, George. La literatura y el mal, 4a edicion, Madrid. Edit. Taurus. 1981,

Benjamin,Walter. Para una critica de la violencia, 3a. ed., México, Premia
Editora, 1982.

Beristdin, Helene. Anlisis estructural del relato literario, teorin y prictica,
México, UNAM, 1982,

Cornejo Polar, Antonio. “Los sistemas literarios como categorias histéricas...”,
en Revista de critica literaria latinoamericana. N° 29, Lima, 1989. Pp. 19-25.

. "Literatura peruana y tradicién indigena", en Liferaturas Andinas,
Instituto de Estudios Cultura y Sociedad en los Andes, Jauja, Peru, segundo
semestre,1988. Afio I, no. 1.

. Sobre literatura y critica latinoamericanas, Universidad Central de
Venezuela, Caracas, 1982.

. La formacion de la tradicion literaria en el Peni.Centro de Estudios y
Publicaciones, Lima, 1989.

. Literatura y sociedad en ¢l Peni: La novela indigenista. Lasontay, Lima
1980. '

. Escribir en el Aire. Ensayo sobre ln heterogeneidad socio-cultural en las
literaturas andinas. Editorial Horizonte, Lima 1994,

Cotler, Julio. “Pert: Estado oligdrquico y reformismo militar”, en América
Latina: historia de medio siglo. Instituto de Investigaciones Sociales, INAM.
Siglo XXI, México, 1982.

Degregori, Carlos Ivan, et.al. ludigenismo, clases sociales y problema nacional, La
discusion sobre el “problema indigena” en el Peni, Centro Latinoamericano de
Trabajo Social, Lima, s/f.

Dorfman,Ariel. [maginacion y violencia en América, 2a. ed, Barcelona,
Anagrama, 1972,



27

Flores, Angel. Narrativa hispanomunericana, 1816-1981. Historia y Antologia 1V. La
generacion de 1940-1969. Siglo XXI Editores, México, 1982,

Flores Galindo, Alberto. Buscando un inca: identidad y utopia en los Andes. Casa
de las Américas, La Habana, 1986.

Fuentes, Carlos. La mueva novela hispanoamericana. México, Fondo de Cultura
Econémica, 1986.

Goldman, Lucien. “Creacion literaria, vision del mundo y vida social”,
Estética y marxismo. Adolfo Sdnchez Vazquez (ed.), Ediciones Fra, México,
1988.

Lemogudeuc, Jean Marie. “De la epopeya al drama: las transformaciones del
personaje en la novela indigenista peruana”, en Literaturas Andinas, Instituto
de Estudios Cultura y Sociedad en los Andes, Jauja, Pert, segundo semestre,
1988. Ao |, no. 2.

Lépez-Baralt, Mercedes, El retorno del Inca rey: mito y profecia en el nundo
andino. Editorial Playor, Madrid, 1987.

Maldonado-Denis, Manuel. La violencia en la obra de Garcia Mdrquez, Puerto
Rico, Edicion Sur América, 1977,

Mariétegui, José Carlos. Sicte ensayos sobre la interpretacion de la realidad
penuana. México, Era, 1979. (serie popular,69).

Meléndez, Concha. La novela indianista en Hispanoamérica (1832-1889), 2a. ed.
Rfo Piedras, Ediciones de la Universldad de Puerto Rico, 1961.

Morson, Gary Saul (Comp.). Bajtin. Ensayos y didlogos sobre su obra. UNAM,
México, 1993.

Nolte Maldonado, Rosa Marla ]. Quellkcay. Arte y vida de Sarhua.
Comunidades campesinas Andinas. Terra Nova/Imagen Editores, Lima,
1991

Nutnez, Estuardo. La inagen del mundo en la literatura peruana. México, FCE,
1971.

Ortega Julio, La imaginacion critica: ensayos sobre la modernidad en el Perii. Lima,
Ediciones Peisa, 1974.



278

Ossio, Juan (Antologfa). Ideologia mesidnica del mundo andino. Edicién de
Ignacio Prado Pastor, Lima, 1973,

Pacheco, Carlos. “Trastierra y oralidad en la ficcion de los
transculturadores”, en Revista de critica literaria latinoamericana. N° 29, Lima,

1989, pp. 26-38,

Pérus, Francoise. Historia y critica literaria. Cuba. Ediciones casa de las
Américas 1982,

Roa Bastos, Augusto. “Imagen y perspectivas de la narrativa latinoarnericana
actual”,

Rosental, M.M. y Laudin, P.F. Diccionario de Filosoffa. Akal Editor, Madrid,
1975.

Tadorov, Tzvetan y Oswaltd Ducrot. Diccionario enciclopédico de las ciendias del
lenguaje. Siglo XI Editores, México, 1991.

Vargas Llosa Mario. “Novela primitiva y novela de creacién en América
Latina”, en Revistu de la Universidad de México, vol. XXIII, n. 10, jun, 1969, pp.

29-36,
. “ El gran arte de la parodia”, en Revista de la Universidad de

Meéxico nam. 431, dic. 18%.
Vega, Inca Garcilaso de la, Comentarios reales. Ediciones Nuevo Mundo. (5.D.)

Vidal Mendoza, Fernando. “El cuento en el Peri (1904-1987), en Literaturas
Andinas, Instituto de Estudios Cultura y Sociedad en los Andes, Jauja, Perd,
segundo semestre, 1988. Afio [, no. 1.

Wise, David. "Indigenismo de izquierda y de deyecha; dos planteamientos de

los afios 1920".
en Revista Iberoanwricana, vol. XLIX, n. 111, enero-marzo 1983, pp. 159-169.

Yurkievich, Saul. La violencia estremecedora de lo real, Edit. Culturas, Francia,
1988.



	Portada
	Índice
	Introducción o Paqarina1
	Capítulo I. Sobre el Indigenismo
	Capítulo II. Algunos Símbolos desde Ayer
	Capítulo III. Dientes para Moles la Historia: Mundos, Palabras y Hombres
	Capítulo IV. Ñuqawan Kuska: Junto Conmigo
	Capítulo V. Sexo, Mito y Religiosidad
	Capítulo VI. Tullpa: Hoguera
	Conclusión o Kacharpari164
	Bibliografía y Hemerografía



