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NOVELESCO ARGUEDIANO

Edmer CALERO DEL MAR

Resumen

A laluzdelosprincipiosdualistasestructural esandinosyanantiny masintin, evidenciados
a partir de los afios setenta, se propone un estudio del espacio en las novelas de José Maria
Arguedas y en particular en Yawar fiesta. Se utiliza en esta novela € principio de relacion
complementariageogréficay social, yanantin, paraexplicar losdiferentesorigenesatribuidosal
toro Misitu y e comportamiento de las comunidades con €él. El principio masintin implica
identidad, solidaridad y equivalencia entre los miembros que une. Se utilizala.combinacion de
dichos principios para proponer una explicacion de ladindmica de las “batallasrituales’ delas
que el Pukllay es una modaidad. Se enfoca Yawar fiesta, en la que e Turupukllay esta
representado, utilizando esta interpretacion.

Palabr asclaves: Batallasritual es, espacio novel esco ar guediano, dualismo estructural andino,
masintin, Misitu, Pukllay, Turupukllay, yanantin.

DUALISME STRUCTUREL ANDIN ET ESPACE ROMANESQUE ARGUEDIEN

Résumé

A la lumiére des principes dualistes structuraux andins yanantin et masintin, mis en
évidence a partir des années soixante dix, on propose une étude de |’ espace dans les romans de
José Maria Arguedas et en particulier Yawar fiesta. On utilise, dans ce roman, le principe de
relation complémentairegéographiqueet social, yanantin, pour expliquer lesdifférentesorigines
attribuées au taureau Misitu et le comportement des communautés a son égard. Le principe
masi ntinimpliqueidentité, solidaritéet équival enceentrelesmembresqu’il unit. Lacombinaison
de ces deux principes est utilisée pour proposer une explication de la dynamique des “batailles
rituelles’ dont le Pukllay est une modalité. On met |" accent sur Yawar fiesta, ou le Turupukllay
est représenté, en utilisant cette interprétation.

Mots clés : Batailles rituelles, espace romanesque arguédien, dualisme structural andin,
masintin, Misitu, Pukllay, Turupukllay, yanantin.

ANDEAN STRUCTURAL DUALISM AND ARGUEDIEN NOVELISTIC SPACE

Abstract

A study of thefictional space of the novels of José Maria Arguedas, in particular Yawar
Fiesta, is proposed in terms of the dual Andean structural principles, yanantin and masintin,
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which have been recognized sincethe 1970's. Inthisnovel, the principl e of géographic and social
complementary relationship, yanantin, is used to explain the different origins attributed to the
bull, Misitu, and the way the different communities respond to him. The masintin principle
impliesidentity, solidarity and equival ency between the membersthat it unites. The combination
of these principlesisutilized to propose an explanation of the dynamicsof the“ritual battles’, of
which the Pukllay isonetype. Yawar Fiesta and the Turupukllay, represented in thisnovel, are
brought into focus using this interpretation.

Key words: Ritual battles, Arguedian novelistic space, Andean structural dualism, masintin,
Misitu, Pukllay, Turupukilay, yanantin.

Desde hace algunos afios, se consideraque el espacio participaen laelaboracion
de la historia o trama gque propone la novelay que llega a ser un “lugar generador de
sentido”. El espacio en las novelas de José Maria Arguedas, siendo considerado un
espacio mitico (Rouillon, 1967; Forgues, 1989; Alvarez Arocha, 1989) y sagrado,
engendra prohibiciones y obligaciones. Nuestro objeto de estudio es, entonces, una
“geografia mitica’, sagrada y que es, a mismo tiempo, funciona en las novelas de
Arguedas. Enestearticul o nosocuparemossolamentedeun aspectodedicha“ geografia’:
el dualismo estructural andino. Los principios dualistas andinos yanantin y masintin
estan sobretodo presentesenlanovelaYawar fiestapublicadaen 1941, peroincluiremos
también en nuestro estudio Los rios profundos, de 1958 y Todas las sangres, de 1964
(2). ¢Cudl seralasignificacion miticadelas oposiciones ato/bajo y zonaquechua/zona
punaomnipresentes en Yawar fiesta? La oposicion dualista prehispanicaalto/bajo que
figura en los documentos de los cronistas de los siglos XVI y XVII, como El Inca
Garcilaso o Cristébal deMolina(del Cusco), dejaambigliedadesen cuanto alajerarquia
de las comunidades e individuos ligados por dicha oposicion. Los estudios realizados
en el pueblodeY ucay (MoliniéFioravanti, 1985) y lapuestaen evidenciadel principio
yanantin dejan ver que la oposicion alto/bajo incluye también la oposicién zona
guechua/zona puna. La diversidad religiosa de los habitantes de esas zonas puede
explicar enlanovelaYawar fiestalosdiferentesorigenesatribuidosal toro Misitu. Para
unosesunilla o ser mitico capaz de perdersey vivir en lo profundo delas aguas delos
lagos. Paraotrosesun salga o simpleanimal salvajesuceptibledeser cazadoy utilizado
como objeto sacrificial de laherranza, rito de marcacion del ganado.

El principio masintin rige, entre otras, las relaciones paternales, maternales y
fraternal esentreindividuosdel mismo sexoy noimplicajerarquiapreestabl ecidacomo
€l principio yanantin, que rige esas mismas relaciones pero entre individuos de sexo
opuesto. Los textos quechuas de algunas canciones recogidas durante las batallas
rituales, delasque el Pukllay esunamodalidad, dejan ver larelacion masintin queliga
alosgruposqueseenfrentan. Un criterioimportante paraladeterminacién del vencedor
anual de dichas batallas es € nimero de muertosy el derramamiento de sangre. En
ciertas zonas andinas, como en Ayacucho, se asocialasangre al agua, que es regulada

(1) Emplearemos |as Obras completas de la Editorial Horizonte, Lima, 1983, tomos |, 111y
IV repectivamente.
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en parte por los dioses montafias 0 Wamanis. Estudios etnélogicos y literarios han
demostrado que, en pleno siglo XX, e pueblo de Puquio, en € departamento de
Ayacucho, presenta divisiones sociogeogréficas derivadas del dualismo estructural
andino prehispanico. Se han constatado las relaciones fraternales que unen a las
comunidades de Qollanay Chaupi por unapartey alas de K’ayauy Pichk’ achuri por
otraparte. Sehaconstatado también queladivision alto/bajo interviene entrelas cuatro
comunidades: Chaupi y Pichk’achuri estén situadas arriba con respecto a Qollanay
K’ayau, ubicadas abajo. Se ha demostrado también el ato grado de autenticidad de
dicho pueblo en la novela Yawar fiesta. En esta novela, € deseo reiterado de las
comunidades de K'ayau y de Pichk’achuri de vencer en el Turupukllay anual, que
implica un enorme derramamiento de sangre humana o “agud’, permite relacionar a
Turupukllay conel Pukllay delasbatallasritualesenlasqueel hombre, al sangrar, incita
al Wamani a hacer lo propio. Al establecer esta relacién surge €l problema de la
preeminenciasi setiene en cuenta, como hemosvisto, que unade las comunidades que
se enfrentan, K’ ayau, comparte su calidad de “abajo” con la comunidad de Qollana,
cuyo nombre implica preeminencia, superioridad, aspecto que la Historia de Puquio
confirma. La comunidad de K’ayau situada también abajo deberia ser, entonces, de
manera constante superior alade Pichk’ achuri. Si lajerarquiayaesta establecida, ¢por
gué este deseo de competir? Nos encontramos, asi, en una situacién algo similar ala
descrita por Molinay Garcilaso: enfrentamientos anuales de poblaciones hermanas,
opuestaspor ladivisidnalto/bajo, quedeben ser igual espero que, al mismotiempo, debe
“tenerse en memoria’ la superioridad de una de €ellas. La hipétesis de dos tipos de
preeminencia permite resolver esta contradiccion. La primera, basada en €l principio
yanantinqueimplicaunajerarquiaconstanteasoci adaalaoposicidnalto/bajo, explicaria
la preeminencia constante de la comunidad de Qollana. La segunda, basada en el
principio masintin que implica equivalencia y reciprocidad, se establece gracias a
enfrentami entos anuales como el Pukllay y su version metamorfoseaday sincrética: el
Turupukllay. En Yawar fiesta, la gran relacion social contradictoria, generadora de la
accion novel esca, parece ser principalmente el establecimiento delajeraquiamasintin.

En los afos setenta se han evidenciado dos principios organi zativos del espacio
andino: el yanantiny el masintin. ¢Como ha utilizado Arguedas esos principios?

1. YANANTIN

NuUfiez del Prado (1979: 5) explica asi esta nocion:

“Entiendo por Y anantin el principio de oposicion complementaria a través
del cual el hombre andino ve su universo y organiza su mundo en parejas
de opuestos complementarios, todo 1o que en él se encuentra. Estos opuestos
complementarios son asociados a las nociones de ‘masculino’ y ‘femenino’,
son interdependientes, jerarquizados y unidos entre si por una cadena de
intercambios reciprocos de diferente naturaleza y/o asimétricos.”

Enrique Mayer (1977: 77) aclara:

“El concepto yanantin del que Tristan Platt tomd conciencia en un trabajo
de campo en una comunidad quechua de Bolivia me fue explicado primero
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por él (comunicacion personal). Segin Platt (2), las cosas que al reflejarse
en un espejo son iguales unas a otras estan en una relacién yanantin; por
giemplo la mano izquierda y la derecha son iguales solamente en una
relacion de imagen de espejo. El marido y la mujer estan también
conceptualizados en una relacién yanantin.”

A partir de esas definiciones se puede deducir que paralos andinos € universo
se compone de pares de elementos complementarios y opuestos; estando dichos
elementos ligados por unarelacién yanantin que es comparable alaque ligaun objeto
a su imagen en un espegjo. Se dan varios gjemplos de pargjas. mano derecha/mano
izquierda, marido/mujer, masculino/femenino. Segin Daisy Nufiez del Prado, los
elementos de dichas parejas estan jerarquizados.

A nivel mitico, unailustracion de este principio eslafundacion delaciudad del
Cusco y €l establecimiento de |a pareja fundadora segiin €l Inca Garcilaso de laVega
(1973: 49):

“Desta manera se principié a poblar esta nuestra imperial ciudad, dividida

en dos medios, que llamaron Hanan Cozco, que como sabes quiere decir

Cozco €l alto, y Hurin Cozco, que es Cozco el bajo. Los que atrgjo el Rey

quiso que poblasen a Hanan Cozco, y por eso le llamaron el alto, y los

que convoco la Reina que poblasen a Hurin Cozco, y por eso le [lamaron
el bajo. Esta divisiéon de ciudad no fue para que los de la una mitad se
aventajasen de la otra mitad en esenciones y preminencias, sino que todos
fuesen iguales como hermanos, hijos de un padre y de una madre. Sélo
quiso el Inca que hubiese esta division de pueblo y diferencia de nombres,
alto y bajo, para que quedase perpetua memoria de que a los unos habia
convocado el Rey y alos otros laReina. Y mand6 que entre ellos hubiese
sola una diferencia y reconocimiento de superioridad: que los del Cozco
alto fuesen respetados y tenidos como primogénitos, hermanos mayores,

y los del bajo fuesen como hijos segundos; y en suma, fuesen como el

brazo derecho y el izquierdo en cualquiera preminencia de lugar y oficio,

por haber sido los del alto atraidos por el varén y los del bajo por la

hembra.”

En esta cita de Garcilaso, una serie de elementos se presentan por pares.
Rey Reina
Varén Hembra
Hanan, alto Hurin, bajo
Primogénitos Hijos segundos
Brazo derecho Brazo izquierdo

Cadaelemento de la columnade laizquierda parece ligado al de la derecha por
unarelacion yanantin. El brazo derecho oo alto pueden tener unaparejasimétricacon

(2) Tristan Platt desarrolla estos conceptos en un articulo publicado en castellano (1976)
—aque citaremos luego— y en otro publicado en francés (1978).
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relacion aun gje en € brazo izquierdo o 1o bajo, como unaimagen en un espejo. Esta
relacion yanantin entre lo ato y lo bgjo e inclusive entre la punay el valle ha sido
evidenciada por Tristan Platt (1976: 8-9) que especifica que esta Ultima oposicidn,
basada solamente en parte en la geografia, tiene repercusiones en todalaorganizacion
social:
“... en términos conceptuales esta discontinuidad [puna/valle], que en la
naturaleza se presenta en forma imprecisa, se hace mucho mas precisa a
través de todo un conjunto de conceptosy creencias, con lo que ya puede
convertirse en un principio regulador de la organizacion social.”

Asimismosi, comolo suponePlatt, el hombrey lamujer sesitlianenunarelacion
yanantin uno con relacion a otro, esldgico que € rey o lareina o que los elementos
varonesy hembras|o estén también. En el texto de Garcilaso ese lazo se hace también
extensivoalarelacién entrelosprimogénitosy loshijossegundos. Hay sinembargo una
paradojaen lo que serefiere alaigualdad de los el ementos de cada pareja. En el texto
seleeque

“Esta division de ciudad no fue para que los de la una mitad se aventajasen
de la otra mitad en esenciones y preminencias, sino que todos fuesen
iguales como hermanos, hijos de un padre y de una madre...”

Esto corresponde alaigualdad de los el ementos de un mismo par. En cambio,
acto seguido, hay de modo evidente unajerarquiaentre | os elementos de un mismo par,
yaquetodos|oselementosdelacolumnadeladerechadeben reconocer lasuperioridad
delosdelaizquierda. Estajerarquialarecal caigua mente Daisy NUfiez del Prado como
hemos visto. Platt (1976: 49) llega a una conclusion similar estudiando alos Machay
constata que hay una ambigliedad en larelacién yanantin:

“Yanantin puede indicar una pareja de simetria e igualdad perfecta, pero
también puede servir como disfraz ideoldgico para una relacién que en
realidad es desigual, como la que existe entre el Hombre y la Mujer.”

Dospreguntassurgen aestenivel. Existian rel acionesdefraternidad entreel Alto
y el Bajo Cusco pero, ¢existiao no unajerarquiaentre las dos partes de laciudad y de
gué naturaleza era esa “superioridad”? Volveremos sobre la importancia de estas
relacionesy sobre su complejidad en la obra novel esca de Arguedas cuando hagamos
intervenir otro principio para explicarlas, el masintin.

Asi, €l principio yanantin puede permitirnos explicar la division ato/bajo
presente alln en numerosos pueblos andinos como Y ucay (3), en el departamento del
Cuscoy Puquio (escenario delanovelaYawar fiesta) en el departamento de Ayacucho.

Arguedas (1974: 165) escribe:

“Yawar fiesta es la novela de los [lamados ‘ pueblos grandes’, capitales de
provincia de la ‘sierra’”.

(3) MaliniéFioravanti (1985: 98): “ Y ucay siguedivididohoy endosmitadescomoantiguamente:
Huichayparte (wichay: arriba) y Urayparte (uray: abgjo). La iglesia arribay el cementerio abajo
marcan los limites del espacio del pueblo.”
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Puquio, donde tiene lugar gran parte de la accién de lanovela Yawar fiesta, ha
sido objeto de un estudio comparativo como ciudad real, histérica y como espacio
ficcional de dicha novela (Pratlong, 1982). Se ha demostrado asi que la estructura de
Puquio esté calcada de la estructura del Cusco incaico:

“En Puquio [...] como en el Cusco existe entre las dos mitades una
analogia de estructura en la medida en que desde el punto de vista
topogréfico, hidroldgico y jerérquico, Qollana es para Chaupi 1o que Qayau
es para Pichk’achuri, asimismo en el Cusco, Chinchaysuyu (Qollana) es
para Antisuyo (Payan) lo que Collasuyu (Qayao) es para Cuntisuyu. En
Puquio, a Qollana y a K’ayau se les Ilama uraypi en comparacion con
Chaupi y con Pichk’achuri, ambos hanaypi [...] Mutatis Mutandis, la
estructura de Puquio parece, entonces, haber sido calcada de la del Cusco
incaico.” (Pratlong, 1982: 36-38)

Arguedas (1956: 184-185) sefidalos estrechos lazos fraterna es que unen alas
comunidades:

“Los ayllus de Chaupi y Qollana se consideran ‘hermanos’, asi como

Qayao y Pichgachuri, entre si.”

Hemos visto, entonces, que las similitudes entre la organizacion de Puquioy la
del Cusco incaico comprenden tanto la distribucion espacial como las relaciones
sociales existentes entre las dos ciudades.

Nufez del Prado (1979: 2), tanto como Platt, recal caque lanocién yanantin esta
presente también en la division punalvale, ala que corresponde la oposicion puna/
guechua descrita por Molinié Fioravanti (1985: 108) en un estudio realizado en el
mencionado pueblo de Y ucay:

“Ladistincion entre quechua y puna es una de las formas de la oposicion
mas general [...] entre las categorias de abajo y de arriba, oposicién
fundamental en la cosmogonia indigena de |os campesinos de abajo. Arriba
en el cerro estan las fuerzas mal éficas que se deben conjurar y los poderes
sobrenaturales que hay que conciliarse.”

Esta cita muestra que la puna es un lugar hierofanico importante. La oposicién
guechua/punatiene, entonces, dos dimensiones: una geogréficay unadivina.

Veamos primero como la descripcion construye, en la novela Yawar fiesta, €l
espacio correspondiente a la sierra peruana. En €l principio de la novela, “el medio
transparente” (4) utilizadoes" el abradeSilanayok’”. A partir deestelugar, €l personaje
focalizador, € viajero, nos hace descubrir el pueblo de Puquio con tres de sus cuatro
ayllus (Arguedas, 1983[1941]: 71). En el segundo parrafo, utilizando el mismo lugar,
se introduce en el relato la puna, zona del paisaje serrano (5) muy importante en la
novela:

(4) Tomando gjemplos de la obra novelescade Zola, Hamon (1972: 473) consideraentre los
temas necesarios a la descripcion les milieux transparents: las ventanas, las puertas abiertas, los
panoramas extensos, etc.

(5) Weberbauer (1945: 83): “El piso masalto delaSierra, exento de agricultura, se denomina
Punaen €l sury centro del paisy Jalcaen el norte.”
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“Desde el abra de Sillanayok’ se ven tres riachuelos que corren [...] Los

riachuelos bajan de las punas corriendo por un cauce brusco, pero se

tienden después en una pampa desigual donde hay hasta una lagunita;
termina la pampa y el cruce de los rios se quiebra otra vez y el agua va
saltando de catarata en catarata hasta llegar al fondo de la quebrada.”

(Arguedas, 1983[1941]: 71)

Doselementosson, deestamanera, introducidossimultaneamenteenel principio
de Yawar fiesta, la punay las comunidades, |o que podria ser €l primer indice de la
igualdad de su importancia en € mundo ficcional de dicha novela. La puna esta
caracterizada por un climay un ambiente particulares. Es el lugar donde viven los
punarunas (6) y un lugar de paso paralos vigjeros. He agui como la perciben ambos:

“En la puna alta, bajo el cielo nublado, en el silencio grande; ya sea
cuando el aguacero empieza y los truenos y las nubes negras asustan y
hacen temblar el corazén; ya sea cuando en el cielo alto y limpio vuelan
cantando las k’ellwas y los ojos del vigiero miran la lejania pensativos
ante lo grande del silencio; en cualquier tiempo, esas chukllas [choza en
nota al pie] con su humo azul, con el ladrido de sus chaschas [perro
pequefio en nota al pie], con el canto de sus gallos, son un consuelo para
los que andan de paso en la puna brava.” (Arguedas, 1983[1941]: 78)

Es, sobre todo, gracias a la vegetacién que Arguedas construye dicho piso
ecol dgico. Dos plantas que caracterizan fuertemente la zona puna, Polylepis quefioa o
Kk efiwa (7) y el ichu (8) estan presentes:

“En el claro del k’efiwual el ischu es amarillo y alto, duro. Parece como

gue la luz del dia llegara primero alli; apenas alumbra el alba, €l ischu

amarillo se ilumina” (Arguedas, 1983[1941]: 160).

El piso ecoldgico més alto de la sierra, la puna, queda asi mencionado por su
nombrey caracterizado por su vegetacion. No ocurrelo mismo con las zonas contiguas.
En su estudio sobre Puquio, Arguedas (1956: 203) escribe en unanota al pie:

“Moya. Zona intermedia entre la puna y las tierras cultivables de clima

templado (geshwa). Las moyas son ricas en pastos.”

Si laszonasinferiores, moyay quechua(geshwaenlacita), no estan mencionadas
por su nombre, selas puedeidentificar graciasalapresenciade unaplantaconsiderada
por los botanistas como indicador natural de esos pisos ecol 6gicos, € molle (9):

(6) “Punarunas. Gente de lapuna.” (Arguedas, 1983[1941]: 78, nota al pie).

(7) Weberbauer (1945: 394) especifica: “Montes de Polylepis (‘ Quinuales’). Se encuentran
dispersos en uno que otro lugar de la Puna, principalmente en la parte occidental de ella, entre los
3700y 4500 m. dealtura, subiendo hastalanieve persistente|...] En estosmontesel género Polylepis
estarepresentado por varias especies poco distintas unas de otras. Su formaesyade un arbusto yade
arbalillo, Ilegando su dto hastacinco m.”

(8) Weberbauer (1945: 391): “L aformacion delas Gramineas di spuestas en manojos aislados
(pajonal de Puna). Es entre las formaciones altoandinas la mas extensa.[...] Todas estas Gramineas
atasllevan € nombre deichu en e idioma quechua.”

(9) Weberbauer (1945: 175): “ Anacardiaceae. Un porte particular, dificil deolvidar, unagran
frecuenciay unadistribucion limitada por lineas divisorias fundamental es de la vegetaci6n peruana,
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“Junto a la pared del corral, junto a la casa, o a centro del patio, un

molle frondoso que hace sombra por las mafanas y en las tardes; sobre

el molle suben las gallinas a mediodia y dormitan, espulgandose.”

(Arguedas, 1983[1941]: 72)

Ademas, € enfoque que se hace de esas zonas no eshomogéneo, las zonasmoya
y quechuaquedan confundidas. Laoposicion es, pues, entrelapuna(10)y lasdoszonas
inferiores (moyay quechua).

Hay, entonces, lavoluntad de construir un mundo en el quelaoposicién alto/bajo
esta presente gracias alos pisos de la vegetacion y alas caracteristicas climatol 6gicas
dedos zonasimportantes en Yawar fiesta: lazonapunay lazonaquechua. (Qué sucede
en las otras novelas? En Losrios profundos, la puna aparece apenas evocada gracias a
los recuerdos de Ernesto:

“En Huancapi estuvimos sélo unos dias.[...] En la falda de los cerros el
viento sacude la paja; en el lecho de la quebrada y en algunas hondonadas
crece la k' efiwa, un arbol chato, de corteza roja. La montafia por donde
sale el sol termina en un precipicio de rocas lustrosas y oscuras. Al pie
del precipicio, entre grandes piedras, crecen también esos arboles de puna,
rojos.” (Arguedas, 1983[1958]: 31)

La zona puna no se opone ala zona quechua.

En Todaslas sangres, unacatal ogacion delafloranoshacellegar, solamenteen
las cavilaciones de uno de sus persongjes alapuna, a4 200 metros, altura maximaque
permite & cultivo de papas (11) que son amargas (12):

“Convirtieron en brutos a los indios para que reinaramos nosotros. Tuvieron
que dejar que se perdieran esos andenes porque costaba mucho cuidado
y vigilancia mantenerlos, y los indios tenian que ser arreados a la altura
acomer papa amarga y mashua que les conservaba la fuerzay les apagaba
la luz de la razon.” (Arguedas, 1983[1964]: 200-201)

dan a Schinus molle el valor de un elemento importantisimo e indicador en lageografia botanicadel
pais. Los habitantes dan €l nombre de‘molle’ aeste arbusto o arbalillo[...] El limite de su extension
vertical oscilaalrededor delos 3 300 m. en el Sur, 3000 m. en el Centroy los2 000 m. en el Norte.”

(10) Flores Ochoa (1974-1976: 246) describe el pastoreo en lapunaatalo que implica una
punabaja, pero losdos pisos que @ mencionaestan incluidos en el habitat delosmontesde Polylepis,
quinuales o K efiwales: “El pastoreo de la alta puna [...] Entre los 3800 y los 4000 metros hay
comunidades de agricultures de tubércul os altoandinos, con ganaderia basada en ovinos y también
camélidos. Entre los 4000 y los 4200 y 4300 metros las comunidades son de pastores de ovinos y
camélidos con algo de cultivo, limitado a veces a solo papas y a partir de estas alturas, segin las
regiones, se comienzan a presentar Unicamente comunidades de pastores de camélidos.” En lo
sucesivo, solamente hablaremos de la puna.

(11) Weberbauer (1945: 624): “ Enlaregién dondesetocan | osdepartamentosde Punoy Cuzco
por ejemplo, se notaque el cultivo de la papa sube hastalos 4200 m. Parece que ali, lagran densidad
de lapoblacion obliga alos pequefios agricultores a explotar hasta la Ultimas posibilidades.”

(12) Beyersdorff (1984: 36): “Haya papa. Papa amarga cosechada en la zona Puna, que se
utiliza en la elaboracion de lamuraya.”
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En Todas las sangres, contrariamente alo que sucede en Yawar fiesta, la zona
moya esta explicitamente citada e incluso definida:

“En las moyas de la hacienda Providencia residian todos los colonos de

los Aragon de Peralta. Se Ilamaban moyas en esa region del Perl a las

tierras de pasto de la zona fria, préxima a los nevados.” (Arguedas,

1983[1964]: 37).

Estadefinicion difieredelo que sellamamoya enlazonade Puquio, descritapor
Arguedas.

Unaexplicacion posible seriaquelapal abramoya cubrados nociones diferentes
en funcién de las regiones. En Todas las sangres solamente la zona quechua esta
verdaderamente descrita.

En resumen, laopcidn escogida por Arguedas hasido lade privilegiar laszonas
punay quechua, evocadas gracias alas caracteristicas de las formaciones vegetales en
funcion de los pisos ecol égicos, en detrimento de lazonamoya. ¢Cual o cuéles puede
o pueden ser laolasfuncionesdeesaopcion? ¢Por quéladescripcidn deesaszonastoma
tantaimportanciaen Yawar fiestaen comparacion conlaquetomaen Losriosprofundos
y en Todas las sangres? Las relaciones entre esas dos zonas regidas, por 10 menos
parcialmente por uno de los principios andinos de la oposicion complementaria, €l
yanantin, dejan presagiar laemergenciadeunaaccion. (Cémovaamaterializarsedicha
accion?

A esta oposicion geogréfica alto/bajo o zona puna/zona quechua deberia
juxtaponerse unaoposicion religiosade esas dos zonas segin Molinié Fioravanti. ¢Qué
sucede en Yawar fiesta, Los rios profundosy Todas las sangres?

En Yawar fiesta, el elemento que permiteilustrar mejor estaoposicion esel mito
del Misituy susimplicaciones. Eso hacequesediferencielagentedeK’ ayau (delazona
guechua) deladeK’ ofiani (delazonapuna) queactuaran simultaneamenteen dosplanos
paralelos y asi lo hardn hasta € final. Hay que recalcar igualmente que, por sus
habitantesy creencias, unadelascomunidadesdePuquio, Pichk’ achuri, esmasallegada
gue las otras ala zona puna, y por ende, alagente de K’ ofiani:

“Los pichk’achuris fueron siempre verdaderos punarunas. Los otros ayllus
también tenian estancias y comuneros en la puna, pero o mas de su gente
vivia en el pueblo; tenian buenas tierras de sembrio junto a Puquio, y no

guerian las punas, casi les temian, como los mistis. Pichk’achuri era, y

ahora sigue siendo, ayllu compartido entre puquianos y punarunas.”

(Arguedas, 1983[1941]:79)

Esinteresante, primero, comparar €l origen que cadaunadelasdoscomunidades
le atribuye a Misitu. El narrador omnisciente nos hace saber las circunstancias reales
delaaparicion del Misitu, que escapandose de unaestanciallegaalapunade K’ ofiani
(13):

(13) Chipau, pueblo del layk' a que morirdatacado por €l toro Misitu, esta situado también en
lapuna “jAhistael K’ arwarasu! —hablan—. jQué grande habiasido! jQuéimponente! Entonces el
arriero o el guiadice sefidlando: [...] y a pie mismo del pico del medio, casi donde empiezalanieve,
esta Chipau.” (Arguedas, 1983[1941]: 152)
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“Lleg6 a las punas de K’ ofiani ya toro, escapando de otra estancia; quien
sabe de Wanakupampa, de Osk’onta, o de més lejos. Aparecio de repente
en los k’efiwales de Negromayo. Y desde entonces |0s punarunas no se
acercaron alaquebradita del Negromayo, por el lado de K’ ofiani.” (Arguedas,
1983[1941]: 136)

Por este hecho, € Misitu estemido como salga. El nexo entrelapunay el Misitu
es explicito, por o menos en quechua, ya que salga significa también puna (14).
Ademas, la toponimia escogida para los lugares probables de su procedencia,
Wanakupampa y Osk’onta, va en el mismo sentido ya que esas dos palabras estén
formadas a partir de nombres de animales salvajes que habitan en lapuna: €l guanaco
y el 0sk’' 0 (15). De estamanera, lapuna, como lugar deresidencia, leimprimeal Misitu
algunos de sus caracteres| o que nos permite entender mejor lanotaque Arguedas pone
a pie de pagina:

“Sallk’a. Salvaje. Se da este nombre alos toros montaraces.” (Arguedas,

1983[1941]: 90)

Parala gente de la comunidad de K’ ayao, €l Misitu es un simple salga:

“- Ahura K’ ayau va echar Misitu de don Jolian en plaza. jMentira encanto!
Sallk’ a grande no mas es Misitu, enrabiado hasta corazén. Por eso queriendo
para turupukllay.” (Arguedas, 1983[1941]: 91)

Arguedas atribuye ala gente de K’ ofiani, comunidad de la puna, otro punto de
vista. El layk’a Kokchi, uno de sus miembros, se dirige asi ala montafia Ak’ chi, dios
tutelar de la comunidad:

“Desde tu cumbre estas viendo Torkok’ ocha, tu laguna; de alli es Misitu,

de su adentro, de su agua, ha despertado tu animal. Aquista tus k’ ofianis,

han venido en la noche, caminando lejos, en helada, en el frio, en el

viento, para avisarte, rabia de Kayau quiere Misitu” (Arguedas, 1983[1941]:

139)

Torkok’ ocha es una laguna de la puna. Las circunstancias en las que €l Misitu
emerge de dichalaguna se parecen alas de laleyenda El toro encantado que describe
laemergenciadeuntoromiticodelalagunaRasuhuillca(16). Cuandolosrepresentantes
de lacomunidad de K’ ayao se dirigen a de Kofiani para convencerle de que les dgjen
capturar al Misitu, le dicen que otro toro saldra del agua:

(24) Soto Ruiz (1976): “ Sallga. sustantivo. Puna, partes altas de la cordillera.” Recordemos
que Puquio forma parte del departamento de Ayacucho, zona incluida en este diccionario.

(15) Wanakupampaviene de guanaco, wanaku en quechua, clasificado como sal ga por Flores
Ochoa(1974-1976: 256.) y de pampa. Osk’ onta, de: “ Ogjo. Gato montésdelapunay delaselva’ [...].
“Oskoallo. Como: Ogjo, ogollo.” (Chouvenc & Perroud, 1970) y delaparticula: “nta= por, por entre”,
Guardia Mayorga (1973: 301).

(16) Arguedas & |zquierdo Rios(1947: 82-83): “Latradicion huantinadice que dentro deesta
laguna [Rasuhuillca] se encuentra un toro negro [...]. Hace muchos afios, €l toro logré vencer ala
ancianay salié alasuperficie; einmediatamentelas aguas delalagunase embravecierony rompieron
los diques con grandes oleajes, inundaron Huanta, arrasaron con toda la poblacién produciendo
grandes estragos; entonces, losindiosde laaltura, al darse cuenta de ésto, procedieron rapidamente a
echar lazo a toro y lo hundieron nuevamente.”



DUALISMO ESTRUCTURAL ANDINO Y ESPACIO NOVELESCO ARGUEDIANO 163

“Pero el varayok’ alcalde y el layk’a le hablaron despacio al mayordomo
de la estancia [...] Que era voluntad del auki que el Misitu jugara en
Pichk’ achuri. Que un toro k’ osfii iba a salir de Torkok’ ocha, en reemplazo
del Misitu para los k’ofianis.” (Arguedas, 1983[1941]: 158)

¢Qué representa entonces el Misitu parala gente de la puna? Arguedas (1987c:
193) escribe:

“... son illas los toros que habitan en el fondo de los lagos solitarios, de
las altas lagunas rodeadas de totora, pobladas de patos negros. Todos los
illas causan el bien o el mal, pero siempre en grado sumo.”

En Yawar fiesta, ¢el Misitu de la gente de la puna podria ser un illa? Varios
elementos de respuesta se encuentran en lanovela. Cuando los pastores sedirigen alos
illas (17) o amuletos les pueden llamar:

“nifacha, mamacha, ‘ nifiita, sefiorita, madrecita’ o también papay, tatala,

machula, hayfachu, ‘padre, abuelo padrillo’.” (18)

En Yawar fiesta, Kokchi se dirige a Misitu llamandole de la misma manera:
“iPapay! jPapacito!” (Arguedas, 1983[1941]: 177)

Entrelasfuerzassobrenaturalesdelapunay sushierofanias, FloresOchoa(1974-
1976: 250) cita, ademasdelasillas, losengas, |osengaychusy loskhuya rumisy precisa
que:

“Estos conceptos y objetos parece que sintetizan de manera simbdlica la
relacion que hay entre los pastores de la puna alta y los mundos natural
y sobrenatural que forman parte de su medio ambiente. Son los intermediarios
a través de los cuales se vinculan con lo natural y lo sobrenatural.”

Solamente estudiaremos | os tres primeros porque son importantes para explicar
laambigiedad del Misitu. Veamos primero el enga:

“Enga es el principio generador y vital. Es la fuente y el origen de la
felicidad, el bienestar y la abundancia. No esté directamente representado
por objetos fisicos naturales ni tiene visualizacion en los objetos que
conforman el sefialu q'epi (19) aunque como principio esta presente de
manera permanente en €l, porque sin su intervencion no habria posibilidad
de que el ganado se conservara con bienestar y pudiera multiplicarse. Es
por estas razones que los pastores dicen que las illa y los engaychu
también son enga y que ‘tienen’ enga.” (Flores Ochoa, 1974-1976: 250)

(17) Flores Ochoa (1974-1976: 249): “Las illa son peguefias esculturas que representan
alpacas, llamas u ovejas. Son de piedra, por lo general de cuarcita, basalto, granito, u otras piedras de
grano fino. Muchos sin lugar a dudas son de origen precolombino, de las que se conocen en forma
difundida como conopa. Veremos luego que cuando e enga se manifiesta en forma de alpaca, esta
ultimasetransformaen piedray desaparece cuando lagente se acerca, dejando en su lugar piedrasque
Ilegan a ser amuletos.”

(18) Enloqueserefiereal sexo delosillas, Flores Ochoa(1974-1976: 253) recalcaque: “ Son
asexual es, otal vez bisexual es, porque pueden ser machoscomo hembras; aunqueno simultdneamente.”

(19) “Esun atado en el que se guardan | os objetos sagrados que se utilizan en las ceremonias
ganaderas de propiciacion y fertilidad.” (Flores Ochoa, 1974-1976: 248)
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Este principio puede, entonces, materiaizarseenlasillasy enlosengaychus, que
son amuletos encontrados en circunstancias particul ares:

“Se los busca de manera expresa, pero sera en Ultimainstancia el destino,
gue es la misma enga, €l que los ponga a disposicion de la persona que
sale en pos de ellos.” (Flores Ochoa, 1974-1976: 251)

Tantolosengaychuscomolasillas puedentener lafigurade unaalpaca(20) pero
se sefiala que:

“Hay enga para alpacas, |lamas, para ovejas, para vaca también, pero no

hay para caballos ni otros animales.” (Flores Ochoa, 1974-1976: 252)

Se busca el enga durante latemporada de lluvias o el primero de agosto:

“En los meses de enero, febrero y marzo es cuando se los busca. [...] Otro
dia bueno para buscar enga es el primero de agosto.” (Flores Ochoa,
1974-1976: 251)

EnYawar fiesta, lacapturadel Misitutienelugar el 27 dejulio, 0 sea, algunosdias
antes del primero de agosto.

La oposicién entre las zonas punay quechua esté presente durante todala caza
del Misitu. Laprimeraetapaeslasolicitud hechaa K’ arwarasu por lasdoscomunidades
para obtener el permiso de capturar a Misitu. El K’arwarasu respondera a los
representantes de las dos comunidades de manera opuesta. Asi, €l layk’'a de Chipau
(zone puna) debe coger solo a Misitu:

“El layk’a queria ir solo por el Misitu; decia que el tayta K’'arwarasu le

habia dado poder sobre los toros de todas las punas que pertenecen al

auki.” (Arguedas, 1983[1941]: 153)

La respuesta obtenida por € varayok’ alcalde de K’ayau (zone quechua) es
contraria, ya que a él debera acompariarlo toda la comunidad:

“Pero el varayok’ alcalde [...] dijo que el taita le habia ordenado a él ir

con todo el ayllu.” (Arguedas, 1983[1941]: 153)

Arguedasindicaquee layk’ ade Chipau (zonapuna) tienesolamenteunlazo para
sujetar las llamas y que no trata de utilizarlo, que no lleva poncho (esta, entonces,
pobremente vestido) y que encara a Misitu solo, luego de pedir tranquilidad a los
presentes:

“El layk’a se par6 a distancia de los érboles, en el claro del k’efiwal.

Llevaba un lacito de llama; no tenia poncho estaba solo.

[...]
- jToro, toro! jMisitu! jEsta corriendo!
- jEsta viniendo!

(20) “Sevequelosengaychutienen engay son llamadostambién enga justamente porque son
lasefial que se les presentaalos ‘pobres’ que labuscan. [...] Pueden tener lafigura de una pagocha
(alpaca) pero en lamayor parte de las veces son mas bien piedras brillantesy pulidas no talladas, sin
figura que pretenda semejar animales. Lasilla son representaciones de las pagocha (alpacas) de los
rebafios.” (Flores Ochoa, 1974-1976: 252)



DUALISMO ESTRUCTURAL ANDINO Y ESPACIO NOVELESCO ARGUEDIANO 165

El layk’a se volted a ese lado; levant6 su brazo, como pidiendo tranquilidad.”

(Arguedas, 1983[1941]: 160)

Encambio, todalagentedelacomunidad deK’ ayau (zonequechua) estapresente
y vavestida como para asistir a unafiesta:

“lIban como resbalando, agachados, pisando con cuidado sobre el waylla
ischu, Negro se veia, entre el pajonal de la quebradita, los ponchos azules
de los k’ayaus y |a bayeta oscura de sus waras. Como en media legua del
pajonal se extendian, y fueron acercandose, despacito, como creciendo,
hacia los k’efiwales.” (Arguedas, 1983[1941]: 160)

Llevan lazos que preparan para capturar al Misitu:

“Trepaban a las ramas, desenrollaban el lazo y lo preparaban como para
tirarlo desde lejos.” (Arguedas, 1983[1941]: 160).

Ademéas, hacen mucho ruido:

“Cuando €l ultimo k’ayau lleg6 al k' efiwal, todos gritaron, juntos, remeciendo
la rama de los éarboles. El layk’a seguia parado en el pajonal. Gritaron
dos o tres veces, a un tiempo, comenzando por la tropa del varayok’
alcalde.” (Arguedas, 1983[1941]: 160)

La gente de lacomunidad de K’ ayau hace por 1o tanto un Chaco (21) o cazade
animales salvajes para capturar al Misitu, al que solo considera un salga.

¢Por qué los habitantes de la comunidad de K’ ayau insisten en que €l Misitu es
un simple animal salvgje, un salga, y en su deseo de capturarlo como tal?

En una de sus publicaciones sobre la herranza o marcacion del ganado del area
de Huamanga, de la que Puquio forma parte, Arguedas (30. XI1. 1962: 8) escribe:

“Ofrecemos una sintesis del [rito de la marcacion del ganado] que rige en
€l area de Huamanga: €l ganado bravo es conducido al gran corral (cancha)
mediante la influencia magica de una melodia antiquisima que dos indios
tocan en wak’rapukus’.

Enel cuento Yawar (Fiesta), considerado como unaversion anterior delanovela
Yawar fiesta (22), lallegada de lostoros salvajes al pueblo paralahierra, otro nombre
de la herranza (Arguedas, 1983[1935]: 79), se acomparia igualmente con misica y
cantos propios a esta ceremonia:

“La llegada de los toros levantaba polvareda en los caminos de entrada
y producia revuelo y entusiasmo entre la indiada y los muchachos de la
escuela. Todos los indios corrian a la entrada de sus respectivos barrios.

(21) Caobo (1956: 268-269) describe tres tipos de caza de los cuales e chaco, cerco humano
queestrechandose permitialacapturao muerte delos animales salvajes, esel mascomun. Dicho autor
insiste en e marco legal y colectivo de dicha actividad. Dans Dioses y hombres de Huarochiri
(Arguedas, 1966: 66) €l chaco estd asociado ala pluviomagia.

(22) Rowe (1979: 30): “En 1937, Arguedas publicd en laRevista Americana de Buenos Aires
un cuento titulado * Y awar (Fiesta)’. Aunque en gran medida estaredactado en laformade un ensayo
(por jemplo, carece de personajes), puede tomarse en muchos sentidos como unaversién anterior de
Yawar fiesta.”
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Las comisiones llegaban al pueblo tocando sus grandes cornetas de cuerno
y cantando en coro las canciones de la hierra. En cuanto |os toros ingresaban
a la primera calle del barrio, toda la gente gritaba:

-iVival jVivatoro! jViva28 dejulio!” (Arguedas 1983[1937]: 122)
EnlanovelaYawar fiesta, lallegadadel toro Misitutienelugar lavisperadel 28
de julio, es decir, dentro del periodo de la celebracién de la herranza de vacunos

(Arguedas, 1953: 266), y se hace también a son de trompetas de cuerno de toro o
wakawak' ras:

“Cuando llegaron a Yallpu, el Raura dio la sefial con su wakawak’ra.
Todos los corneteros tocaron de un golpe. El Misitu quiso encabritarse,
pero le hicieron saltar el riachuelo, y lo arrastraron a carrera por el callejon
de entrada al pueblo.” (Arguedas, 1983[1941]: 175)

En lasintesis mencionada, Arguedas nosinformaque el toro escogido esel mas
grande: “varios hombres echan lazo al més grande de lostoros’. En lanovela, €l toro
escogido para el sacrificio es también el mas grande:

“Miro [don Julian Arangliena] atrés, paraver a Misitu. Seguia persiguiéndole

de cerca; su lomo parecia mecerse; se le veia como si fuese un toro del

alto de unaiglesia, porque se levantaba sobre €l aire para saltar las matas

del waylla.” (Arguedas, 1983[1941]: 136)

A los otros toros solamente se les menciona:

“Anocheciendo, llegaron al abra de Pedrork’o. En la sombra, Puquio se
veia grande. El ayllu K’ayau frente & Pichk’achuri, y en la plaza de
Pichk’ achuri, junto a la pared del coso, la placita del Vicario, como una
especie de corralito de encerrar becerros; viéndolo, los k' ayaus se rieron.
El coso estaba ya lleno de ganado; los otros ayllus habrian hecho Ilegar
los toros bravos.” (Arguedas, 1983[1941]: 163)

En Yawar fiesta, Arguedas mencionalapalabrahierrasolamenteunavezy enun
momento crucial delacorrida, € que precede a ingreso del Misitu a ruedo:

“El varayok’ alcalde de K’ayau se levant6 y dio la sefia al regidor que
estaba esperando |a orden para hacer soltar al Misitu. [...] Las mujeres se
callaron. Entonces los corneteros comenzaron atocar el Jaykuy, la entrada;
en tono delgado como canto de hierra. Los wakawak’ras [lamaban, con
voz de gente.” (Arguedas, 1983[1941]: 190)

En la sintesis que venimos utilizando, Arguedas describe el sacrificio mismo:

“Han cavado mientras tanto una especie de sepultura en la puerta de la
cancha. Arrastran al toro hacia el hoyo y lo tumban de espaldas. Entonces
el pongo, sacerdote del Wamani, le abre el pecho con ‘un pufial de castilla’;
le extrae el corazén y lo arroja fuera del cerco. Mientras el toro aln
brama, aparece un condor gris inmenso; baja hasta casi rozar las cabezas
de los hombres y ‘recoge’ la ofrenda.”

Tresaspectosde sacrificio seevocan enlanovela e toro debevivir alin un poco
después de la extraccion del corazdn, un ave teofanica debe llevarse la ofrenda y el
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Wamani, diosmontafia, debe estar presente dealgunamanera. El pecho del animal debe
guedar abierto sin que la muerte seainmediata:

“Un dinamitazo estall6 en ese instante, cercadel toro.[...] El Misitu caminaba
a pasos con €l pecho destrozado; parecia ciego. El “Honrao” Rojas corrié
hacia él.

-iMuere, pues, muérete sallk’ al- le gritaba abriendo los brazos.” (Arguedas,
1983[1941]: 192)

En la sintesis dada por Arguedas, €l condor, teofania del Wamani, “recoge” el
corazon. Setrataentonces de unaofrendahechaalosWamanis, 1o que se confirmaain
mas por la presencia del sacerdote del Wamani. En Yawar fiesta las aves ak’chi
sobrevuel an las montafias de | os alrededores en |os momentos que preceden a ingreso
delosindios ala pequefia plaza donde tendra lugar la corrida:

“Las rocas de la cumbre del Pedrork’ o se mostraban color ceniza; junto a
las rocas volaban varios ak’chis negros; y por eso la cumbre parecia mas
altatodaviay mas lgjana; los ak’ chis daban vueltas, volando despacio, como
buscando algo en el fondo de la quebrada.” (Arguedas, 1983[1941]: 185)

Esta presencia se relaciona con dos hechos de la novela. En primer lugar, €
MisituviviaenlajurisdicciondelamontafiaAk’ chi (23). Ensegundolugar, losespiritus
delasmontafias pueden tomar laformade un ave cuando selesllama (Arguedas, 1956:
200). Se puede pensar, pues, que esta especie de gavilan (Chouvenc & Perroud, 1970)
es unateofania, una manifestacion del dios montafia Ak’ chi que participaraen el rito.
En cuanto alas otras montafias, se ha dispuesto todo para que puedan ver el sacrificio
sin ser impedidas por los graderios de la pequefia plaza:

“iYasta, taital- exclam6 el alcalde de Pichk’achuri.

- Pero auki Pedrork’o, auki Sillanayok’, capaz molestarg; capaz graderio
tapara su cumbre- replico el de K’ayau.

- Bajo no mas haremos cerco; miraran alegres todas las cumbres, desde
lo alto.” (Arguedas, 1983[1941]: 151)

Graciasauntipo de cazaque corresponde aladelosanimales salvajes, el chaco,
lacomunidad de K’ ayau lograla capturadel toro montaraz Misitu. El cotejo entre los
principal es elementos de la hierra o0 herranza de animales salvajes y la evocacién de
dichos elementos en la novela Yawar fiesta nos permiten entender la actitud de la
comunidad de K’ayau. La necesidad, para la gjecucion de dicho rito, de animales
savagjesy en particular del mésimponente, el Misitu, queda de este modo satisfecha.
Finalmente, es gracias sobre todo a la toponimia que la puna, como parte del espacio
ficcional, imprimeen el Misitu su carécter salvaje 0 salga, lo quelo convierte en objeto
sacrificial para los integrantes de la comunidad de K’ayau, habitantes de la zona
guechua.

(23) Ante la eventualidad de la captura del toro Misitu por la comunidad de K’ayau, los
habitantes de lacomunidad de K’ ofiani le ruegan alamontafia Ak’ chi paraqueintervenga: “K’ayau,
dice, estarabiando en laquebrada, vavenir, dice, parallevar tu Misitu, detu pertenencia, detu puna
No vas aquerer, tayta.” (Arguedas, 1983[1941]: 139)
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Paralagentedelapuna, el Misituesunilla. Lamanerade abordarlo esentonces
diferente. Lablsquedadel enga, del cual €l illaesunadesushierofanias, empieza, segiin
Flores Ochoa (1974-1976: 251), con el encuentro de unaal paca que desapareceraen el
agua dejando en su lugar una piedra amuleto:

“Es entre las brumas y la neblina que se ve una alpaca, tal como es en
su verdaderafiguray forma. Se le va acercandose poco a poco y desaparece
en la neblina o se entra en los manantiales. En su lugar queda una piedra
especial, redondeada, blanca, que es enga.”

Segun Kokchi, el Misitu como la apaca (24), que es e enga por excelencia,
hubiese podido desaparecer en e agua:

“jAy Misitu, papay! Adentro te hubieras ido, a hondo, a hondo; te
hubieras dormido cuanto también” (Arguedas, 1983[1941]: 177-178).

Flores Ochoa (1974-1976: 252-252) sefiala ciertas recomendaciones en cuanto
al vestido que se debe llevar puesto durante la blsqueda del enga:

“Es mejor buscarlo si uno es pobre, es decir que no tiene padre, que no

tiene madre, con la ropa deshilachada, el sombrero sin adornos, el chaleco

sin bordados [...], con ch’ullo corriente, los pantalones rotos y sobre todo

sin ganado.”

El layk’ adeChipau, por lasencill ez desusvestidos, secifieaesasrecomendaci ones.
Ademés, lleva un lazo pequefio ultilizado para jalar llamas, que son generalmente
tranquilas. Entonces, va mas en pos de un camélido que de un toro salvaje.

Todosestoscotejos podrian explicar laactitud confiadadel layk’ ade Chipau que
esté seguro de “capturar” al Misitu sin ayuda alguna, como lo hariasi setratase de un
illa que desapareceraal acercarsele. Nos podemos preguntar si é no esperaba, como su
colega (25) Kokchi, que el Misitu desaparecieraen el rio Negromayo.

Si el Misitu esconsiderado como unadivinidad por lagente delapunaesporque
Arguedaslehadado ciertoscaracteresdeunilla. Lagentedelascomunidadesdelapuna
(K’ ofiani et Chipau) y sus layk’ as respectivos, quienes adhieren a modelo mitico dela
alpacay delosengas, sonlosqueasimilanel Misituaunilla. Espor ello queno esperan
combatir con un toro verdadero sino con un ser fantéstico que desaparece cuando uno
seleacerca. En cuanto alagentedelacomunidad delazonaquechua, ellospartenacazar
un animal salvaje cuyo simbolismo es diferente. Hemos visto que la comunidad de
Pichk’ achuri, aungue establecida en la ciudad Puquio, estd muy ligada a la puna.
Entonces, dicha comunidad comparte con la gente de esta zona la creencia en un toro
illa. El alcalde de Kayao comenta este hecho:

(24) Flores Ochoa (1974-1976: 251): “No se sabe bien el origen delaalpaca, pero dicen que
en el may timpu [en los origenes de la humanidad], salieron de los manantiales y de los sitios donde
hay agua, cercadelos nevadosy que en €l futuro, cuando lleguen las sefidlesy e tiempo, también se
volveran air por los mismos manantiales.”

(25) Kokchi estambién unlayk’ a: “Mandaron al vaquero Kokchi paraqueleavisaraa Misitu,
porque decian que e Kokchi eralayk’ay se hacia entender con los animales.” (Arguedas, 1983
[1941]: 137)
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“- jEncanto, encanto diciendo pichk’ achuris, taytay! Nu’'hay encanto, don

Jolian.” (Arguedas, 1983[1941]: 90)

Podemos, por lo tanto, hacer €l cuadro siguiente para demostrar el paralelismo
y laoposicion, desde € punto de vistareligioso, entre las zonas quechuay punaen la
novela Yawar fiesta.

Mitos y ritos de las zonas quechuay puna

Zonaguechua Zona puna
Rito Chaco (herranza) Busqueda del enga
Participacion Lacomunidad Uno solo
Vestido Completo Pobre
Instrumento de captura Lazo Indtil
Origen del Misitu Terrestre Acuatico
Naturalezadel Misitu Slga Ila

El yanantin, uno delosprinci pi osdelaorgani zaci én dualistaandinadel universo,
nos ha permitido ahondar en el estudio del espacio en la novela Yawar fiesta. A la
oposicion ya demostrada en estudios anteriores, alto/bajo y derechalizquierda en el
pueblo de Puquio, se afiade otra oposicion més generalizada: zona quechua/zona puna.
Lapuna, lugar hierofénico por excelencia, estambién “uno de los operadores por los
cuales seinstauralaaccion” (Mitterand, 1980: 201) ya que se precisa de la puna para
la realizacion de los ritos aludidos, Chaco, Herranza y busgueda del enga; por eso
Arguedas la construye desde € principio de lanovela.

2. MASINTIN

Otro principio organizativo, menos evidente que € precedente pero igualmente
importante en la obrade Arguedas, ha sido evidenciado por Mayer y luego por NUfiez
del Prado (1979: 5) que escribe;

“Masintin es el principio de identidad, solidaridad y equivalencia, que
establece el hombre andino entre los componentes de dos 0 mas parejas
de opuestos complementarios en base a cualidades o circunstancias comunes
a ellos. Los componentes que son Masi no se jerarquizan en orden al
principio en si, sino a criterio de edad (antigiiedad en el tiempo) son
equivalentes y supletorios, y se encuentran unidos entre si por una cadena
de intercambios de la misma naturaleza y/o simétricos.”

Este principio, como el precedente, unelos dos elementos de unamismapareja,
pero, paravolver atomar laimagen de Platt, esta vez dichos elementos se sitlian en el
mismoladodel espejo. Contrariamenteal principioyanantin, no hay jerarquiainmutable
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inherentealanaturalezadelapareja. Ambos principios, yanantiny masintin, seaplican
alaorganizacién familiar:

“Al interior de la familia elemental la combinacién de los principios

Y anantin y Masintin genera una estructura jerarquica determinada y ocho

diadas de rol. Cuatro yanantin: gosay-warmi, tayta-ususi, mama-ghariwawa,

pana-tura. Cuatro Masintin: Tayta-churi, mama-war miwawa, wawge-wawge

y Aafia-Aafia.” (Nufiez del Prado, 1979: 5)

Tomemos una pareja con cuatro hijos: dos mujeres quellamaremosM1y M2y
doshombresH1y H2. Las hijas mujeres entre ellas se tratan de fiafia (por giemplo M1
sedirigeaM2 diciéndol e fiafia). Por ser estas dos personas del mismo sexo, setratade
unarelacion masintin. Los hombres entre ellos se tratan de wawge. Por ser del mismo
sexo, ellos estén también en unarelacién masintin. En cambio, Hl1 lediraiaMloaM?2
pana por no ser del mismo sexo: estan, entonces, en unarelacion yanantin. Asimismo,
M1ledirdaH1oaH2tura. Asi, larelacionyanantin sereflejaen el vocabulario cuando
los que se hablan son de sexo diferente. Por eso, una hermana no puede llamar a su
hermano wawge, ya que wawde indica una relacion masintin que solamente pueden
tener dos individuos del mismo sexo. Existen, entonces, dos tipos de relaciones
fraternales: uno ligado a principio yanantin y otro a principio masintin. Esta
superposicion de los dos principios en las relaciones familiares parece que se hacia
extensiva a la ciudad del Cusco y podria explicar, en parte, la paradoja que hemos
recogido en la descripcion de la organizacion que de ella hace Garcilaso (1973: 49):

“Esta division de ciudad no fue para que los de la una mitad se aventajasen
de la otra mitad en esenciones y preminencias, sino que todos fuesen
iguales como hermanos, hijos de un padre y de una madre.”

En este pasgje, loshermanostienenrelacionesdeigualdad, derelacién masintin,
mientras que dos lineas més abajo parece que se trata de la relacion yanantin:

“Y mandd que entre ellos hubiese sola una diferencia y reconocimiento
de superioridad: que los del Cozco alto fuesen respetados y tenidos como
primogénitos, hermanos mayores.”

El etndlogo Arguedas (1956: 184-185) vuelve atomar en Puquio estanocion de
pueblo-familia en la que los habitantes son hermanos:

“Los ayllus de Chaupi y Qollana se consideran ‘hermanos’, asi como

Qayao y Pichgachuri, entre si.”

¢A cud delosdos principios (yanantin o masintin) obedecen talesrelaciones de
fraternidad y como Arguedas las ha utilizado en Yawar fiesta?

Ciertoscomportami entos prehispani cos entre comuni dades pueden darnosluces
al respecto. Cristéba de Molina, del Cusco (1916: 78), describe las batallas rituales
entre “caballeros’ provenientes del Alto y del Bagjo Cusco:

“Llamauan al mes de diciembre Camay Quilla, en el qual el primero dia
de la luna, los que se auian armado caualleros, asi de la parcialidad de
Anancuzo [sic] como de Hurincuzco, salian a la plaza con vnas hondas
en las manos, llamadas huaracas, y los de Anancuzco contra los de
Hurincuzco se tirauan hondagos con vna que Ilaman coco, que se dan en
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vnos cardones, y uenian algunas ueges a los brazos a prouar a las fuercas,

hasta que el Inga que estaua ya en la plaza se leuantaua y 10s ponia en

paz.”

Segun Garcilaso, |os combatientes son “ como hermanos, hijos de un padrey de
unamadre”. Asimismo, las dos comunidades que se afrontan en lanovela Yawar fiesta
(K’ ayau et Pichk’ achuri) han sido presentadas por el etndlogo Arguedas como ligadas
por lazos de fraternidad.

Un gjemplo demuestra claramente la relacion existente entre los combatientes
durante esas luchas. En la descripcion de las batallas rituales hecha por Alencastre &
Dumézil (1953: 13), encontramoslaversi 6n quechuadeunadelascancionesinterpretadas
durante dichos enfrentamientos:

“tuka-ri-n wayna-kuna Jouent les jeunes gens Tocan los jovenes

taki.ri.n-taq sipas.kuna khayna.ta et chantent les jeunes filles comme ceci: Y
cantan las jovenes asi:

Agu rumi, ghisga rumi Lapierre de sable, la pierrede quartzLa
piedra de arena, la piedra de “cuarzo”
Wawqi.y Fulano Fulano Un tel Hermano tal

Naupa.g.lla.y.pi-n ¢'igta.ku.n-ga Seulement en mon devant se brisera S6lo
delante de mi se partira

Wifala..y, wifala..y! I'w, w.! Wifala..y, wifaa..y”

Hemos visto que el término wawgey (hermano) que corresponde ala relacion
masi ntin no puede ser utilizado por lasmujeres, 1o que significaque puede ser utilizado
solamente por individuos de sexo masculino. Las jovenes cantan, pues, en lugar delos
hombres de su comunidad. Asi, el término wawqiy insiste en larelacién masintin —en
laquelos elementos de cada pareja son iguales— que une alos participantes de las dos
comunidades. Al despedirse, los combatientes confirman esta relacion:

“Wata-kama-fia wayqji.y [...] A I’année prochaine mon frére!” (Alencastre
& Dumézil, 1953:; 18-21).

iHasta € afio préximo, hermano! Las dos comunidades participantes estan,
entonces, enel mismonivel jerarquico, sevanaenfrentar y luegodel enfrentamientouna
dedllasllegardaser durante un afio la Primera o Ccollana. Esta predominanciade una
comunidad sobre otra no es, pues, permanente.

Por lo tanto, las dos comunidades que se enfrentan en Yawar fiesta (K’ ayau y
Pichk’ achuri) deberian ser igualesy estar en el mismo nivel jerarquico por 1o menos
antesdeenfrentarse. Asi, unadeédl lasllegardaser despuésdel enfrentamientolaPrimera
(Ccollana). ¢Cémo se puede explicar, entonces, que unadelas comunidades de Puquio
tiene el nombre de Primera[Qollana (26)] de manera permanente?

(26) Pratlong (1982: 35-36): “EnPuquio, el grupo delosQollanas, delosconquistadoresincas,
acapar6 las mejores tierras, las mejor dotadas de agua, las mismas que, unos siglos més tarde,
suscitaron lacodicia de los espafiol es cuando seinstalaron en el pueblo, precisamente en el barrio de
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Unasol ucién posiblereposariaen lasuperposicion eimbricaci én dedossistemas
diferentes. El principio yanantin supone unajerarquia estable en la que los elementos
de unamisma pareja son por naturaleza diferentes (alto/bajo, macho/hembra). En este
sistema, la comunidad de Qollana es la Primera, ya que €ella ha poseido siempre las
mejorestierrasy ha despertado siemprela codiciade los conquistadores, como hemos
visto. En el segundo sistema, masintin, entre elementos iguales ningunajerarquia esta
fijada anticipadamente, de donde surge la necesidad de un enfrentamiento, de un
“encuentro” anual quefijarael rango delascomunidadesdurante el afio. Entonces, dos
comunidades diferentes pueden ser “Qollanas’, pero cada una en uno de los dos
sistemas.

Debemos, ahora, ahondar un poco mésen € significado deesasbatallasrituales,
sus manifestaciones recientes y su relacion con la corrida andina o Turupukllay.
Alencastre & Dumézil (1953) describen, en el capitulo “La batalla de Chiaraje’, una
serie de juegos violentos que tienen o tenian lugar cada afio en Carnaval. Entre esos
juegos se encuentrauno del cual dicen: “El juego es el warak’ anakuy y e momento se
[lamayawar mayu ‘rio de sangre’ (36). Algunos ‘juegos’ quetenian otienen lugar “en
e vale dto (C'iyargji pata)” (22) se llaman indistintamente, en € texto bilingle, €l
“encuentro” (tupay) (18) o e “juego” (pukllay) (18) del C'iyargji. Arguedas alude
seguramente alas danzasy ‘luchas’ del Pukllay cuando habla de danzas guerreras. El
describe e Pukllay como sigue en sus articulos sobre €l Carnaval:

“... el ‘pukllay’ [...] los dias de canto y de danza sin medida y sin temor,
en la plaza, frente alasiglesias, en todas las calles; libres para la alegria
y €l olvido, para el baile en masa.” (Arguedas, 1987[1941]: 102)

Esta primera descripcion del Pukllay se completa con otra, también relativa al
Carnaval, en la que la violencia toma una dimension mas importante y se asociaala
obscuridad y al agua:

“Es como un insuperable deseo de luchar y de perderse, como si la noche

|6brega dominada por la luz profunda del rio se hubiera apoderado de

nuestra conciencia, y se canta sin descanso, cada vez con mas ansiay con
mas angustia. Es un desenfreno de tristeza y de corgje. Toda la esencia
del vivir humano agitada con ardiente violencia en todo nuestro mundo

interior sensible.” (Arguedas, 1987[1942]: 154)

Recordemosquelasfestividadesdel Carnaval, durantelascual essesuel erealizar
el Pukllay, tienenlugar durantelaestacion delluvias. Esen estaestacion cuandolosrios
revenrenciados por su capacidad fecundante pueden también causar lamayor cantidad
de dafios materiales y humanos.

¢Cud es, entonces, la funcién del Pukllay? ¢Cémo la ambigtiedad del Pukllay
—deseo de lucha, danza, alegriay tristeza— puede ser interpretada?

Gonzéalez Holguin (1989) define la palabra pukilay como: “Todo género de
fiestas para recrearse”’. En € diccionario de fray Domingo de Santo Tomas (1951)

Qollana, donde todaviahoy lainfluenciade los mistis es masimportante que en losotrosbarrios| ... ]
En Puquio, € grupo Qayao, la poblacidn de los vencidos en el momento de la conquista inca, se
encuentra arrojado en las tierras més pobres, las menos provistas de agua.”
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encontramos: “ Juego de plager. Pucllay”. Estas traducciones pueden, a primera vista,
contradecir €l estudio de Alencastre & Dumézil (1953: 32) que describe € Pukllay:

“Las batallas campales del mismo tipo que el del C'iyaraji son como una
sintesis salvaje, en estado puro, de diversos juegos violentos (principalmente
de Carnaval)”.

Esta cita ha sido extraida de un trabajo que procura mas describir esos juegos
violentos que mostrar su origen. Este hecho no menoscaba, de ninguna manera, ni la
calidad ni la importancia de este estudio a que hemos recurrido y seguiremos
recurriendo paranuestro trabajo. En ningln momento, en el espiritu delosparticipantes,
el Pukllay estaasociado aunabatalla, en el sentido deun enfrentamiento entreenemigos.
En e diccionario de Gonzdlez Holguin (1989), la traduccion de la palabra guerra es
auccayy ladelabatallaaucanacuyy todo el vocabulario guerrero queincluyelapal abra
enemigo, seguin dicho diccionario, se forma a partir de dicha raiz. Ademés, en la
descripcion de Alencastre & Dumézil (1953: 19) los miembros de un campo se dirigen
sin odio alos combatientes del campo adverso, llaméndoles incluso hermanos:

“Yawar unu.pi ka.spapas, “Mémesi tutetrouvesdans un fleuve de sang,
Aungue te encuentres en un rio de sangre,
Wawqi.y fulano, mon frére Un Tel,
hermano Tal,
Ayrampu unu.lla-n ni.n.ki dis: “ Cen'est que del’eau de teinture!”
Di: “jEs solamente agua de ayrampo!”
wifalay, wifalay! wifalay, wifalay;
Rumi cikci.pi ka.spa-pas Méme si tu te trouves sous une gréle des
pierres,
Aunque te encuentres bajo una granizada de
piedras,
Wawqi.y fulano, Mon frereUn Tel,
Hermano Tal,
Kunfitis hank’ a.lla-n ni.n.ki, dis: “ Cenesontquedesgrainsdemaisgrillés!”
Di: jSon solamente granos de maiz tostado!
Wifalay, wifalay!” w., w.!”

¢Para qué sirve, entonces, la violencia que hace que esos juegos parezcan
verdaderasbatallas? En lacancion citada, loshombres deben derramar su sangrequees
también agua (27) para que, gracias al principio simila similabus, los Wamanis hagan
lo propio, si se considera, como uno de los informantes de Arguedas (1956: 200), que
“Delos Wamanis brotalavenade sangre, el agua’. Al ser uno de los objetivos de esas
luchas que mucha sangre sea derramada, las comunidades se ayudan mutuamente, en

(27) Arguedas (1956: 225): “ cadagotade aguaconstituye, como ellosdicen, ‘ yawar’, esdecir,
sangre.”



174 Edmer CALERO DEL MAR

ciertamanera, golpeandose o hiriéndose aveces hastamatarse pararealizar  rito. Otra
formadeayudapuede provenir deuntoro que, durantela*corrida’, puedehacer sangrar
al 0 alos campeones de una comunidad. Arguedas escribe (1976[1957]: 176):

“Invitaron al toro a que derramara sangre, que matara despacio.”

De esta manera, llegamos a Turupukllay que nos parece ser, por las razones
expuestas, una variedad metamorfoseaday sincréticadel Pukllay (28). Esgraciasala
Ilegadaprovidencial y oportunadel toro queel Pukllay adoptaestavariedad queincluye
una teatralidad y un sincretismo religioso complejo que no podemos desarrollar
completamente; sobre todo por ladimensi én mégico-miticaquetomael toroenlazona
andinay de manera especial en lazonawamanica (Calero del Mar, 2001: 111-134).

Es, por lo tanto, gracias al toro Misitu que en lanovela Yawar fiesta se concreta
el “enfrentamiento”, regido por |osprinci piosyanantiny masintin, quehemosanalizado,
delascomunidadesopuestas. K’ ayauy Pichkachuri. Laevoluciénde Pukllay, haciasu
variedad € Turupukllay, se notatambién en el vocabulario de estanovela. La palabra
turupukllay tiene dos significados: el de la musica que se toca con los wak’ rapukus
durante la corrida y la corrida misma. De las ventiséis ocurrrencias catal ogadas,
diecisiete corresponden a esa misica y nueve ala corrida. La palabra pukllay tiene
también ambos significados. De las diez ocurrencias catalogadas, seis corresponden a
lamUsicay cuatro alacorrida. Arguedas (1976: 177) tiene en cuentaladenominacion
delacorridacuando noshablade suindigenizacion, porquelacorridadetorossevuelve
como él escribe “turu pukllay”:

“Tiempo después en la Universidad y, més tarde, cuando me dediqué a
estudiar folklore, aunque no volvi atener la oportunidad de observar esta
misma fiesta, comprobé por mis recuerdos mejor esclarecidos e ilustrados
con informaciones posteriores, que el turu pukllay (corrida de toros) aquél,
como muchas otras fiestas, constituye una muestra muy elocuente acerca
de como las costumbres espafiolas fueron reelaboradas por el pueblo
autéctono quechua, como fueron transformadas en el curso de esta
reelaboracién y se convirtieron en indigenas.”

Arguedas no precisalafechade la aparicion de la palabra “turu pukllay”, pero
ambas (pukllay y turupukllay) [legan a ser rivales; la palabraturupukllay seimpone, y
como dice Martinet (1970: 187):

“Toda modificacion de la frecuencia de una unidad trae consigo una
variacion de su eficacia y deja entrever una modificacion de su forma.
Esta Ultima solamente se producird a largo plazo, porque las condiciones
reales del funcionamiento de las lenguas tienden a frenar las evoluciones.”

Gracias a las ocurrencias de las palabras pukllay y turupukllay que hemos
catalogado, Arguedas evocalaevolucion del Pukllay 1o que no menoscaba en nada su
poder, ya que en las estructuras simbdlicas de lo sagrado interviene e principio dela
participacion:

(28) Ademas de la“batalla” del Chiargje, Alencastre & Dumézil (1953: 31-32) mencionan
otras como € yacus, el takanakuy, € sunthuthu, etc.
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“La mas minima gota de sangre contiene el mismo principio activo que
toda la sangre. [...] Como la parte recuerda el todo, ella evoca también
los sentimientos que recuerda el todo.” (Durkheim, 1968: 328)

La sangre derramada por |os capeadores, representantes de cada comunidad,
duranteel Turupukllay equival ealaderramadapor |osnumerososcombatientesdurante
las “batallas campales’ o Pukllay.

A laluz del estudio de las relaciones fraternales y considerando |os principios
yanantin y masintin durante las “batallas’ rituales Pukllay y Turupukllay hemos
establecidolapresencia, en Yawar fiesta, deestos principiosdualistascomplementarios
gue organizan lafamiliay €l universo andino. Como diria Henri Mitterand (1980: 93),
estamos asi en cierto modo dentro de un esguema novelesco explotado a menudo:

“... el encuentro, la confrontacion de dos seres o de dos grupos puestos
cada uno en los dos polos de una relacién social contradictoria’.

Nospareceque“larelacion social contradictorid” presenteen Yawar fiestanoes
Unicamente una oposicion indios contra blancos 0 mestizos, ni costa contrasierrasino
mas que todo una oposicion de tipo dualista andino, es decir, yanantin: Pichk’ achuri
situado arribay K’ayau abajo. A este primer principio dualista se entrelaza otro, €l
masintin, que permite también explicar las oposicionesy los enfrentamientos entre las
doscomunidadescitadas. Asi, en Yawar fiesta, el dualismoestructural andinointerviene
en la elaboracién del espacio como un operador importante de la accion.

En sintesis, los dos principios de base de |a organi zacion del universo andino, €l
yanantiny el masintin, estan presentes en laobranovelescade Arguedas. Pero, ¢en qué
medidaestapresenciahasi do deseadaconscientemente? Pararesponder aestapregunta
esinteresante estudiar laevolucion de la utilizacion de estos principios duaistasen la
obra arguediana.

El dualismoestructural andinonointervienedelamismamaneraenlaelaboracion
del espacio de las novelas Yawar fiesta, Los rios profundos y Todas las sangres. El
estudio del espacioen Yawar fiesta, publicadaen 1941, demuestragquelaoposiciénalto/
bajo, uno de los elementos de la organizacién dualista andina, puede ser considerada
como uno de losfactores deidentificacion de los grupos que se oponen en esos juegos,
el Pukllay y su version modificada €l Turupukllay que han sido considerados como
“batallasrituales’ y cuyos antecedentes remontan alaépoca prehispanica. Latomade
conciencia, en el caso de Arguedas, de esta supervivencia en |os juegos mencionados
esulterior alaelaboracion de Yawar fiesta. En efecto, enuncomentario sobreunarticulo
de Gilt Contreras (1955), Arguedas (1955: 282) expresa su interés por 1os juegos
mencionados:

“Mario Gilt ofrece algunos datos interesantes sobre las guerrillas indigenas
de Canas que han sido también tema de un importante estudio de Dumézil
y Alencastre (29). Ha despertado una explicable inquietud entre los
antropélogos el estudio de estas tradicionales luchas entre comunidades
vecinas.”

(29) Arguedas alude a articulo de Alencastre & Dumézil (1953).
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Luego, ensu“Plande Trabajo parael Verano de 1967”, Arguedas (s. f.) escribe
respecto a una de esas luchas:

“Estamos informados de que se realizan luchas cruentas entre solteros, €l
SOQOLLOY o Wagqgtay y que los pasos o mudanzas de la lucha son
acompafiados por musica y cantos. En el trasfondo de esta fiesta debe
haber algiin mito que la sustenta.”

Poco antes de 1967, Arguedas presiente, entonces, |la base mitica de esas luchas
gue él utilizod, en 1941, en Yawar fiesta.

En Losrios profundos, los ayllus o comunidadesindias sirven mas parainsertar
en € tejido narrativo aciertos personajes como Pal acitos (30) o parafijar losrecuerdos
deErnesto (31) que paraevocar laestructuradualistadel universo. Lapresenciade esos
ayllus no nos permite establecer relaciones de oposicién, de solidaridad o de
complementariedad susceptibles de dar cuenta del dualismo estructural andino. En
Todaslassangres, publicadaen 1964, encontramosunaevocaci 0ninteresantededichos
principios dualistas en forma de una cancién acompafiada de danzas, € rompe:

“- No todo triste, mama. jAhora veras! jA ver ‘rompe’, ‘rompe’!
En dos filas se alinearon en el patio los hombres. Rendén canto:

- Uray runakuna (Hombres del barrio de abajo,
mayuy Sirena; sirenadel rio;

yawarniki kanchu Jtenéis sangre?

k' ochay sirena sirenadel l1ago.)

La fila comandada por Justo Pariona contesto:

- Hanay runakuna, (Hombres del barrio de arriba,
lamar sirena, sirenadel mar,

toro mikuk’ hamikun, SOMos gente que come toro,
pak chay sirena, sirena de la cascada.)

- Pumaaycha aychay, (Mi carne es carne de puma,
mayuy Sirena, sirena del rio;

puma yawar yawar, mi sangre, sangre de puma,
lamar sirena. sirenadel mar.)

Replicd el coro de Renddn. Entonces Justo gritd, levantando los brazos:
-i"Rompe’, ‘rompe’!
-iRompe, rompe! -gritaron todos.

(30) “Erael tnicoaumno del colegio queprocediadeunayllu deindios. Suhumildad sedebia
asuorigeny asutorpeza.” (Arguedas, 1983[1958]: 52)

(31) “Huyendo de parientes cruel es pedi misericordiaaun ayllu que sembrabamaiz enlamés
pequefay a egre quebrada que he conocido. [...] Losjefesdefamiliay las sefioras, mamakunas dela
comunidad, me protegieron y me infundieron la impagable ternura en que vivo.” (Arguedas,
1983[1958]: 42)
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Y selanzaron unos contra todos; a golpes de cuerpo, con los brazos cruzados,
trataron de empujarse, una fila a la otra.” (Arguedas, 1983[1964]: 172)

No se trata de una cancién auténtica. Fue compuesta por Arguedas, que “se
inspird de fuentes folkléricas’ (Fell, 1982: 840). La danza que la acompafia es una
especie de batallaritual. Su interés emana de la expresion y de la puesta de realce de
diferentes oposiciones dualistas (alto/bajo, rio/mar, etc.) que prueban que Arguedas
empiezaatomar conscienciadelos principiosdualistas querigen esasbatallasen 1964,
cuando se publica Todas las sangres.

Arguedas, en calidad de etndlogo, manifiesta abiertamente su interés por esas
luchas solamente en 1967 como yahemosvisto. Esto constituye un g emplo del desfase
entre su obra cientifica'y su obra novelesca. Esta le autoriza a elaborar libremente
hipédtesis que aquélla no le permite.

Una pregunta queda por elucidar. Si Arguedas no tenia conciencia de las
implicaciones de | as rel aciones de oposicion duaistaen Yawar fiesta, a pesar de estar
tan presentes, entonces, €l escogi6 “inconscientemente” losel ementosespacialesquele
permiten incluir la oposicién alto/bajo. La nocidn de poética estructural, tal como la
define Todorov (1968-1973: 18-19), puede ayudarnos a dilucidar, por 1o menos
parcialmente, esta paradoja aparente:

“Todos ellos [los estudios sicoldgicos o sicoanaliticos, sociolégicos o
etnol égicos que siendo del dominio de la filosofia o de la historia de las
ideas] niegan el carécter auténomo de la obra literaria y la consideran
como la manifestacion de leyes que le son genas y que conciernen la

IR1]

psiquis, o la sociedad, o incluso el ‘espiritu humano’”.

Se sabe que para Arguedas (1976: 175-178) el Turupukllay forma parte de sus
recuerdosdeinfanciapor haber visitadoy vivido en puebl osdonde esosaconteci mientos
tenianotienenalinlugar. Sesabetambiénqueé vivié unapartedesuinfanciaen Puquio
(MerinodeZela, 1970: 128-131) dondelassupervivenciasdel dualismoandinohansido
atestadas alin después de su muerte (Pratlong, 1982: 32-39). Hemos visto que la
0posicion puna/quechuaincluye también unadimension divina. Por ser religiosa, esta
representacién del espacio es colectivaasi como o son las nociones que corresponden
alos diversos el ementos de lalengua y la manera como la sociedad se representa los
objetos de la experiencia (Durkheim, 1968: 13, 620). Arguedas domind desde su
infancialalenguaquechua, aunque no hayasido primero “monolingle quechua’, como
se ha demostrado (32). Esto le permitié asimilar numerosos elementos ligados a esas
manifestaciones. Asi, ciertas opciones que é escogid pueden ser atribuidas a la
impregnacion de las supervivencias del psiquismo prehispanico andino en su espiritu.
Sabemos que, al dar esta interpretacion, corremos € riesgo de ser considerados
“utopistasarcaicos’, pero nos parece que el orden cronol 6gico que emanadeloshechos

(32) Forgues (1989: 31) escribe: “Su nodriza, Luisa de Paredes, a quien hemos encontrado e
interrogado sobre este temaen Andahuaylas, noshaafirmado que desde su méstiernaedad Jose Maria
Arguedas se expresaba lo mismo en castellano que en quechua. Su compariero de escuela Angel
Bendez(i Rodriguez, hijo del maestro de Arguedas en Puquio nos confirmé que ya al ingresar en la
escuelade esta localidad el escritor era perfectamente bilingue.”
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consignados en losdocumentos que hemos encontrado, presentado y analizado no deja,
|6gicamente, otraalternativa. Insistimosen queestaexplicaciénno puedeser exhaustiva
para explicar toda la obra novel esca arguediana. Podemos decir, en cambio, que para
ciertas supervivencias de la organizacién dualista andina Arguedas ha sido en cierto
modo un actor y sobre todo un lector e inspirado intérprete; si no, ¢cémo explicar esta
“anticipacion”?

El estudio del espacio en las hovelas Yawar fiesta, Los rios profundosy Todas
lassangresy méasprecisamente de un aspecto particular dela“ geografiamitica” andina,
el dualismo estructural, nos ha permitido avanzar en el conocimiento delatramaenla
obra novelesca de Arguedas.

Dos niveles de la oposicion dualista ato/bajo se encuentran entrelazados en
Yawar fiesta. El primer nivel de oposicion entre el atoy el bajo Puquio asi como sus
implicaciones sociales ya habian sido demostrados. Nosotros hemos demostrado que
existe también otro nivel de oposicion méas general a nivel geogréfico y sobre todo
sagrado y mitico entrelas zonas quechuay puna. Laconstruccién delapuna, hechacon
muchosdetalles, permitehacer del Misitua gosagradoy lo convierteen cosasacrificada
en los ritos del Chaco, de laHerranzay del Turupukllay. Muchos desplazamientos e
itinerarios de los personajes estan ligados a esta oposicidn generadora de la trama o
historia. Esto explicalapresenciade lapunay su construccién desde €l principio dela
novela

A losdosprincipiosdel dualismoandino, el yanantiny el masintin, corresponden
dostipos dejerarquia. Lajerarquiayanantin fija por naturalezaun Primero, Ccollana,
gue permanecerdasi durante un periodo muy largo. En Yawar fiesta, €l barrio K’ ollana
(Primero) debe su nhombre a hecho de poseer las mejorestierras. Nada puede quitarle
ese caracter. La Historia muestra que los vencedores (incas y después espafioles)
siempre se han establecido en ese barrio que sigue siendo el méasricoy laresidenciade
los poderosos del pueblo. Ese dualismo de tipo yanantin corresponde al descrito por
Rivers:

“Ellos [Rivers y los de su escuela] se representaban las organizaciones
dualistas [...] como otros tantos productos histéricos de la unién entre
dos poblaciones diferentes por la raza, por la cultura o simplemente por
el poderio.” (Levi-Strauss, 1974: 179)

Lajerarquiamasintin, al contrario, seestablececadaafiograciasalasluchasentre
barri osigual esquepresentan caracteristicasnatural es, econdmicaso socia esequival entes.
Esas luchas rituales les permiten a los participantes derramar sangre, tanto la propia
como la de los de la otra comunidad. Hay, entonces, un aspecto de reciprocidad muy
fuerte, lo que ha sido sefialado por algunos etnélogos:

“Marcel Mauss, luego Radcliffe-Brown y Malinowski han revolucionado
el pensamiento etnol6gico substituyendo esta interpretacion historica con
otra, de naturaleza sicosociol égica, fundada en la nocién de reciprocidad.”
(Levi-Strauss, 1974: 179)

En Yawar fiesta, “la fiesta de sangre’, e establecimiento de una jerarquia
masintin es, anuestro modo de ver, € resorte principal de ladinamicanovelesca. Nos
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pareceque el mensajequenoshadejado Arguedasen estanovel a, por intermediodeeste
aspecto sagrado del espacio, esun mensgje de optimismo. Mésalladel despojo degran
partedesustierras, masalladelacohabitaci én obligaday dolorosacon buenosy malos
explotadores, las comunidades |levan a cabo todavialosritos que lesunen alatierra, a
las montafias y a sus semejantes acomodandose mal o bien alas nuevas condiciones
devida

Sin embargo, Arguedas (1956: 231) mismo constata, algo mas de diez afios
después, que las manifestaciones religiosas se debilitan en Puquio:

“El debilitamiento de las antiguas creencias y culto (oficial y local) remueve
las bases de la vida comunal, que se muestra aun [sic] firme pero duramente
combatida.”
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