Capitulo v

Paradigmas femeninos y
discursos alternativos de resistencia



En América Latina, la represion estatal y las fuerzas del mercado
trazaron nuevas fronteras entre las esferas de lo publico y lo pri-
vado que tradicionalmente delimitaban a las identidades y pape-
les masculinos y femeninos. Con ello, los partidos politicos y los
sindicatos, tradicionalmente dominados por varones y construi-
dos alrededor de la nocién de esferas separadas, tuvieron que in-
corporar un discurso emergente con no sélo una forma distinta de
participacién, sino también una nueva concepcion de lo politico
(Arizpe 1990, xvin). Segun Elizabeth Jelin, la aparicion de nuevos
actores politicos representa el desarrollo de nuevas formas de re-
laciones y de organizaciones sociales: “Se trata de una nueva for-
ma de politica y de una nueva forma de sociedad civil o de socia-
bilidad” (loc. cit., p. 3) basadas en la politizacion que se ha produ-
cido en el ambito de lo privado. Para Jelin, esto implica “un cam-
bio profundo en la légica social” (loc. cit., p. 3) que coincide con el
auge de los grupos populistas que desafian a los partidos de las
clases tradicionales que han perdido representatividad.

El surgimiento de organizaciones de mujeres de sectores po-
pulares plantea, asimismo, un desafio para los grupos feministas
de clase media. Jean Franco (1989, xxi) da cuenta de los puentes
que se tendieron entre las organizaciones feministas mejicanas de
clase mediay las de sectores populares después de la crisis de es-
tado que se produjo en 1968, cuando se hizo evidente la necesi-



dad de lograr una mayor articulacidn con las clases subalternas.
En la actualidad, tras reconocer la necesidad de contar con un con-
junto de valores distinto al de sus homoélogas angloamericanas y
francesas, los movimientos feministas latinoamericanos han vuel-
to la mirada hacia figuras autoctonas como las Madres de la Pla-
za de Mayo, Rigoberta Menchu o Domitila de Chungara y de este
modo han abrazado los objetivos sociopoliticos de la comunidad
mayor. Como resultado de los procesos de industrializacién y mi-
gracion a gran escala, se han redefinido los limites entre lo urba-
no y lo rural, con lo cual muchas mujeres se han visto desplaza-
das hacia las fronteras de los espacios socioculturales y de lo pu-
blico y lo privado, y, como resultado, han tenido que negociar nue-
vas identidades y papeles. Al responder a las transformaciones
que se han producido en sus sociedades, muchas de ellas se han
convertido en agentes de cambio.

Las configuraciones de los papeles y las identidades de géne-
ro en el Perd tienen caracteristicas comunes a las del resto de Amé-
rica Latina, aun cuando mantienen algunas especificidades. Nues-
tro objetivo aqui no es analizar el desarrollo del movimiento femi-
nista en el Perq, sino poner de relieve algunos temas de interés e
iméagenes predominantes en torno a lo femenino a partir de los dis-
cursos socioldgicos y antropolégicos. Debemos empezar por acla-
rar que en el caso peruano, y tal como ocurre en buena parte de
América Latina, la clasica tesis marxista feminista que conceptia
a la mujer como una clase oprimida dentro del sistema patriarcal
capitalista se convierte en una simplificacion, ya que la estratifi-
cacion social esta fuertemente atravesada por consideraciones que
corresponden a lo étnico, con lo cual la mujer se enfrenta con otras
mujeres y, ademas, con los varones. El panorama se complica alin
mas cuando se toma en consideracion la desigual relacién que exis-
te entre el desarrollo socioecondmico, de un lado, y el psicosocial
o cultural, de otro. Como se ha visto una y otra vez, no hay un
correlato automatico entre la velocidad de los cambios produci-
dos en el primero de estos campos con en el segundo, lo que con
frecuencia origina una dificil coexistencia entre lo “moderno” y lo
“tradicional”. Dicho de otra forma, el pensamiento o mentalidad
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racista y patriarcal (machista) produce modelos de comportamiento
femenino, pero éstos a su vez son también moldeados por el me-
dio social especifico. La heterogeneidad socioeconémica y cultu-
ral que se observa en el Perd a fines del siglo xx se refleja en la
pluralidad de modelos que existen en torno a lo femenino, asi como
de las actitudes que se adoptan frente a ellos.

Epistemologia feminista y el papel de la mujer en contextos
occidentales y no-occidentales

Unidas por el propdsito comun de utilizar una perspectiva de gé-
nero como marco conceptual para desmantelar el caracter patriar-
cal del mundo académico, ya del campo de las ciencias sociales,
de los estudios literarios o del psicoanalisis, las feministas empe-
zaron por adoptar un enfoque mas contextual para explicar las
causas socioecondmicas y culturales especificas de la opresion.z°
Se requeria para ello una metodologia interdisciplinaria, que em-
pleara técnicas y conocimientos de lo que ahora se entendia como
campos interconectados. Las incursiones feministas en las cien-
cias sociales enfatizaron entonces los métodos de investigacion
empirica y se concentraron en los propios sujetos sociales y en la
versién que los mismos daban de los hechos. Este enfoque etno-
metodoldgico o fenomenoldgico (que entiende a los actores socia-
les y al accionar social desde el punto de vista de los actores) dio
prioridad a un sistema de conocimientos basado en la experien-
cia que, en ultima instancia, validaba no sélo la naturaleza indivi-
dual y contextual de éstos, sino también los atributos de género
que tenian.®!

280 Unaformade contrarrestar |o que se percibiacomo sistemas de conocimiento
androcéntricosy/o falocéntricosfue combatir € sesgoracionalistay reasignarle
un valor a sentimiento (Jaggar y Bordo 1990, 1-10).

281 Centrarse en laexperienciade las mujeresy tomar alamujer como sujeto de
conocimiento, distinto del hombre, no sdlo se constituyd en unacorriente de
este enfoque sino que sentd |as bases para un cuestionamiento mésradical de
la naturaleza de género de la investigacion cientifica, tanto en el ambito
empirico como tedrico. ParaDorothy Smith (1988) unasociol ogiade lamujer
debe adoptar un enfoque fenomenolégico que permita apreciar la realidad
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Sin embargo, el problema de plantear una ciencia o epistemo-
logia feminista es que ésta corre el riesgo de convertirse en dema-
siado universalista y no histdrica, como ocurre precisamente con
muchas de las teorias y practicas a las que cuestiona. Algunos han
llegado a criticarla por su reduccionismo —la experiencia de las
mujeres es diferente por naturaleza (ginocentrismo)— sin tomar
en cuenta de qué manera las diferencias de clase entre las mujeres
influyen sobre la forma en que viven y perciben la realidad. La
critica mas vociferante, y tal vez la mas reciente, esta dirigida a lo
que se percibe como su etnocentrismo. Asi, los criticos feministas
no-occidentales han cuestionado los supuestos raciales y étnicos
en los que se sustenta dicha propuesta epistemolégica feminista.
Afirmar que la sociedad capitalista esta estructurada no sé6lo en
funcion del género (patriarcal) y de lo econémico (clase), sino que
en ello interviene igualmente el factor racial, plantea un desafio
para muchas feministas —sean éstas marxistas, liberales o radi-
cales— y resalta la necesidad de desconstruir a la “mujer” como
categoria y explorar la heterogeneidad de la subordinacion.?? Lo
que debe tomarse en cuenta es como se vinculan de manera inex-
tricable las estructuras de género y de raza, como se influyen mu-
tuamente y como, a menudo, dichas estructuras se experimentan
en forma simultanea (Bhavnani 1993, 34).

cotidiana tal como es percibida por las mujeres en tanto actores sociales.
Asimismo, debe cuestionar lapropiedad del conocimientoy alentar aquelas
mujeres retomen el conocimiento de si mismas. Segin Smith, ello puede
hacerse si uno mismo sesitUiay ubicaalos actores sociales dentro de unared
derelaciones de poder 0 “relaciones de dominacion” (1988, 3). Dicho deotra
forma, es importante explorar no sdlo como se construye el conocimiento,
sino también como se utiliza: “Ver alasociedad y alasrelaciones socialesde
acuerdo alas perspectivas, interesesy prioridades deloshombresquetienen
unaparticipacion activaen las relaciones de dominacion. Esasi como podemos
conocernos a nosotras mismas’ (1988, 2-3).

282 Permite, asimismo, explorar las distintas formas como las mujeres oprimen a
otras mujeres: que la mujer blanca de clase media pueda escaparse de los
papeles tradicionales a expensas de mujeres pobres, con frecuencia
pertenecientes a otros grupos étnicos gque se encargan de redlizar las tareas
domésticas o |os trabgjos que ella no quiere desempefiar o, en el caso delos
Estados Unidos, aexpensas delosderechosy trabajosdelosnegros (Anthias
y Yuval-Davis 1992, 111).
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Al analizar las distintas formas como el género, la raza y la
clase se interrelacionan para construir al sujeto social, Floya
Anthias y Nira Yuval-Davis enfatizan la importancia de centrar-
se en la “interseccidn” (1992, 20) de estos principios organizativos,
de articular simultdneamente las diversas formas de diferenciacion
y opresion sociales a fin de evitar que se privilegie una forma
—como la raza— sobre las demas. Esto plantea un enfoque tanto
contextual como intertextual ya que el observador no sé6lo debe si-
tuarse dentro de una red de relaciones sociales especificas en tér-
minos histéricos, sino que debe negociar con los distintos discur-
sos que actuan sobre el individuo. Sin embargo, también conlleva
riesgos el hecho de evitar una lectura que establezca una jerarquia
de la opresién mediante la adopcién de un enfoque mas sincrético
o hibrido para abordar el tema de las diferencias étnicas.

El libro Zonas fronterizas. La frontera. La nueva mestiza de Gloria
Anzaldua (1987) es un ejemplo que viene al caso. A partir del plan-
teamiento de Vasconcelos de que la base de una “raza cdsmica”
universal se constituye a partir de una mixtura de razas, Anzaldla
logra debilitar el argumento de una conciencia de raza separada
al situar a su protagonista en la confluencia entre lo racial y lo
étnico (loc. cit., p. 80). Sin embargo, se puede ver como, para algu-
nos, esta celebracion de una identidad organica basada en la fu-
sion genética o el mestizaje biolégico adquiere connotaciones de
eugenesia y el mestizaje racial y nacional se convierte en un eufe-
mismo del blanqueamiento racial o de un nacionalismo etnocén-
trico,?®® pues las diferencias son reemplazadas por la uniformidad.
Con ello, el discurso se convierte en biolégico y no histérico con
falsas pretensiones de universalidad.

El medio urbano

La visién dualista que presenta a la mujer ya sea como virgen o
como prostituta, y que probablemente se origina en el condicio-

283 Gayatri Chakravorty Spivak comentasobreel “lado oscuro” delos programas
politicos del pluralismo en Sarah Harasym (ed.), The Post-Colonial Critic:
Interviews, Srategies, Dialogues, London, Routledge, 1990, p. 47.
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namiento catolico o judeocristiano de los papeles sexuales, se ha
interiorizado en tal grado que se ha convertido en un paradigma
que gobierna a la identidad y al comportamiento de la mujer en
Ameérica Latina. Se alaba a la mujer pasiva por su sumision, mien-
tras que a su antitesis se la estigmatiza como transgresora (Ruiz
Bravo 1990, 132; Francke 1990, 90). Mientras que el hombre busca
y goza del placer sensual, la mujer debe experimentarlo en forma
pasiva como dolor, lo que la convierte en victima, cuando no se la
desalienta por completo a experimentarlo. Para Maruja Barrig, este
modelo antitético de conducta femenina se refleja en la dualidad
que se ha establecido en torno al concepto de “decencia” (1979,
25) predominante en Lima desde la década de 1930. La dualidad
entre las “pitucas” de clase media alta y las “marocas” de clase
media baja se convirtié no sélo en una forma de conceptuar las
relaciones de clase en aquella época, sino también en un medio
para regularlas a través del sexo (loc. cit., p. 52; 1981).2% El cuerpo
femenino se convirtio en el medio para trazar y controlar la movi-
lidad sociocultural en una época en la que la velocidad de los cam-
bios politicos y econémicos y las migraciones transformaban el ros-
tro de la sociedad oligarquica tradicional. Como sefiala Barrig, las
descripciones literarias de este modelo presentan a una “pituca”
asexuada, mientras que las “marocas” son descritas, no sin cierta
morbosidad, como las iniciadoras sexuales de los jévenes de clase
media: “Una pituca no tiene sexo, esta desprovista de él porque,
finalmente, las pitucas son para lucirlas y las marocas, para ‘ti-
rarselas’ (loc. cit., p. 78). El resultado es la satanizacién de un gru-
po, determinado tanto en términos de clase como de grupo étnico,
para mantener la santidad del otro. Actualmente se ha transferido
la estigmatizacion de las “marocas” hacia las trabajadoras domés-
ticas quienes constituyen el foco hacia el que se dirigen los codi-
gos de represion sexual, tanto urbanos como rurales. Los varones
de las familias que emplean a trabajadoras del hogar reproducen

284 Aungue actualmente se encuentran en desuso, |os términos de “pituca’ y
“maroca’ son utilizados por Barrig (1979; 1981) para designar a grupos
femeninos sociocultural o étnicamente definidos dentro de un marco histérico
determinado, esto es, de 1950 a 1975.
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los patrones de comportamiento del hacendado o misti que, con fre-
cuencia, incluyen la violacion (Portocarrero 1993, 22).

En Cinturon de castidad (1979)—tal vez uno de los estudios mas
acuciosos sobre la mujer de clase media en el Peri—, Barrig utili-
za la imagen del cinturdn de castidad como metéfora de las res-
tricciones ideologicas y socioeconémicas implicitas de las que son
objeto las mujeres en el Perd republicano.?® El propdsito de Barrig
es analizar las continuidades y discontinuidades que existen en
torno a las imagenes de lo femenino desde 1950 hasta 1975 y de-
terminar en qué medida muchas mujeres siguen siendo objeto de
limitaciones debido al concepto de “castidad”. Historiar éste hace
indispensable una referencia a la Biblia y a la teologia catélica en
las que prevalece la vision del Antiguo Testamento que presenta a
la mujer y al sexo como sindnimos de tentacién y transgresion. La
mujer se convierte en el chivo expiatorio moral de las bajezas e
inmoralidades del varén y en el objeto central de la redencion cris-
tiana. SegUin Barrig, esta concepcion religiosa de la mujer es pos-
teriormente endosada por la vision cientifica del siglo xix que pro-
porciona las bases de una diferenciacion socioeconémica a partir
de la naturalizacion de las diferencias sexuales, dando lugar a la
division sexual del trabajo y a la distincion entre las esferas de lo
publico-productivo, por un lado, y de lo privado-reproductivo,
de otro (loc. cit., pp. 45-48).

Hasta aqui, la tesis de Barrig es mas bien dualista y no toma
en cuenta factores de clase o inclusive étnicos como indicadores
de la estratificacion que se produce entre las mujeres. Es s6lo cuan-
do centra su atencion en los acontecimientos del siglo xix cuando
empieza a descomponer su categoria unitaria de “la mujer” (loc.
cit., p. 16) o “la actividad femenina” (loc. cit., p. 21) y revela los
diferentes matices que existen entre las mujeres de clases alta, me-
diay baja. El boom del guano y la inmigracién europea de la déca-
da de 1850 dieron lugar al surgimiento de una clase media urba-
na, representada por los civilistas, que encontro en la educaciéon y
285 “Y |ofemenino no sdlo implicalarepresion de la sexualidad sino también un

conjunto de barrerasideol 6gicasimpuestas y asumidas por lamujer como un
cinturén de castidad” (Barrig 1979, 13).
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en el trabajo no-manual los mecanismos de ascenso social. Deseo-
sa de diferenciarse de las clases populares y de aproximarse a la
aristocracia, hizo suya la nocién aristocratica de decencia al mis-
mo tiempo que abrazaba la “modernidad”. Como resultado se pro-
dujo una contradiccion entre el discurso y la realidad y se dio un
tratamiento diferenciado a las casadas y a las solteras. Los parti-
dos politicos, como el arra, difundieron el papel de madre-esposa
en todo el ambito nacional; desalentando el trabajo de la mujer ca-
sada, la hicieron legalmente dependiente del marido.

Pese a los cambios ocurridos en los cédigos sexuales y
maritales y al auge del feminismo a partir de la década de 1960,
Barrig revela la prevalencia de “arquetipos mentales del patriar-
cado” (1979, 76) presentes tanto en el discurso politico como en
el de los medios de comunicacion. En cierto sentido, las image-
nes oficiales de lo femenino trascendieron las divisiones étnicas
y de clase, pues hicieron que las mujeres de los distintos grupos
sociales fueran igualmente victimas de ellas. Sin embargo, Barrig
muestra que la poblacion femenina fue integrada en forma dife-
renciada a la educacion y a la fuerza laboral sobre la base de su
clase social y que ello repercutié en el grado con el que se inte-
riorizaron los mensajes oficiales. Asi, mientras las mujeres de las
clases alta y media fueron capaces de tomar distancia con res-
pecto a las imagenes y papeles conservadores gracias a la estabi-
lidad econémica que alcanzaron en esferas profesionales, las mu-
jeres de los sectores populares, ubicadas como trabajadoras do-
meésticas o en actividades comerciales en el sector informal, adop-
taron una linea mas conservadora y se aferraron a dichos ideales
frente a la inseguridad social y econdmica que las rodeaba. Aun
cuando el matrimonio, la castidad y la decencia se hicieron cada
vez mas anacronicos para las clases emergentes y para la burgue-
sia, para quienes quiza no tuvieron el privilegio de pensar de otra
manera continuaron representando formas de lograr un ascenso
social y de obtener seguridad.

No obstante, en las Gltimas dos décadas, la interiorizacion de
nociones patriarcales que definen el papel de la mujer en el hogar

242



ha entrado en conflicto con las transformaciones producidas en el
ambito socioecondmico y con la dura realidad impuesta por la po-
breza. Debido a ésta ultima, muchas mujeres se han visto forza-
das a ingresar en la esfera publica como madres-trabajadoras vy,
en muchos casos recientemente, como activas participantes de los
programas del vaso de leche y de los comedores populares (Rivera
1993). Sin embargo, este papel publico de la mujer ha podido ser
perfectamente integrado con su identidad privada como madre y
esposa, lo cual es elocuente frente a la ideologia feminista tradi-
cional que ponia de relieve la incompatibilidad de ambos. Los nue-
vos papeles e identidades adoptados por las pobladoras de las ba-
rriadas limefias que, como Maria Elena Moyano,?® mantienen una
férrea independencia frente a las criticas provenientes de distin-
tos sectores, dice mucho también de la heterogeneidad de posicio-
nes que han asumido las mujeres en contextos no-occidentales. La
aparicion de la mujer en la escena politica y social como un nue-
Vo actor que no esta representado por los partidos politicos exis-
tentes, no sélo constituye un testimonio de su capacidad de auto-
apoderamiento y organizacion, sino también de las diferentes prio-
ridades politicas y econémicas que estan presentes, como ha se-
fialado Jelin (1990, 3). Tal como ocurre con el surgimiento de lide-
res indigenas y de grupos étnicos en la Amazonia y el Ecuador
(Montoya 1992), este escenario sugiere una fragmentacion de los
discursos politicos tradicionales y la aparicién de nuevas confi-
guraciones discursivas. En los centros urbanos del Perd, la mujer
es vista ahora como emprendedora y activa participante tanto en
la esfera publica como en la privada ya que, en un contexto en
el que las lineas divisorias entre ambas se van desdibujando cada
vez mas, muchas mujeres han pasado a ocupar una posicion
significativa en ambas (Ruiz Bravo 1990, 128-129).

286 En 1986 Maria Elena Moyano se convirtio en la Presidenta de Fepomuves
(Federacion Popular de Mujeres de Villa € Salvador) que unifico a setenta
clubesde madres y centraliz6 los esfuerzos de las mujeres en laorganizacion
delos programas del vaso delechey delos comedorespopulares. Enfebrero
de 1992 fue asesinada por Sendero Luminoso (Moyano 1993, 28).
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El medio rural o la mujer andina como articuladora

A fin de examinar de qué manera se intersecan el género y la
etnicidad en el sistema de estratificacién andina, analizaremos
ahora aspectos tales como la propiedad de la tierra y la divisién
del trabajo a partir de investigaciones comparativas realizadas
desde los campos de la antropologia y la historia. El estudio de la
ubicacion y del papel de la mujer en el mundo andino se relacio-
na inextricablemente a una historia de resistencia. Aunque algu-
nos cientificos sociales optan por un enfoque historicista del tema,
otros —como Irene Silverblatt— analizan a los actores sociales a
través de una éptica de “larga duracion” (Braudel 1980, 25) y po-
nen de relieve el surgimiento de estrategias de resistencia, tanto
de corto como de largo plazo. En su esfuerzo por investigar lo que
denomina la “dialéctica entre las fuerzas destructivas externas del
colonialismo y las formas de organizacién indigenas —sus estruc-
turas de defensa” (1987, 110), Silverblatt revela la existencia de una
“cultura femenina de resistencia” (1980, 176) que trasciende fron-
teras espacio-temporales especificas. Aun cuando ilustra sus plan-
teamientos con testimonios personales, los sitUa dentro de un
marco histérico mas amplio representando con ello la naturale-
za continua de dicha resistencia.

En la introduccion al analisis desarrollado por Mona Etienne
y Eleanor Leacock sobre las repercusiones que tuvo la coloniza-
cién para la mujer en América del Sur, las autoras afirman que el
modelo colonial de familia nuclear que reforzd la Iglesia Catélica
—y particularmente los jesuitas— acentud las desigualdades de
género al debilitar las instituciones indigenas que anteriormente
garantizaban los derechos de la mujer (1980, 18). Una lectura pa-
ralela de Silverblatt nos ofrece, sin embargo, un enfoque un tanto
revisionista ya que sugiere que antes de la Colonia ya existia un
sistema patriarcal y un sistema de estratificacion social sustenta-
do en divisiones de clase. Segun Silverblatt (1987, 14-19), el peso
que se le asigné a la Conquista en la sociedad incaica significo
que se le atribuyera cada vez mayor importancia a la capacidad
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militar de los varones. Para recompensarlos por los servicios pres-
tados al estado, se les otorg0 tierras y asi se empezé a erosionar el
sistema de descendencia paralela que salvaguardaba los derechos
de la mujer.®” A medida que el imperio se fue extendiendo, la tie-
rra y, por ende, el poder se concentraron cada vez més en manos
de los varones y con ello las estructuras patriarcales se fueron arrai-
gando a medida que fueron creciendo las divisiones de clase. La
existencia de curacas no sélo revela que fue dentro de esta clase
donde se concentré la propiedad de la tierra, sino que dentro de
ésta fueron los varones los principales propietarios de la misma.
La llegada de los espafioles, con su economia mercantil y su reli-
gion judeocristiana, acentu6 estas divisiones de clase y género que
favorecieron a los varones curacas y a los peninsulares en los dere-
chos sobre la tierra.?® El establecimiento de reducciones, que agru-
paban en ellas a los comuneros de diferentes ayllus, debilité tam-
bién la importancia asignada a la endogamia, con lo cual se res-
quebrajo severamente el sistema de descendencia paralela y se for-
talecio los lazos patrilineales y patrilocales (loc. cit., pp. 131-132).
Aunque durante la Colonia se privilegio crecientemente a la
descendencia masculina en lo referente a la propiedad de la tie-
rra, en el siglo xx hay casos en los que este patrén se invierte, como
sefiala Marisol de la Cadena (1991, 14-15), pues la tierra va per-
diendo su valor —tanto en términos monetarios como en términos
de prestigio— frente a la ciudad. Cita como ejemplo el caso de una
comunidad del departamento de Cuzco. A medida que los varo-

287 | areciprocidad o € ayni como uno de los principios organizativos de la
sociedad andina se manifiestaen laigual dad de condiciones que se observaen
lapargjacasada, lamismaqueequivalea periodo de adultez o de sociaizacion,
y en un sistema de lazos de parentesco que se sustenta sobre lineas de
descendenciaparaelas. Estos patrones de descendenciatambién se rigen por
el factor género: los hijos heredan por linea paterna el derecho sobrelatierra
y sobre los animales de pastoreo y las hijas lo hacen por linea materna de
manera que se garantiza un acceso equitativo alatierray alosrecursosdela
comunidad sin que en ello influya el factor del género (Silverblatt 1987, 5).

288 Debido a su menor derecho sobre la tierra'y a su menor capacidad para
trabajar las mujeres —y los campesinos indigenas— eran percibidas como
“menores en términos legaes’ y sdlo podian gercer su derecho sobre las
tierras através de la mediacion de un “tutor varén” (Silverblatt 1987, 119).
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nes van abandonando su ayllu para dirigirse a un centro urbano,
los patrones de herencia se invierten para favorecer a las mujeres
de la familia. En realidad, sin embargo, esta tierra ya no constitu-
ye un activo lucrativo debido a la apropiacién estatal y a la subdi-
vision a la que ha estado sometida durante siglos. En vista de que
la tierra pierde irremediablemente su potencial libertador, las mu-
jeres se tornan hacia el trabajo como sustituto.

Mientras en la época precolombina las relaciones de trabajo
se regian por el paradigma de la complementariedad masculino-
femenino,?® durante el incanato no sélo se impuso al hombre ca-
sado un tributo, bajo la forma de mita, sino que se promovié el com-
bate como otra modalidad de trabajo, lo cual significé que el tra-
bajo se fuera convirtiendo cada vez mas en una actividad exclusi-
vamente masculina antes de la llegada de los espafioles. No obs-
tante, como sefiala Silverblatt, las mujeres curacas lograron com-
pensar esta situacion manteniendo el control de la institucion de
la mamacona o aclla, que reforzaba la condicién de virginidad (1987,
82). Actuando como una suerte de “agronomas-genetistas” (loc. cit.,
p. 122), las mujeres curacas dirigieron una serie de redes que vin-
culaban a las mujeres del imperio. Controlaron, asimismo, la pres-
tigiosa tarea del tejido en telares que desempefiaban las solteras

289 En la época preinca la complementariedad fue un elemento esencial que
marco las relaciones de trabajo en genera y en forma particular en el campo
delaagriculturayaque se consideraba que lastareas femeninas (sembrar las
semillas, desherbar y azadonar) eran e complemento directo delas masculinas
(arar latierray cosechar) (Silverblatt 1987, 9-14). Este patron observabael
modelo cosmoldgico de complementariedad. En la misma linea de la
Pachamama las mujeres garantizaban la fertilidad y se veia a la actividad
femenina de sembrar las semillas como parte de la reproduccién de lavida
(loc. cit., p. 29). Sin embargo, Harris (1978) y Platt (1986) advierten que no
se debe confundir este modelo de complementariedad con relaciones de
igualdad. Aunque las tareas femeninas eran y son esenciales para €l
funcionamiento delaunidad familiar y del ayllu, no selesatribuyé lamisma
importanciao valor que alastareas masculinas. Aunque alas mujeres seles
asigno € papel de amacenar los productos agricolasy administrar el consumo
domeéstico y aun cuando desempefiaran tareas agricolas esenciaes, como la
siembray cosecha éstas eran percibidas como tareas subordinadas ya que
pertenecian a &mbito de |o privado.
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en estas instituciones. Sin embargo, con la llegada de los espafio-
les y con el desmantelamiento de dichas estructuras, los tejidos se
fueron haciendo cada vez méas comerciales y la actividad fue asu-
mida por todas las mujeres (loc. cit., pp. 134-136), con lo cual estos
papeles dejaron de representar espacios alternativos de poder para
las solteras o las mujeres curacas.

Aunque el tributo fue el méas importante mecanismo fiscal para
los espafioles, el hecho de que se convirtiera en un impuesto que
se pagaba tanto en trabajo como en moneda, aunado al hecho de
que se aplicara al jefe de familia, significd que se ahondaran las
divisiones de género al interior de la unidad familiar, tal como
habia ocurrido en la época de los incas. Asimismo, a medida que
la economia se fue expandiendo y debido a que muchos varones
optaron por trabajar fuera de sus ayllus para evitar las exigencias
del tributo,®® se debilit6 nuevamente el peso que habia tenido la
endogamia para garantizar la transmision paralela y la comple-
mentariedad del trabajo. Ello, junto con los mayores niveles de con-
sumo de bebidas alcohdlicas y de maltrato conyugal (Silverblatt
1987, 145), contribuy6 a erosionar las normas que regulaban el
matrimonio y el parentesco.

Desde la década de 1960, numerosos antropélogos se han ocu-
pado de estudiar desde una perspectiva marxista temas socioeco-
némicos claves, como la division del trabajo, para comprender la
situacion de la mujer en la sociedad andina, tanto en el pasado
como en la actualidad. En su estudio sobre la mujer en los Andes,
Susan Bourque y Barbara Warren analizan como se ven afectadas
las relaciones patriarcales y de clase por la mayor o menor proxi-
midad de los centros urbanos. Su tesis se basa en la premisa de
que mientras mayor sea la distancia entre una comunidad y un
centro poblado o ciudad, mayor serd la rigidez que se observe tan-
to en las relaciones de clase como en las de género. Por el contra-
rio, a menor proximidad, las mujeres podran tener mayores posi-
bilidades de movilidad y habra una mayor fluidez en la estructu-
20 Escaparsede ayllua que perteneciaun individuo se convirtié enun mecanismo

paraevitar los censosy el pago detributos, pero ello hizo quelas mujeresque
se quedaron en @ tuvieran que pagarlo (Silverblatt 1987, 136-137).
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ra social de las clases. Segun Bourque y Warren, las mujeres de
zonas mas urbanas se ven menos afectadas por los patrones here-
ditarios que favorecen al varon —a partir de una base de tierras
comunales— debido a que existe una mayor cantidad de tierras
que es de propiedad privada (1981, 127-128).%! Esto limita su pa-
pel en el ambito del consumo doméstico, lo cual las libera para
administrar los cultivos que pueden destinar al mercado. A su vez,
ello genera una mayor diversificacion de actividades comerciales.
Como sefiala Florence Babb (1985), aunque tradicionalmente se
considerd que las mujeres desempefiaban un papel reproductivo
en la sociedad peruana, tal situacién varié a partir de las décadas
de 1950 y 1960 cuando empezaron a ocupar posiciones mas pro-
ductivas dentro de la economia mercantil. En la actualidad, las
lineas divisorias entre ambas esferas se hacen cada vez més difu-
sas ya que las mujeres realizan las tareas domésticas tradiciona-
les —como la crianza de los hijos y la preparacién de los alimen-
tos— al mismo tiempo que participan en relaciones de mercado
en la esfera de lo publico.

El concepto de que la mujer que participa en el mercado forma
parte de una cultura distinta en la que se entremezclan las dife-
rentes clases, etnias y géneros es un tema que ocupay redine a una
serie de socidlogos abocados al estudio del amorfo sector informal.
Segun Linda Seligmann, la posicién intermediaria que ocupa esta
mujer entre el ambito de lo indigena y lo no-indigena es lo que la
hace trascender la posicién que tiene en lo ocupacional y la sitda
en una categoria social distinta. Ubicadas en la interseccién de lo
rural y lo urbano, y lo tradicional y lo moderno, estas mujeres o
cholas adquieren el papel de pivotes y actian como intermediarias
socioeconémicas y culturales en contextos de cambio social. En un
pais en el que las lineas divisorias estan abiertas a la negociacion,
esta posicion las ubica como “intermediarias” (1989, 695) —el pro-
pio mercado constituye la interseccion—, como “fronteras™ (loc. cit.,
p. 698) o como “nexos” (1989, 703) entre lo rural y lo urbano. Las

21 A menudo € pueblo tendramenostierras comunalesdebido aquenotienela
condicién de comunidad indigena (Bourque y Warren 1981, 37).
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practicas culturales de este grupo de mujeres, tales como su vesti-
menta caracteristica y el hecho de que sean quechua-hablantes, les
proporcionan una base étnica distintiva, mientras que el compor-
tamiento extrovertido que demuestran en el mercado desafia las
normas de conducta patriarcales y los conceptos asociados con lo
femenino. Segun Seligmann, en virtud de ello representan “una
alternativa de identidad construida a partir de criterios de género,
de clase y de etnia” (1993, 194). Debido a su participacion en el
mercado adquieren, asimismo, una conciencia de clase que esta
directamente relacionada con su etnicidad, por lo que establecen
alianzas con los campesinos indigenas al actuar politicamente.?®?
En un contexto de heterogeneidad en el que las divisiones tra-
dicionales entre la costa y la sierra se han erosionado, las activi-
dades laborales se vuelven mas fluidas, lo cual repercute directa-
mente en lo étnico. Como se ha visto en capitulos anteriores, el ma-
yor acceso a los centros urbanos y la mayor participacion en la
economia de mercado genera un “mestizaje” de la poblacion. Al
igual que Babb y Seligmann, Sarah Radcliffe (1993a) sugiere que
este proceso también se da en términos de género y que los patro-
nes migratorios masculinos y femeninos inciden decisivamente en
la forma como se moldean las identidades y papeles de género.
Los varones tienden en migrar en busca de educacion o trabajo y
sus desplazamientos suelen ser estacionales; las mujeres solteras,
en cambio, son alentadas a migrar hacia el centro urbano mas cer-
cano para emplearse como domeésticas y su migracion suele ser
casi permanente (loc. cit., p. 280).2% Lo étnico también se ve afecta-
do por el contacto con los centros urbanos: el calificativo de mesti-
za que reciben las mujeres les permite obtener una independencia
292 Sgrah Radcliffe confirmaeste aspecto a describir como las campesinashicie-
ron frente aunaserie de proyectosdel estado afinesdeladécadade 1980 en
un esfuerzo por reducir los efectos de la hiperinflacién y las medidas de
austeridad que seimpusieron (1993b, 209). El uso delasimégenes de TUpac
Amaru y de su esposa Micaela Bastidas revela su deseo de contar con un
capital simbdlico basado en identidades y papeles de género y en criterios
étnicos (loc. cit., p. 210-211).

23 |as casadas son fuertemente desaentadas de migrar a menos que lo hagan
para seguir a sus maridos (Babb y Seligmann 19933, 280).
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econémica que posibilita su ascenso en la escala social sin que en
ello intervengan los varones (De la Cadena 1991, 21).2** Sin em-
bargo, aunque el mercado y la ocupacion laboral permiten que las
muijeres logren cierto grado de movilidad étnica y les permiten en-
frentar las restricciones impuestas por la estructura patriarcal del
ayllu,®> también existen otras formas de resistencia de las que las
mujeres se han valido.

Estrategias de resistencia femeninas

La historia de la resistencia de la mujer andina es ambigua y frag-
mentada. Silverblatt ha sugerido que la llegada de los espafioles
afectd en forma diferencial a las mujeres pues dio lugar a que se
erosionara la autoridad de las mujeres curacas, que habian gozado
de poder politico y religioso durante el incanato, afectandolas asi
en mayor medida que a las demas mujeres (1987, 115-116). Segln
la autora, las estrategias de resistencia se iniciaron, por tanto, cuan-
do estas mujeres desafiaron a los espafioles manteniendo viva la
memoria del pasado incaico a través de los cddigos que utiliza-
ban tanto en su vestimenta como en sus tejidos (oc. cit., p. 123);
ello se combind con el papel mas activo que desempefiaron en las
rebeliones indigenas del siglo xvin. Se puede citar, por ejemplo, el
caso de Micaela Bastidas, la mujer de Tupac Amaru i, que se cuen-

2% Ello contrasta con lo que ocurre con las mujeres casadas. En este caso, los
prejuicios asociados alo étnico y a género se encuentran inextricablemente
ligados. Ladesvalorizacion delosvocablos“indio” y “mujer”, que acomparia
la pérdida de prestigio del trabajo realizado por éstos, los convierte en
sindnimosy hace que las mujeres sean “més indias’ que los varones (De la
Cadena 1991, 11). Aunque Dela Cadenareconoce e potencid liberador que
encuentran las mujeres participando en actividades comerciales enlos centros
urbanos, no comparte el abierto optimismo de Babb o Seligmann. Paraellae
acceso de las mujeres a las ciudades esta fuertemente controlado por los
varones. Ademas las tareas que ellas realizan en la ciudad son consideradas
como secundarias con relacion a las que los varones llevan a cabo en la
comunidad y en la ciudad ya que se las percibe como vendedoras del fruto
producido por €l arduo esfuerzo de los varones (De la Cadena 1991, 21) .

25 Seglin Radcliffe con frecuencia es la contradiccidn existente entre estas
estructurasy las fuerzas del mercado lo que impulsa alas mujeres a migrar
(19934, 280).
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ta entre los varios dirigentes que tuvieron una importante actua-

cion en las campafias militares y que estuvieron al mando de ejér-

citos de mujeres que se enfrentaron con las autoridades coloniales

(loc. cit., p. 123).2%

Aunque esta forma de resistencia activa fue de naturaleza es-
poradica, Silverblatt se refiere a otra forma de resistencia mas in-
directa, pero mas duradera: “la hechiceria como arma” (1987,
159). A medida que la sociedad colonial restringia sus derechos
materiales, las mujeres se tornaron hacia el ambito de lo simbdlico
para hallar en éste la compensacion y resistencia que deseaban.
Muchas mujeres encontraron una forma de reivindicacién en el
resurgimiento de antiguos cultos que eran liderados por una red
de sacerdotisas. Este papel en los cultos locales, que en esta etapa
se daban en el marco de los rituales catdlicos, fue complementado
por las actividades que desarrollaron en el campo de las hierbas
medicinales y como parteras (loc. cit., p. 195).%" Los espafioles no
tardaron en incluir estas actividades en la trama discursiva de la
brujeria que tanto obsesion6 a la Europa de la Contrarreforma.?®®
No obstante, tal como sefiala Silverblatt, el hecho de que las con-
virtiera en brujas les proporcioné a las mujeres un mecanismo de
resistencia (loc. cit., p. 195). La subversién religiosa fue de la mano
con la oposicion politica de manera que, contrariamente a lo que
deseaban, los espafioles politizaron algunos de los elementos mas
débiles de la sociedad colonial.

Las mujeres fueron protegiendo cada vez mas la cultura
autoctona y se convirtieron en un medio para disfrazar la identi-
2% Entre otros ejemplos se puede citar el caso de la curaca Tomasa Tito

Condemayta en Acomayo, Cuzco (Silverblatt 1987, 123).

297 Jean Franco revela como en € Méjico coloniad del siglo xvi las mujeres,
marginadas de las “ narrativas dominantes’ que privilegiaban laracionalidad
masculing, crearon espacios aternativos en los que pudieran “imaginarse’
(1989, x1v) 0 “tramarse” (1989, xv) a si mismas, abriendo asi un “espacio
parael apoderamiento femenino” (1989, xiv). El misticismo, €l teatro popular
y lanarrativaoral se convirtieron paralasmujeresdelaclasemediaaltay para
las subalternasen unaformade desafiar lanaturalezapatriarcal delaautoridad
delalglesia (1989, xiv-xvi).

298 E| estudio de Julio Caro Baroja (1993) sobre las brujas en Europa ofrece un
detallado relato de este tema.
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dad de la misma (Silverblatt 1987, 205-206) ya que, como revela
Silverblatt, el régimen espafiol hizo que las figuras masculinas fue-
ran publicas mientras que, de otro lado, convirtié a las mujeres en
“invisibles” (loc. cit., p. 202). Entretanto, la importancia que adqui-
rieron nuevamente el celibato y la virginidad en los cultos religio-
sos se convirtio en sindbnimo de rechazo a las relaciones con el
mundo colonial (loc. cit., p. 206). Si en el discurso occidental tradi-
cionalmente se asocié a las mujeres con la naturaleza y lo “salva-
je”, en el mundo andino dicha imagen empezé a hacerse realidad,
ya que las mujeres también actuaban de acuerdo con los precep-
tos prehispanicos que equiparaban a la mujer soltera con lo “inci-
vilizado” (loc. cit., pp. 209-210)**° y, desde la puna donde venera-
ban a las antiguas huacas, contribuyeron a sostener tanto la cultu-
ra nativa como un discurso de resistencia (loc. cit., p. 207).3°

Este discurso de resistencia ha tenido gran influencia sobre los
antropologos contemporaneos que tienden a ver a la cultura nati-
va en un estado de oposicion permanente. Siguiendo los plantea-
mientos de Silverblatt, integrantes del Taller de la Historia Oral

2% Harris revela que € modelo de complementariedad del chachawarmi que
gobiernalasrelaciones varén-mujer en las comunidades aymaras operatanto
en lo cosmoldgico como en lo social, demarcando las fronteras naturaleza-
culturade tal manera que las parejas son parte delo “ cultural”, mientras que
los solteros y solteras forman parte de lo “salvaje” (1978, 28); ademas, de
diferenciar alos varones delas mujeres, por lo tanto, distingue también alas
solterasdelas casadas. Billie Jean Isbell (1976), Tristan Platt (1986) y Sarah
Lund Skar (1993) destacan también laformaen que hombresy mujeres estan
separados por las divisiones espaciaes entre hanan y hurin en e mundo
andino.

300 Uno de dichos movimientos de resistencia vinculado a renacimiento de las
huacas fue e movimiento popular del Taqui Ongoy, de 1560-1570, inspirado
enlafallidarebelion de Titu Cusi contralos espafioles. Seguin Luis Millones
(1964; 1965; 1990), este movimiento en el cual las huacas representan alos
santuarios regionales fue motivado por e deseo de los curacas locales de
lograr una autonomia regiona luego de que € estado colonia debilitara su
poder. Alin no se hainvestigado plenamente el papel que desempefiaron las
mujeres. Pero la presencia de mujeres que se autocalificaron como santas y
adoptaron los nombres de “Maria’ y “Maria Magdalena’ (Millones 1965)
sugiere una participacion significativa. Como sefiala Steve Stern (1982), €
Taqui Ongoy fue e producto de una crisis en el recientemente impuesto
orden colonial y poco después se aplicaron las reformas del virrey Toledo.
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Andina (THOA) postulan una correlacién entre la resistencia fe-
menina y la de la comunidad indigena mayor, y contrastan los
momentos de activa rebelién®* con otras formas de protesta indi-
recta que se manifiestan a través de las actividades cotidianas.
Ademas de cumplir sus papeles en las esferas de lo doméstico y
de la agricultura, las mujeres parecen haber preservado un senti-
do de identidad cultural a través de sus tejidos, cifrando su histo-
ria en los textiles que producen (1990, 167). Estos relatos tejidos,
con la forma narrativa sumamente simbdélica y no-lineal que los
caracteriza, reflejan el patrén de la historia oral indigena (loc. cit.,
p. 180). En su estudio sobre las mujeres de Chamula, Chiapas,
Brenda Rosenbaum (1993, 33) compara a las tejedoras que han he-
cho de su quehacer una herramienta de resistencia étnica con los
artesanos locales que se enfrentan a la creciente comercializacién
de su cultura®? Los planteamientos del THOA coinciden también
con Silverblatt en la importancia de la curandera, o yatiri en len-
gua aymara, en la conservacion de las creencias méagicas. Layatiri
habria desempefiado también un importante papel en los momen-
tos de conflicto, efectuando rituales para “proteger” a los ejércitos
indigenas durante las batallas y alejar a los demonios vinculados
con el mundo criollo (1990, 167-168). Reforzando la naturaleza de
“sacrificio” que tenia la resistencia nativa, las curanderas le imbu-
yeron un sentido milenario. Se puede afirmar, por lo tanto, que las
demandas de justicia de la poblacion indigena fueron con frecuen-
cia legitimadas y radicalizadas por las mujeres.

Estudios realizados recientemente destacan entonces el hecho
de que la resistencia se fue asociando cada vez méas con un retor-
no hacia los papeles e identidades tradicionales. Seguin la investi-
gacion realizada entre 1983 y 1988 por Penelope Harvey (1992)
en Ocongate, localidad de la sierra sur peruana, el monolingtismo

%01 Entrelosqueseincluyenlasinvasionesdetierrasen Boliviadefinesdesiglo,
las rebeliones que se produjeron durante la guerra civil de 1899y las de la
Guerradel Chaco entre 1932 y 1935 (THOA 1990, 153; 156).

302 Revelatambién como € tejido define alaidentidad femeninaen Chamulaya
que cuando nace una nifia se le entregan simbdlicamente herramientas para
tejer (1993, 37).

253



quechua que se observa sobre todo entre las mujeres se debe a que
las actividades femeninas pasaron nuevamente a la esfera de lo
privado.’® Resulta significativo que se aliente a las generaciones
mas jovenes a aprender el espafiol y a usar ropa occidental —lo
que las hace mestizas— mientras que se reserva la practica mono-
lingle del quechua y la vestimenta tradicional para las mujeres
mayores y casadas. El uso del idioma, al mismo tiempo que repre-
senta mayores posibilidades de movilidad social para algunas
mujeres, ofrece otras alternativas para las mujeres mayores y, por
lo tanto, el hecho de que se las aliente a seguir siendo monolin-
gles las convierte tanto en depositarias de la identidad étnica
como en vehiculos de resistencia.

El colonialismo, la economia mercantil y las migraciones han
repercutido de manera diferencial sobre las mujeres. Ello ha gene-
rado multiples estrategias de resistencia y modalidades de movi-
lizacion social, que van desde la participacién mas activa y auté-
noma de las mestizas y las mujeres del mercado (cholas) hasta for-
mas de resistencia mas “pasivas” o indirectas, utilizadas por las
comuneras o las mujeres casadas. Como se ha visto ya, la pérdida
de vigencia de las lineas de demarcacion entre las esferas de lo
publico y lo privado ha significado para muchas mujeres andinas
que hayan podido integrar perfectamente su papel publico en el
mercado con su identidad privada como madres y esposas, mien-
tras que para otras ha significado que sus identidades privadas
se hayan convertido en vehiculos de resistencia étnica. ElI hecho
de que, por lo general, se equipare a estas ultimas con la comuni-
dad mayor las hace tener una actuacién cada vez mas publica.
Mientras que para Silverblatt se consolidé durante la Colonia lo
que ella denomina una “cultura femenina de resistencia” (1980,
176), que se fortaleci6 gracias al respaldo de la poblacién indige-
na que compartié muchas de sus estrategias®* para el THOA la
historia de la resistencia femenina es un proceso continuo que se
803 Cuarentay seispor ciento delasmujeres entrevistadas eran quechua-hablantes

monolingliesfrenteasolo 10% en el caso delosvarones (Harvey 1992, 230).

304 Que fueron tan diversas como las de: “rebelarse, acomodarse, adaptarse e
ignorar” alasingtituciones espafiolas (Silverblatt 1987, 212).
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explica por la naturaleza intrinsecamente resistente de la mujer
andina por su papel como reproductora y defensora de la vida
(1990, 160-61).

En su estudio sobre las mujeres de Chamula, Rosenbaum pre-
senta también argumentos solidos con respecto a la hipétesis de
que se fomento una resistencia utilizando simbolos femeninos de
fertilidad, tales como la luna o la Madre Tierra, especialmente en
momentos de crisis en los que se veia amenazada la comunidad
(1993, 19-28).%% La vinculacion de la mujer real con las imagenes
femeninas cosmoldgicas significa que ésta adquiere poder y lo ejer-
ce “informalmente” (oc. cit., p. 153). Es significativo que esto se
asemeje a lo planteado por Marina Warner en torno a la iconogra-
fia femenina en las sociedades occidentales:

una presencia femenina simbolizada adquiere su valor y signi-
ficado —a la vez que los otorga— en relacion con las mujeres
reales, y contiene el potencial que permite la afirmacion no sélo
de las propias mujeres sino también del bien general que ellas
pueden representar y que las concierne profundamente en tan-
to constituyen el cincuenta por ciento de la humanidad (Warner
1987, xx).

En el mundo andino, el recurso a identidades y papeles feme-
ninos paradigmaticos pone de relieve la importancia que tiene el
discurso femenino de resistencia en la defensa y movilizacién de
la cultura autéctona.

(Con-) Textualizando lo femenino en Todas las sangres

Como se mencionara en el Capitulo 1, en el Primer encuentro de na-
rradores peruanos de 1965 se vio a un Arguedas que defendia vigo-
rosamente el concepto de “realidad realidad” (Arguedas 19864,
140), el mismo que incluia una clara dimensién “testimonial” ba-
sada en la propia experiencia que el autor tenia de la realidad. En
efecto, las cuatro intervenciones que tuvo Arguedas en este encuen-

305 Entiemposrecientes, ello se hadebido aunamigracion masculinaen buscade
trabajo (Rosenbaum 1993, 27).
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tro —para no mencionar aquéllas de la mesa redonda que ya han
sido tratadas en el capitulo anterior, asi como otros escritos suyos
sobre las técnicas literarias—, dan cuenta de la importancia que
la experiencia personal tenia en su obra3% Repetidas veces un
fuerte componente autobiogréafico va introduciéndose en el relato
de su lucha por lograr una expresion literaria. Cuando Escobar,
quien también estuvo presente en el encuentro de Arequipa, des-
taca la importancia de la intuicion y la imaginacién en la obra de
Arguedas vinculando estas cualidades con la experiencia de la
realidad que tan ardientemente defendiera el autor (loc. cit., pp. 151,
201), uno empieza a comprender més claramente de qué manera
Arguedas fusiono la realidad y la ficcion a nivel textual. Tratando
de dar luces sobre el papel de la intuicién en la obra de Arguedas,
Escobar plante6 una serie de ejemplos significativos:

No se explica por ejemplo, si uno analiza con criterio técnico,
que en El sexto permita que Camac, personaje fabuloso, se mue-
ra a la mitad de la obra, cuando técnicamente, por ciertas con-
venciones de técnica novelistica, ese personaje debié morir al
final; o en Los rios profundos no se explica que arranque la nove-
la con un extraordinario personaje, el Viejo, y que después nunca
mas vuelva a aparecer, se le pierde el Viejo en la novela. ;Por
qué? Porque se arrebata el hombre en el acto de la creacién.
(Arguedas 19864, 201).

Escobar atribuye tales discontinuidades e “inconsistencias” al
hecho de que Arguedas seleccionara y (re-)creara los simbolos de
acuerdo con los dictados de su imaginacién. Reconocer ello po-
dria explicar los profundos malentendidos que se suscitaron a lo
largo de su vida con los cientificos sociales —para no mencionar
a otros escritores y criticos literarios—, quienes juzgaban a la lite-
ratura en funcién de otros preceptos.”’

306 Merefiero a“Laliteraturaperuana’, Coral, 13 (1970), 47-53 y aunacharla
que ofrecié Arguedas en Lima en 1966 (Arguedas 1989a).

307 Como se havisto en los capitulos dosyy tres, Henri Favre (1976) es un buen
egjemplo de lavision que tenian los cientificos sociaes en aquel entonces. Al
estudiar el desarrollo socioecondmico y cultural del pais desde una Optica
claramentelineal, entendié al mestizaje como un proceso secuencia en el que
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Puede comprenderse mejor lo notable de las imagenes especi-
ficas en torno a las cuales Arguedas construy6 su narrativa si se
toman en cuenta los dos temas centrales que se plantearon en el
debate de Arequipa y posteriormente en la mesa redonda. Uno de
ellos es el papel de la intuicién en la creacion de simbolos —que
tifie a la ficcién con un sentido de realidad tal como ésta fue expe-
rimentada por el escritor (a lo que Ciro Alegria denominé “reali-
dad vital” (Arguedas 1986a, 147)— y, por otra parte, la vision no-
lineal de ese escritor (al que Escobar se refiere cuando sefala las
“inconsistencias” estructurales que hay en las novelas de Argue-
das), los cuales se enfrentan con las epistemologias cientificas so-
ciales y los conceptos evolutivos del desarrollo socioeconémico y
cultural. Personajes recurrentes, como la figura del huérfano, del
padre ausente y de la madre sustituta, emergen todos de la expe-
riencia que Arguedas tuvo como nifio y actian como principios
organizativos alrededor de los cuales se ensamblan los demas per-
sonajes. Como han sefialado diversos criticos, muchas de estas
imagenes se inscriben dentro de una légica dualista de opuestos
contrapuestos y se dramatiza la tensién que existe entre éstos3%®
En muchos sentidos, los personajes femeninos en la narrativa de
Arguedas se cifien a este patron: la experiencia de la nifiez (en la
que la figura materna estad ausente, mientras que la de figura sus-
tituta es demasiado accesible) coincide aqui con lo que las femi-
nistas denominarian un marco “patriarcal” donde las mujeres apa-
recen ya sea como figuras marianas o como figuras desviadas de

laadquisicion de unaidentidad mestiza por parte delapoblacionindigenaera
sinénima de abandonar inevitablemente sus lazos culturales anteriores. Para
Arguedas e concepto de mestizaje no solo no eratan determinista, sino que
se fue desarrollando con € tiempo de manera que, d momento de escribir
TLS, cierto escepticismo o hizo reevaluar sus concepciones previas de
mestizaje como unafusién. Como se ha sefialado en los capitulos uno'y dos,
Nelson Manrique (1995a) y Fermin del Pino (1995) han rastreado el proceso
que se produjo en € autor.

308 Ello hahecho queagunoscriticos, como VargasLIosa(1981; 1996), consideren
ala obra de Arguedas como maniquea; mientras que otros, como Cornegjo
Polar (1973), Ortega (1982), o Escobar (1976; Arguedas 1986a), perciben
que estos simbol os actlian de manera dialéctica.
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acuerdo a los preceptos judeocristianos.3® No cabe duda de que
la obra de Arguedas refleja esta dicotomia, sobre todo cuando se
analiza la reaparicion de personajes como el de dofia Cayetana y
el dofia Felipa3® (Matilde y Vicenta en TLS) que se contraponen a
otras figuras femeninas de conducta desviada, tales como la opa3'!
y las prostitutas que aparecen en su ultima novela (a kurku
Gertrudis en TLS).

Si nos situamos en un contexto diacrénico, se puede apreciar
que el marco patriarcal esta presente desde la época prehispanica,
como se ha sefialado ya en la primera seccién.®? Sin embargo, como
se ha visto en capitulos anteriores y como se demostrara en éste,
los personajes de Arguedas actian y se desenvuelven dentro de
este marco a fin de redefinir y otorgarle un nuevo sentido semantico
a los papeles tradicionales. Dicho de otra forma, se demostrara
aqui que los personajes femeninos de TLS son capaces de redefinir
los papeles tradicionales (el de Maria o el de prostituta) que les
adjudican los marcos conceptuales patriarcales al operar en for-
ma simultanea dentro de este contexto y en un contexto de moder-

309 Ver Barrig (1979). Patricia Ruiz Bravo (1990) y Marfil Francke (1990) han
analizado también la percepcion dualista que se tiene de lamujer en € Pert.

810 Dofia Cayetana aparece en los primeros rel atos de Arguedas desempefiando
un importante papel maternal (Ver Arguedas, 1987, 43-51). En muchos
sentidos el personaje de dofia Felipa en RP esunaextension deestafiguraque
a canza dimensiones miticastras ser perseguidapor lastropas. Ta ubicacion
de lo femenino en un plano cosmoldgico se correlaciona con asociaciones
anteriores que hiciera Arguedas entre una presencia maternal y e mundo
natural. Ver José Luis Rouillon, “Notas criticas a la obra de José Marfa
Arguedas’, en Arguedas 1973, 108-111.

511 Este persongje tiene también un papel recurrente en los primeros relatos de
Arguedas'y alcanza su maxima expresion en € persongje de dofia Marcelina
enRP.

812 Harris (1978) demuestra de qué manera actla €l concepto aymara de
chachawarmi como principio organizativo segiin € cual se consideraquelas
mujeres casadas han sido socializadas, mientras que, por € contrario, se
equipara a las solteras con lo “salvge’. Silverblatt (1987) revela asimismo
como e matrimonio aseguraba el que las mujeres pudieran tener acceso ala
tierray a trabajo (masculino) en tiempos prehispanicos, con lo que se
garantizaba integracion en € ayllu. A las solteras se las marginaba de estos
recursosy, por ende, tenian unamayor disposicion aasumir papeles dentro
de estructuras distintas.
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nidad. Al igual que los artesanos mestizos, los varayoq o los cholos,
las figuras femeninas de Arguedas reflejan toda la heterogeneidad
y multiplicidad de una poblacién andina que combina sus pape-
les e identidades tradicionales con nuevos papeles e identidades
que van forjando como respuesta ante los cambios socioeco-
némicos y culturales que se producen. La confluencia de distintos
marcos temporales en estas figuras femeninas las equipara tam-
bién con las de los comuneros de la novela quienes, como ha sido
reiterado por Arguedas, fueron capaces de responder a las deman-
das externas al mismo tiempo que preservaban importantes vin-
culos con el pasado. Representando una continuidad histdrica a
través de un discurso de arquetipos y otorgandoles dimensiones
simbdlicas a sus personajes femeninos, Arguedas crea finalmente
un arquetipo de lo femenino.33

a. Imagen historicista de la mujer a partir de un discurso de
arguetipos

Los personajes femeninos de Arguedas se ubican dentro de siste-
mas de estratificacién que corresponden a marcos espacio-tempo-
rales especificos. Como se ha visto, tales sistemas de estratifica-
cion reflejan la fluidez del creciente proceso de urbanizacién que
se va dando en el mundo andino, ya que el desarrollo de las vias
de comunicacion y el mayor contacto con el mercado debilita el
significado de las lineas basadas en lo étnico y lo patriarcal. Esto
es precisamente lo que ocurre en el caso de la capital de provincia
cuyo nombre no se menciona y en el caso de Lima, donde la pre-
sencia de las mujeres del mercado, o cholas, y la de los migrantes
revela que se han trazado nuevas divisiones entre los distintos gru-
pos étnicos y entre las esferas de lo publico y lo privado que antes
313 Arguedas termina por crear un arquetipo de lo femenino al fusionar tanto €

discurso historicista como €l de arquetipos en persongjes femeninos claves

demaneraquee resultado es, en efecto, un arquetipo al que se puedetambién

historizar. He elaborado este concepto en un articulo titulado “(Des-)

Construyendo lamujer: etnicidad y género en tres novelas de Arguedas’, en

Maruja Martinez y Nelson Manrique (eds.), Amor y fuego. José Maria
Arguedas, 25 afios después, Lima, DESCO, 1995, pp. 199-207.
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demarcaban los papeles e identidades femeninos. Este aspecto es
también evidente en San Pedro y en las haciendas aledafias de La
Esperanza y La Providencia, donde los personajes de Matilde,
Asuntay Vicenta reflejan la heterogeneidad socioeconémicay cul-
tural existente entre los vecinos, sector que comprende tanto a los
mistis y mestizos como a los cholos, con la cada vez mas creciente
diversidad de papeles que los caracteriza.

Dentro de un contexto diacrénico, en el que las divisiones es-
pacio-temporales ya no son fijas sino que mas bien empiezan a
borrarse, como ocurre con un circulo que se expande, los papeles
e identidades revelan formas de pensamiento o de adhesién a mo-
delos paradigmaticos que, aun cuando pudieran resultar opresi-
vos en determinadas circunstancias, pueden contribuir a un dis-
curso de resistencia. Como se ha dicho, las imagenes de mujer pre-
sentes en TLS corresponden a los modelos dualistas originados
en las percepciones judeocristianas de lo femenino. Cuando se las
sithia en un contexto de “larga duracién” (Braudel 1980, 25), es
decir, en épocas prehispanicas y a principios de la Colonia, las
estrategias de resistencia o las respuestas que se plantean frente a
las estructuras patriarcales también empiezan a evidenciarse y a
adquirir resonancia simbdlica en el tiempo. Como ha planteado
Silverblatt (1987), las mujeres no sélo logran rechazar los ataques
patriarcales a su feminidad realizando o recuperando identida-
des pasadas sino que, sobre todo en tiempos de crisis, logran aliar-
se con la comunidad mayor si ésta también se ve amenazada.

Arguedas afirmd con frecuencia que TLS era la culminacion
de un proceso literario que se inici6é con Agua: “Concebir esta no-
vela me costd algunos afios de meditacion. No habria alcanzado
a trazar su curso si no hubiera interpretado primero en Agua la
vida de una aldea; la de una capital de provincia en Yawar fiesta;
la de un territorio humano y geogréafico mas vasto y complejo en
Los rios profundos”.® TLS representa, como ha sefialado Cornejo
Polar (1973, 252-255), la ampliaciéon de un panorama geocultural
que refleja los cambios socioecondmicos producidos a mediados

314 Rall Vargas, “ Sobre‘ Todaslas sangres ™, Expreso, 25 de marzo de 1965, p. 12.
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de la década de 1960, pero Flores Galindo (1992, 20-22; 38) ha pues-
to de relieve el papel que el trabajo antropolégico de Arguedas de-
sempefio en esto. Como lo han demostrado recientemente Fermin
del Pino, Manrique y Montoya?*® al utilizar un enfoque compara-
tivo, Arguedas no sélo logré ampliar sus horizontes geograficos,
sino analizar temas como el del mestizaje sin sacrificar su hetero-
geneidad cultural. De no ser por la aparente ausencia de la tema-
tica femenina en la obra antropoldgica de Arguedas, no cabria
duda alguna de que ésta debe ser tomada en consideracion para
analizar la manera como conceptla a la mujer. Mientras que sus
trabajos antropolégicos sobre Puquio y el valle del Mantaro omi-
ten por completo el papel que desempefian las mujeres, la tesis so-
bre Sayago s6lo presenta a las mujeres conjuntamente con los va-
rones, es decir, en un papel que complementa las actividades en
las que el vardn tiene el papel dominante. No obstante, se observa
una o dos excepciones ya que Arguedas analiza el caso de las sol-
teras y el de las jovenes. Pese a su brevedad, estos andlisis arrojan
algunas luces sobre las configuraciones de lo femenino en la so-
ciedad de Sayago y sobre el papel de la mujer que se encuentra al
margen de las actividades dominantes (trabajar la tierra y cuidar
el ganado?®), asi como también en el nivel simbélico.

Las relaciones de género en Sayago, sobre todo en el campo
laboral, le revelaron a Arguedas algunos puntos de comparacion
frente a las comunidades andinas, aun cuando el autor no lo dice
en forma explicita. La relacién marido-mujer como unidad indivi-
sible, con obligaciones laborales reciprocas aun cuando sean va-
loradas en forma diferencial, puede compararse con algunos as-
pectos planteados por Harris (1978) y Silverblatt (1987) en torno a
las relaciones de trabajo hombre-mujer en el mundo andino. De
otro lado, el hecho de que se privilegie a las mujeres casadas en

315 Todosestuvieron presentes en lareunion que serealizé en Limaen noviembre
de 1994 sobre Arguedas. Ver Maruja Martinez y Nelson Manrique, eds.
(1995).

816 Obviamentedivertido por ello, Arguedas frecuentemente mencionalaaparente
preferenciadel hombre de Sayago por su vacaen lugar de su mujer (Arguedas
19683, 68, 73).
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Sayago como un medio para regular la sexualidad en un contexto
en el que los recursos (la tierra) son limitados Y’ también permite
establecer paralelos con lo que ocurre en la sierra sur peruana. En
ambos casos, el papel de las solteras es percibido como precario
ya que el aparato social en su conjunto esta construido alrededor
del derecho de la pareja—o maés bien, del varén casado— sobre la
tierra, sea ésta comunal o privada. La experiencia de la propieta-
ria de la posada de La Muga (Arguedas 1968a, 269) —Ila Unica
informante femenina que tuvo Arguedas en Sayago—, es un ejem-
plo que viene al caso y que demuestra cuan estrechamente liga-
dos estan los factores de género, clase y tierras en la regién. Por
ser viuda y no poseer tierras (loc. cit., p. 269) se la ubica en el ex-
tremo inferior de la escala socioecondémica pese a que cuenta
con el ingreso que le genera su pequefio negocio; es decir, que
por ser una mujer sola y no tener tierras se encuentra doblemen-
te marginada. Ello pone de relieve la importancia que la socie-
dad le asigna al matrimonio, sobre todo en el caso de la muijer,
situacion que puede ser comparada con la de las sociedades agra-
rias en las que la administracion de los recursos es fundamental
para la sobrevivencia.

Aunque en el Perd andino tal situacién va de la mano con prin-
cipios prehispanicos, tales como el del ayni o el del chachawarmi, so-
bre la base de los cuales se estructura la sociedad, no se puede ne-
gar laimportancia que tienen los preceptos judeocristianos que tam-
bién gobiernan los papeles e identidades de la mujer. Por ellos, las
mujeres se convirtieron tanto en el chivo expiatorio de las inmo-
ralidades cometidas por los varones como en el foco de la reden-
cion cristiana. Como se mencionara previamente, Barrig vincula para
el caso peruano tal concepcién religiosa de mujer con la aparicién
de una élite civilista urbana que, adhiriéndose a los planteamien-
tos positivistas en torno a las diferencias de sexos, contribuyé a una
mayor diferenciacion socioeconémica de los papeles originados
por la divisién sexual del trabajo y la separacién de las esferas
de lo publico-productivo y lo privado-reproductivo (1979, 45-48). Se

817 Asi como lo opuesto: € celibato de algunos varones (Arguedas 1968a, 296).
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reforzé la idea de la castidad femenina de tal manera que las muje-
res se convirtieron en depositarias de la pureza y virginidad y en
responsables del bienestar, tanto fisico como moral, del pais. El cul-
to a la mujer casada (esposa/madre) se correlaciona con el fenéme-
no del marianismo en el que la sumision y pasividad de la mujer se
cristaliza en la imagen de la Mater Dolorosa. La nocion de castidad
se fusiond a la del matrimonio y se la elevé a la dimensién de para-
digma valido para todas las mujeres (loc. cit., p. 57).

En las primeras obras de Arguedas, las dimensiones marianas
atribuidas a las mujeres las convierten a la vez en objetos de de-
seo y de temor, lo que produce la inhibicion y alienacién de los
personajes masculinos. En su mayoria, los primeros relatos de AM
tratan del amor no correspondido, pues se idealiza tanto al perso-
naje femenino que éste resulta imposible de alcanzar. Lo mismo
sucede en RP donde las imagenes idealizadas de la mujer son re-
presentadas a través de la mirada de un adolescente. Ernesto, por
ejemplo, oscila entre sentimientos de adoracién y de temor, las mu-
jeres (blancas) son percibidas como “seres lejanos” (p. 75). La
subjetividad romantica de Ernesto las hace distantes a la vez que
las idealiza, lo cual resalta la percepcion que este personaje tiene
del mundo natural al comienzo de la novela, y reduce drastica-
mente su potencial transformador (Rowe 1979, 117-118). En TLS
se produce un proceso similar, aunque se enfatiza aqui tanto el
potencial magico-religioso de estos papeles e identidades como su
capacidad transformadora. Al asociar a algunas mujeres —en este
caso, a Matilde y Asunta— con elementos naturales que sugieren
cierta distancia, aislamiento y unicidad, éstas se convierten en ve-
hiculos para expresar el sentimiento de la soledad césmica, temati-
ca que atraviesa buena parte de la poesia y de las canciones
quechuas poshispanicas en las que se percibe siempre a la perso-
na amada como lejana o inalcanzable.

El término de “soledad cosmica”, acufiado por Arguedas en
su analisis de la poesia quechua,®® representa, como se mencio-

818 “| asoledad cosmicaen lapoesiaquechud’, enldea, Artesy Letras, Lima, 48
49 (19614), pp. 1-2.
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nara brevemente en el Capitulo 1, el sentimiento de ruptura y ais-
lamiento —o lo que Wachtel ha denominado como la *“crisis de la
desestructuracion’ (1977, 205)— que experimenté la cultura nati-
va en los albores de la invasién espafiola. Es, por ende, un senti-
miento poshispéanico y claramente indigenas® Arguedas es pro-
fundamente consciente de las implicaciones ambivalentes que esto
conlleva. Si bien esta soledad c6smica expresa sentimientos de do-
lor y aislamiento, acta como fuerza de cohesion estableciendo una
base comun en el sufrimiento que puede ser el cimiento para un
discurso de resistencia, en contraste con lo que ocurre en la comu-
nidad de mestizos en la que no existe tal dindmica integradora en
términos emocionales. Por lo tanto, puede ser sumamente subver-
siva. No sorprende que en TLS sean algunas mujeres las que re-
presenten este sentimiento —a través, por ejemplo, de asociacio-
nes con elementos naturales que lo representan en la poesia
quechua— si tenemos en cuenta que las mujeres, al igual que la
comunidad indigena, fueron afectadas y marginadas por las rela-
ciones patriarcales y el capitalismo y que algunas (las mujeres blan-
cas) se vieron mas afectadas en el contexto étnico serrano. Al
atribuirseles dimensiones marianas a estos personajes femeninos,
como por ejemplo a Matilde y Asunta, se refuerzan asimismo las
nociones de distanciamiento e inaccesibilidad a través de image-
nes de castidad y se les otorga un papel publico como vehiculos
de expiacién. Se establece, asi, un paralelo con la forma como es
representada la mujer en la poesia y los himnos quechuas, donde
ésta es frecuentemente equiparada con el consuelo y la catarsis que
se obtiene a través del sufrimiento compartido.’® Por otra parte, el

319 Arguedas distingue este sentimiento, del de lacomunidad de mestizosque
surge en tiempos modernos con la migracién y que es probablemente un
sentimiento méas agudo pues es experimentado en el ambitoindividual: “La
soledad ha dejado de ser cosmica. No viene ya como de la sombra del
universo agobiando atodos por igual; el destino se hadiversificado... cada
quien se defiende como puede y €l uno mira al otro como a un destino
diferente” (loc. cit.).

820 José Maria Arguedas, “La literatura quechua en €l Per(”, en Mar del Qur,
Lima, 1(1948a), 46-54; José MariaArguedas, “ L oshimnos quechuas catdlicos
cuzquefios’, en Folklore Americano, 3 (19554q), 3-48.
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hecho de que se transforme a estas mujeres vecinas en deposita-
rias de lo que en esencia constituye un sentimiento indigena, su-
giere un proceso de “indigenizacién” que refleja el proceso expe-
rimentado por algunos de sus equivalentes masculinos (los hacen-
dados) y obedece a la intencién de Arguedas de presentarle al lec-
tor un panorama que represente las diversas identidades cultura-
les que se van desarrollando. Con ello, Arguedas invierte la ima-
gen de aculturacién que transmitia buena parte de la literatura
indigenista.

Matilde, la esposa del hacendado don Fermin, es hija de una
familia aristocratica de Chiclayo venida a menos. La precaria si-
tuacién econémica de su familia, su matrimonio con un serrano y
su traslado a la sierra del pais dan cuenta de la vulnerabilidad y
del aislamiento que experimenta Matilde en San Pedro. Compa-
randola con imagenes andinas de purezay de rareza, o de inacce-
sibilidad, como: “la nieve de nuestras montafias, como la flor blan-
ca que en esas alturas crece, purisima” (p. 101) y la de la “flor de
achank’aray... Crece junto a la nieve, pues, en lo alto” (p. 168),
Rendon y los demas comuneros la convierten en simbolo de la sole-
dad césmica a través de una afinidad emocional que va creciendo a
medida que se desarrolla la novela. Las raras flores de la monta-
fia reflejan, por lo tanto, su particularidad y soledad sociocultural
y el hecho de que sea una vecina de la costa la convierte en un
personaje periférico en la sierra. La propia Matilde lo sabe, cons-
ciente o inconscientemente, y se identifica con una imagen euro-
pea de mujer que enfatiza ain més su separacion geocultural del
mundo andino (p. 74). Si bien este personaje es el simbolo del amor
idealizado —aun cuando alcanzable para algunos, como don
Fermin—, Asunta representa una imagen de feminidad que es alin
mas distante e inalcanzable. Su incierta posicién social en tanto
hija de un vecino empobrecido —don Ricardo— esta agravada por
el hecho de ser soltera y porque debe ganarse la vida con su nego-
cio, lo cual la convierte en un personaje marginal, transgresor de
las costumbres de los vecinos de la localidad. Por otro lado, tanto
su orgullo como el hecho de que rechace a sus pretendientes co-
rresponden al sentido de honor que tienen los vecinos, con lo cual
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vinculando el honor social y la castidad sexual en este personaje
se presenta una imagen de Asunta como pura e inaccesible. Al
compararsela, igual que a Matilde, con imagenes del mundo na-
tural como las de las aves, nieve y montafias, el amor de Gregorio
y de Perico se mantiene como un amor no correspondido: “Asunta,
paloma blanca, dorada, estas muy lejos. Como la nieve que el ama-
necer cubre la yerba, te deshaces para mi. Como el crepusculo rojo
sobre la inalcanzable nieve iluminas” (p. 92). Aun cuando ello pue-
de dar lugar a un sentimiento no-indigena o mestizo en el que se
vive el amor o pesar como una emocion subjetiva! no disminu-
ye la relevancia de la imagen de la mujer como simbolo trascen-
dental de la soledad (comunal), como lo demostraran de manera
particular las acciones futuras de Asunta.

Retomando el personaje de Matilde, las imagenes que la repre-
sentan como la encarnacién de la soledad cdsmica se inscriben den-
tro del marco judeocristiano que le asigna un papel mariano. Don
Fermin lo sefiala explicitamente al definir con rigidez su femini-
dad dentro del marco patriarcal de su “culto a la mujer” (p. 78), el
cual se sustenta no sélo en un pensamiento religioso, sino tam-
bién en el discurso politico civilista mencionado por Barrig (1979,
45-48). Por ello, en las actitudes frente a su esposa subyace no sélo
el deseo masculino sino el deseo social o de clase de controlar lo
femenino y sus dimensiones emocionales: “No quisiera cambiar-
la. ¢Pero si sigue lloriqgueando?... La dejaré de querer y aln de ape-
tecer. La mujer triste no incita nada en el hombre sano y de empre-
sa. Si tiene penas, debe sepultarlas; es la ley del sefiorio” (p. 280).
Esta imagen de restriccion social se correlaciona con la de la sexua-
lidad pura o de castidad que se espera que la mujer represente.
Blanca, rubia y etérea, la vecina viene a representar un ideal de fe-
minidad inalterado por los efectos corruptores del sexo y el parto.
El papel fisico de Matilde en cuanto madre es minimizado al des-
cribirsela como poseedora de un “fino cuerpo” (p. 161), a pesar de
haber tenido tres hijos. Sin embargo, cuando la comunidad indi-
gena comienza a atribuirle estas dimensiones —Rendon se refiere

%21 Esto se observa en las canciones de Gregorio como se mencionara en el
capitulo uno.
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a ella como: “tan perfecta como la Virgen patrona de la hacienda”
(p. 143) y sus manos son descritas “como de iglesia” (p. 82)—
empieza a asumir un nuevo papel que trasciende el modelo
judeocristiano que le adjudicara su marido. Se establece asi una
correlacion con el vinculo que en la poesia quechua tiene lo feme-
nino como ideal inalcanzable y como vehiculo de consuelo maria-
no. La transformacién de Matilde se inicia cuando ella expresa sus
emociones, es decir, cuando ella logra revelarse a si misma y a los
demas —como a Cabrejos— su propia vida personal o privada.

Matilde aduce que son las vicisitudes por las que tuvo que pa-
sar su familia las que han agudizado su sensibilidad (p. 76). Si es
cierto que uno es mas perceptivo debido al sufrimiento, en el caso
de Matilde ello esta acentuado por lo aislada que se siente en la
sierra, como se ha visto. La percepcion o intuicién son fortalecidas
asi por la experiencia personal, pero para Matilde éstas son tam-
bién cualidades inherentemente femeninas. Se contrapone lo que dice
el “corazon” o el “palpito” (p. 77) —equivalentes a la intuicién, en
este caso femenina— con el cinismo y lo calculado (p. 77), lo cual
no solo contribuye a debilitar a Cabrejos, sino a revelarle a Matilde
su propia identidad y el papel que le corresponde desempefiar en
la sierra a través de su identificacion emocional con los comuneros.®?
La transformacion de Matilde, que pasa de ser una imagen occiden-
tal de inhibicién emocional y social a otra que es capaz de mostrar
sentimientos y “consolidarlos”, mas acorde con las imagenes
marianas que estan presentes en la poesia e himnos quechuas, se
produce cuando se la vincula con el concepto de illas.

Al compararse los ojos de Matilde con la imagen de las illas
—fragmentos de piedra producidas por reldampagos que adquieren
dimensiones méagicas®?®*—, Matilde empieza a adquirir algunas de
822 Como se vieraen €l capitulo anterior, €l concepto de corazén se relaciona

también con € del almay, por lo tanto, con el concepto mariateguistadel “yo

profundo” (Maridtegui, 1987, 23). En la correspondencia de Hugo Blanco a

Arguedas se sugi ere tambi én que este concepto estaencarnado en el comunero

(Ver Arguedas, 1969, 12-15).

%23 Ver una explicacién de este concepto, asi como de la relacion fonética que

guardacon € términoyllu, que denotasonido, en e parrafoinicial del capitulo
seisde RP (p. 65).
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sus cualidades. EI mecanismo que se utiliza aqui es el de una 16gi-
ca andloga —a la que Lévi-Strauss (1989a, 1) denomina “la cien-
cia de lo concreto”— que revela la presencia de otras formas de
pensamiento en la sierra, y que se establece a partir del color que
comparten los ojos de Matilde y las piedras. Antes que un color
definido, ellos irradian luz, como lo sefiala Cabrejos: “unas pie-
dras verdosas, de un verde... no definido” (p. 75). Al fusionarse
elementos del agua y de la luz, tanto en las illas como en los ojos
de Matilde, se dota a éstos ultimos de cualidades reveladoras y
purificantes. Asi, para sus interlocutores, los ojos de Matilde se
convierten en catarticos, como lo atestigua don Anatolio en Lima:
“De veras, sus 0jos color de piedra alaymosca acariciaban con
hondura” (p. 347).

La influencia transformadora que Matilde ejerce sobre quienes
se relacionan con ella, y de manera particular, sobre Cabrejos y
Renddén a quienes su presencia desconcierta profundamente, se
debe en parte a su creciente capacidad de manifestar abiertamen-
te sus sentimientos y al hecho de haber dejado atras aquella ima-
gen de inhibicién femenina que inicialmente la caracterizaba, como
ya se ha mencionado. Con la demostracion publica de sus senti-
mientos durante el funeral de Gregorio se “libera” a los comuneros
para hacer lo mismo y se quiebra asi el molde del control social
—“K’oyowasi no logré contenerse, y se puso a sollozar. Otros co-
lonos se contagarion” (p. 143)—, a la vez que se consolida un sen-
timiento de afinidad entre Matilde y los comuneros. Esto va acom-
pafiado de la transformacidon de Matilde en una figura mariana
indigena con la que se identifican los comuneros y a través de la
cual se pueden liberar de sus sufrimientos, como lo revela el ma-
yordomo de don Bruno: “sélo vio a una sefiora tan perfecta como
la Virgen patrona de la hacienda; vio que sus ojos derramaban la-
grimas tristes” (p. 143). La sensibilidad de Matilde y su capaci-
dad de expresarla desacatan la convencion burguesa de controlar
las emociones, representada por su clase social y por su marido y,
maés subversivamente, establece un vinculo con los comuneros a
través de la intuicidn o imaginacidn, cualidades que Matilde aso-
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cia con lo femenino y Arguedas con la comunidad indigena. Lo
que observamos aqui es un caso de apropiacién cultural o religio-
sa en el que los indios hacen suyas las imagenes catélicas y les
confieren un nuevo significado, mientras que Matilde actda den-
tro de un marco judeocristiano para redefinir y darle una nueva
orientacion a la identidad y al papel que la sociedad habia deter-
minado para ella. Finalmente, esto le otorga un sentido de auto-
nomia cultural tanto a Matilde como a los comuneros, ya que am-
bos redefinen sus papeles de acuerdo con sus propias priorida-
des; en este caso, con la afinidad en el sufrimiento y con la conso-
lidacidon de los lazos comunales.

La relacion emocional entre Matilde y los comuneros culmina
con el encuentro que se produce entre ella 'y los lahuaymarcas. Al
ser escoltada por Renddn y los comuneros hacia el ayllu, Matilde
empieza a adquirir una nueva percepcién de la realidad: “un sen-
timiento nuevo, un modo diferente de apreciar el aspecto tumul-
tuoso y silente de ese mundo” (pp. 169-170), y comienza a ver el
mundo que la rodea a través del prisma de la cosmologia indige-
na en la que ella encuentra ahora raices firmes: “la montafia ad-
mirada de los indios repite mis palpitaciones, a tanta distancia”
(p. 170). La reciprocidad que descubre entre ella y los elementos
naturales se refleja en la afinidad que ha establecido con los co-
muneros. Como en el entierro de Gregorio, la afinidad de Matilde
con los indios se consolida por una percepcién compartida del su-
frimiento comun: “he sufrido. Ellos lo intuyen” (p. 349). La cre-
ciente receptividad de Matilde frente a la comunidad indigena y
la distinta percepcién que tiene del mundo que la rodea (la
cosmologia andina) la distancia ain mas de don Fermin, con lo
cual paraddjicamente se refuerza la imagen de mujer inaccesible
que él le ha atribuido.?* Sin embargo, debe sefialarse que en esta
etapa esta inaccesibilidad corresponde mas bien a la de la soledad
coésmica. Dicho de otra forma, a medida que Matilde se distancia
324 El hecho de que las escenas amorosas entre don Fermin y Matilde no

transmitan la sensualidad que esta presente en las de don Bruno y Vicenta

contribuye areforzar laimagen delainhibicién burguesaque ellosrepresentan
enlanovela Ver, por gemplo, TLS, p. 238.
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de don Fermin se va acercando mas a la comunidad indigena que
se desenvuelve ahora dentro de los parametros de la soledad cdsmi-
ca. En muchos sentidos, por lo tanto, Matilde ha efectuado el tran-
sito de un marco conceptual (el judeocristiano) a otro (el indige-
na) que le sirve de instrumento para redefinir su papel.

Mientras que Matilde representa la transicién de la esfera de
lo privado (esposa; madre; vida emocional interior) a la de lo pu-
blico (su alianza con la comunidad mayor a través de la soledad
cosmica; vida emocional mas abierta), aun cuando en todo momento
se mantiene dentro de un marco conceptual que determina su pa-
pel de acuerdo con lineas marianas, Asunta coincide con Matilde
en su asociaciéon con las imagenes de inaccesibilidad y castidad,
pero difiere de ésta en un aspecto importante. Como muijer soltera
y por estar ubicada en la periferia del sistema socioeconémico y
cultural, ella puede actuar en forma mas radical. Elevada a una
posicion simbélica por el discurso de arquetipos de la soledad cos-
mica de los indios y por los vecinos que ven en su singularidad
moral o pureza la encarnacién de su honor, Asunta adquiere el
papel de defender los valores de la comunidad local. Su papel
como defensora se inicia cuando denuncia publicamente a Brafies
en la reunion del cabildo y transgrede los codigos de conducta de
género que su padre definiera de la siguiente manera: “sélo los
hombres tienen derecho a lanzar acusaciones” (p. 152). Este inci-
dente confirma el papel que asume para despertar la conciencia
de los vecinos y para alentar a que otras mujeres de la comunidad
de los vecinos sigan su ejemplo. Como sefiala dofia Adelaida, el
papel cada vez mas publico que asume Asunta y ahora ella tam-
bién, trastoca la dicotomia masculino-femenino, publico-privado,
que determina los papeles sexuales: “Vayanse a sus casas, sefio-
res, que aqui hay sélo dos varones: Asunta y yo!” (p. 153).3® Es
325 SaraCastro Klarén describe el papel subversivo de estas mujeres que desafian

las ideas anteriormente prevalecientes en torno a la sexualidad: “aunque

anticuadas, se adhieren alaconcienciaquetienen desi, aun sistemadevalores
mésaladelavidadiaria, masalade creenciasfosilizadas o conveniencias del
momento. En este sentido son varones no machos, es decir, que tienen un

lugar en e mundo, en su concienciade ser y por eso se rebelan ante quienes
quieren reducir su ser aun mero pago” (1973, 162).
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mas, la abierta acusacion que hace Asunta lleva toda la carga de
un pronunciamiento espiritual puesto que con ella aparece la fi-
gura del “gavilan” (p. 153), con lo cual se equipara a la fuerza
verdadera con los apus 3% y se disminuye la fuerza de los vecinos
gue no se inscriben dentro de este orden.

Resulta irénico que las vecinas que, como Asunta, han trascen-
dido las divisiones entre los papeles masculinos y femeninos se
encuentren ahora mas cercanas a este orden que los vecinos varo-
nes. En efecto, como en el caso de Matilde, las acciones que Asunta
lleva a cabo ahora tienen su paralelo en el mundo cosmolégico,
de manera que cuando habla en el cabildo sus palabras adquie-
ren autoridad al ser asociadas con elementos naturales que deno-
tan fecundidad: “el sol crepuscular doraba todas las cosas... dora-
ba las ramas secas de los arbustos que, asi agonizantes, se encen-
dian a esa hora... Asunta hablaba cada vez con mas energia”
(p. 217). No sélo se la compara de manera implicita con imagenes
que normalmente representan lo masculino —como el sol y los
apus—, sino también con el poder purificador de éstos, como lo
sugiere don Fermin: “jAsunta, flor de los cielos; tu alma se parece
a este sol que esta purificando al mundo... jAhi esta tu pureza!”
(p. 218).%?" La denuncia de Brafies, que desemboca en el asesinato
de Cabrejos, se convierte asi en un acto de catarsis que libera a la
comunidad de San Pedro de la corrupcién moral que trajo el nue-
vo régimen socioeconémico. El hecho de que parezca que sélo una
mujer es capaz de realizar dicho acto se debe a que solamente a
ella se la considera lo suficientemente “pura” o casta como para
llevarlo a cabo: “asi los matamos. No los hombres, amigos, que ya
no sirven porque la miseria los ha malogrado en San Pedro. jLas
mujeres!” (p. 367). Este acto final de “purificacion” comunal tiene
también poder terapéutico a nivel individual, pues cura a Hidalgo

326 En su esfuerzo por demostrar que ladicotomiaentre lo natural (“salvaje’) y
lo cultural (“civilizado”) no corresponde de manera autométicaa la dualidad
entre lo femenino y lo masculino, Harris revela la identidad masculina de
a gunos elementos de la cosmol ogiaandina, como por ejemplo el delospicos
de montafia, alos que se asocia con lo “salvaje” o naturd (1992, 91).

327 |_o cual recuerdaladescripcion del semblante de dofia FelipaenRP: “ poderoso
como € sol de mediodia’ (p. 159).
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de su falta de vision y lo hace consciente de que la cultura serrana
es capaz de responder a las amenazas externas (p. 378).5%

La imagen de Asunta, que junto a Bellido representa la sierra
oprimida que resiste, crece a medida que se transforma en una fi-
gura mariana, en una “santa” (p. 391) en la imaginacién popular
de los vecinos. La capacidad que ha demostrado para asumir un
papel publico para defender la justicia y su transformacién en un
simbolo de la comunidad, desencadenan una serie de actos de per-
sonajes femeninos secundarios quienes, al desafiar a sus maridos,
desafian al igual que Asunta el statu quo (patriarcal) que no s6lo
las oprime a ellas sino también a sus equivalentes masculinos. A
gritos, la esposa de don Ricardo critica a los vecinos en el funeral
de dofia Rosario, mientras que Guadalupe, la mujer de El Galico,
desafia al marido que la maltratay, tras el suicidio de éste, procla-
ma en el cabildo la necesidad de defender La Esmeralda (p. 362).
Como Asunta, ella pasa a encarnar una fuente superior de justi-
cia que esta representada en términos cosmologicos: “En sus 0jos
podia verse el Pukasira sin adornos” (p. 364).3® La aparicion del
Pukasira como simbolo de otro sistema de poder en San Pedro con-
tribuye a la restauracion del ayllu por parte de los colonos de La
Providencia, como se ha visto en los Capitulos iy . En su cali-
dad de varayoq, Renddn los lidera mientras que Vicenta comple-
menta ese papel encabezando la transicién hacia su autonomia.

La identidad de mestiza de Vicenta, el amor “desinteresado”
que siente por don Bruno (p. 191) y su papel maternal la convier-
ten en el prototipo de maternidad virginal en el contexto serrano:
“Una mestiza hermosa, embarazada” (p. 190). Ella “purifica” a
don Bruno de su libertinaje sexual al darle un hijo, y le entrega
simbélicamente la hacienda-ayllu Pukasira a Rendén en ausencia
de don Bruno. El papel publico que desempefia aqui rebasa los
limites de género que antes predominaban en la hacienda, en tanto

328 Hidalgo representa un vinculo entre los comunerosy la costa que tiene por
objeto impulsar una alianza nacionalista para enfrentar al imperialismo en €
pais. Manrique (1995a) revela € nacionalismo de Arguedas d momento de
escribir TLS al destacar su creciente participacion en lavida publica

329 Aqui también las imégenes vinculadas a las montafias tienen connotaciones
masculinas.
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que en la esfera de lo privado asume un doble papel (de padre y
de madre) frente a su hijo (p. 434). Aqui se equipara la reconstitu-
cion del ayllu —que aparece bajo el nombre de hacienda Pukasira—
con el hecho de hacer justicia y nuevamente, como en el caso de
Asunta y Matilde, se asocia este hecho con un acto de purifica-
cion. Como ocurriera con las dos mujeres que la antecedieron, la
experiencia personal que Vicenta tiene del sufrimiento —en su
caso, por el hecho de ser mestiza (p. 432)— le permite desarrollar
una empatia con los comuneros que refuerza el papel que desem-
pefiara a nivel extrapersonal: “Tu has devuelto sus conciencias al
sefior don Bruno, porque has sufrido, y el padecimiento te ha san-
tificado... Ahora somos comunidad grande” (p. 451). Las image-
nes de “acero puro” y de “flor de pensamientos” (p. 433) que evo-
ca Vicenta en don Bruno y que son una expresién simultanea de
compasién y fortaleza, constituyen una dualidad con la que
Arguedas retrata a muchos de sus personajes femeninos arqueti-
picos para destacar asi la capacidad que tienen éstos de trascen-
der marcos conceptuales basados en dicotomias.3®

Los personajes femeninos de TLS revelan una capacidad con-
testataria en cuanto a lo individual, pero como protagonistas co-
lectivos, como cholas, mestizas y comuneras, descubren el poten-
cial que tienen para plantear una resistencia activa que desplaza
aun mas lejos las fronteras entre lo publico y lo privado, y que con-
solida su posicién como defensoras del grupo subalterno del que
forman parte. El papel de liderato que desempefian en la rebelion
es confirmado a lo largo de la novela a través de secuencias inter-
mitentes. Durante el juicio de los varayoq de Paraybamba en la ca-
pital de la provincia, son las mestizas o cholas las que se enfrentan

330 No cabe dudade que esto surge o culminaen laimagen que SybilaArredondo
representd en la vida personal de Arguedas, sobre todo si uno lee la
recientemente publicada correspondencia que e escritor le dirigieraaMurra
(p. §. Murray LOpez-Barat 1996, 167). Esta ambivalente figura femenina
puede estar relacionada también con la temprana figura materna de dofia
Cayetana, que evoca a mismo tiempo vulnerabilidad y resolucion, por ser
“de caracter muy tierno y humilde” y “muy independiente y cumplidora’,
Dofia Cayetana, en José Maria Arguedas, Relatos completos, Lima, Editoria
Horizonte, 1987, pp. 43-51 (p. 44).
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a los soldados cuando éstos intentan dispersar a la multitud. Asi,
se describe a una mujer como “una verdadera mestiza, de traje cor-
to, de seda brillante” (p. 307). Como en el caso de Asunta y dofia
Adelaida, la yuxtaposicion que se hace entre la audacia de las mu-
jeres y la cobardia de los hombres trastoca los patrones estableci-
dos de comportamiento: mientras las mujeres “avanzaron gritan-
do” (p. 307), los hombres “escaparon en silencio” (p. 307). La in-
fluencia que tiene la acciéon de las cholas es fundamental ya que
al demostrar su solidaridad con los desamparados, los varayoq Yy,
por lo tanto, con la comunidad indigena,=®! movilizan a un con-
tingente de mestizos y de vecinos hambrientos que las siguen (pp. 311-
312).3%2 Este grafico retrato de las cholas que se congregan para apo-
yar a los varayoq y a la comunidad indigena es similar al que se
presenta en otro episodio en el que mujeres migrantes, mestizas y
vecinas empobrecidas defienden su comunidad —una barriada
limefia— frente a los soldados que han sido enviados por los pro-
pietarios del terreno para desalojarlas. Las mujeres compiten con
sus perros en la ferocidad de la que hacen gala en la lucha: “ya
no podian morder ni prenderse de los estribos” (p. 351). Cuando
sus esposos retornan al anochecer, las mujeres han retomado sus
quehaceres domeésticos, revelandose asi la facilidad con la que com-
binan las actividades que realizan en el ambito de lo publicoy lo
privado: “Al anochecer, cuando llegaron los hombres que trabaja-
ban en la ciudad, encontraron decenas de perros muertos en las
‘calles.” Las mujeres seguian con los ojos hinchados y enrojecidos.
Pero la magra comida estaba hecha” (pp. 351-352). Para ellas, la
defensa de la comunidad forma parte de la rutina de lo que ha
pasado a ser la lucha por la sobrevivencia.

331 Sdligmann (1993) revela que las cholas normamente se ponen a lado de la
comunidad indigena de la que provienen. Al igual que los cholos, estdn més
proximas alos comuneros que |os mesti zos quienes por |o general toman €
partido de los vecinos. Por supuesto estarelacion no es siempre tan sencilla,
tal como lo demuestra Arguedas en YF en donde las alianzas que establecen
los cholos 'y 1os mestizos dependen de su exposicién ainfluencias externas.

332 Sepuede percibir esto como reflegjo de larevueltade las chicherasen RP, la
cua ledariamayor fuerzaalasublevacién delos colonosal fina delanovela
Al igua que en TLSesta primera expresion de protesta social se produce en
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La revuelta de estas mujeres mestizas que se alian con sus co-
munidades a través de sus papeles de madres culmina en la esce-
na en la que las comuneras defienden a sus ayllus al final de la
novela. Si el trabajo es una metafora o el marco en el que se ubica
la resistencia continua —tal como se ha visto en los capitulos 'y
i en donde los hombres se organizan en cuadrillas de trabajo para
reclamar sus derechos sobre la tierra—, hay que destacar el papel
que desempefian las mujeres que trabajan al lado de los varones
bajo la modalidad del ayni. El valor diferencial que se le atribuye
a su trabajo —tal como ha sido destacado por Harris (1978)— es
disminuido por la naturaleza complementaria de su contribucion
que es vista como necesaria para el funcionamiento de la unidad
de trabajo y, por extensién, para la defensa de la tierra. Cuando se
envia a los soldados a Paraybamba a tomar represalias luego de
que Cisneros fuera azotado, los comuneros se encuentran en el
campo trabajando las tierras. La cancion wanka con la que las mu-
jeres solteras acompafian el trabajo aumenta el caracter ritual de
éste.’® En efecto, la cancién complementa directamente la tarea
masculina de arar la tierra, actividad que se realiza durante la épo-
ca de lluvias que es cuando se recuerda a las almas de los muer-
tos. Como ha sido sefialado por Gose (1994, 113, 137) y por Harris
(1992, 81), existe la creencia de que los muertos son una fuente de
fertilidad y que su incorporacion al mundo de los vivos a través del
trabajo es esencial para la prosperidad del ayllu®* Aun cuando
se les niega una voz significativa en la esfera de lo publico —como
en los cabildos—, las comuneras se convierten en los vehiculos de
un discurso simbolico que es indispensable para que funcione el
ciclo ritual (Harris 1992, 72-77).

Huanupata, distrito étnicamente mixto, y son las mujeres quienes, como
grupo y de manera colectiva, desafian e orden establecido dominante.

3338 Como sefiala Gose la cancién wanka es de origen prehispanico y constituye
un rito de fertilidad en & que la “ sexualidad no domesticada’, representada
por las mujeres solteras, estransformadaen una“fertilidad agricola” através
del trabajo de los hombres (1994, 273).

334 Gose revela que es de esta manera como se establece € ayni o reciprocidad
entre los vivos y 1os muertos, lo cual es necesario para que los comuneros
vivos puedan obtener laenergiao € “animo” delosmuertos (1994, 113; 137).
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En el contexto de la novela —y tal como se mencionara en el
Capitulo 1—, la cancién juega un papel fundamental, pues detie-
ne a los soldados al evocar en ellos recuerdos de su pasado que se
asocian directamente con sus ayllus: “se quedaron detenidos un
buen rato. Esa faena y el canto les recordaba su infancia” (p. 299).3%
La intervencion del pasado en este momento establece una conti-
nuidad temporal (y espacial) a través de la imagen del ayllu que
resulta indispensable para fomentar la nocién de resistencia
milenaria entre los comuneros, al mismo tiempo que el recuerdo
de la tierra (el ayllu) le proporciona una fuerte dimension étnica a
dicha resistencia. Cuando la tropa se dispone a disparar, los sor-
prende la impasibilidad de los comuneros y sobre todo de las muje-
res quienes, una vez mas, han trascendido o trastocado los con-
ceptos tradicionales de lo femenino que se ubican en el &mbito de
lo privado para asumir el papel publico que demuestran con su
canto y al desafiar a los soldados: “iMas hombres! jLas mujeres!”
(p. 299). Esta escena culmina al final de la novela con una comu-
nera que trata de evitar que le disparen a un muchacho apelando
a su condicién de madre, definiéndose como una “mujer con hi-
jos” (p. 455). La imagen de sacrificio que se asocia con la materni-
dad es acentuada por Arguedas cuando describe el cuerpo inerte
de la comunera, al que compara —como lo hara después con el de
Renddn— con el pisonay, metafora para el ciclo vital del ayllu: “las
flores del pisonay fueron arrastradas por el viento. Y todos vieron
que eran opacas Yy sedosas junto al color de la sangre de esa mujer
con hijos” (p. 455).

b. Estrategias alternativas de resistencia

En todos los escritos sobre su obra, Arguedas destaca de manera
especial su intencién de representar la vida en la sierra tal como
él la vivid y en ella nunca deja de diferenciar a las distintas regio-
335 Edaslineasrecuerdanlaformaen que Arguedasdescribed ritual delasiembra,

e cua es redizado en la media luz de la luna o temprano a amanecer en

presenciadelas mujeres quienes cantan con voz aguday tono penetrante. Ver
“Ritos de lasiembrd’; repr. en Arguedas 1989b, 76-77.
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nes geoculturales. Un elemento que aparece reiteradamente en sus
descripciones es la profunda diferencia que existia entre las con-
diciones socioeconoémicas y culturales del sur con respecto a las
del norte. En una oportunidad, Arguedas cita un caso que ilustra
la diferencia abismal existente entre ambas regiones:

Hace relativamente poco, alrededor de 1958, un sefior... Julio
Romanville, fue a visitar su hacienda, una inmensa hacienda del
valle de la Convencidn... los indios se prosternaron y le besa-
ron las manos, como es tradicional en los siervos. Pero una mujer
no acato esa tradiciéon y Romanville orden6 que le cortaran el
brazo. Después se descubrié que la mujer no habia besado las
manos del sefior porque era idiota.3%

No cabe duda alguna de que este episodio conmociond pro-
fundamente a Arguedas, pero también resulta evidente que lo uti-
liz6 para defender el retrato que habia hecho de la vida en la sie-
rra, sobre todo en la mesa redonda sobre TLS: “Es un cuadro his-
térico que esta ahi, en Todas las sangres” (Arguedas 1985, 46). La
cita revela la persistencia de estructuras de poder de tipo feudal
en algunas regiones de la sierra en las que el hacendado tiene un
control socioeconémico y espiritual “absoluto” sobre la poblacién
local. En estas condiciones, la poblacién se ve obligada a ocupar
una posicion periférica dentro de la estructura de poder.

Como se mencionara en la seccién anterior, para Arguedas el
papel de la intuicién es esencial tanto para sintetizar la experien-
cia como para crear simbolos. No sorprende, por lo tanto, que se
equipare implicitamente a los personajes femeninos con la pobla-
cion indigena cuando se toma en cuenta la naturaleza patriarcal
del gamonalismo, que victima a varones y a mujeres por igual, asi
como la marginacién de la que ambos son objeto. Un personaje
femenino que desempefia un papel recurrente y en el que puede
estar basado el de la enigmatica kurku de TLS, es el de la opa, la
trastornada doméstica de los primeros relatos de Arguedas que al-
336 “| aliteratura peruana’, en Coral, 13 (1970), 47-53. En la Mesa redonda

sobre TLSserepitio estaanécdota (Arguedas 1985, 45-46). Nelson Manrique

cita otro caso que también utilizd Arguedas parailustrar la naturaleza del
gamonalismo tal como é la conocié (1995b, 6).
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canza su expresion culminante en el personaje de dofia Marcelina,
figura sometida al abuso sexual de los escolares en RP. El propio
hecho de ubicarla al lado de otras figuras femeninas como Salvinia,
Alcira, “la nifia de Saisa” en RP, o como Matilde y Asunta en TLS
y que, como se ha visto, son personajes idealizados y distantes,
da cuenta de la persistencia de los criterios étnicos que determi-
nan la situacion de la mujer en la sociedad andina. El que laopa y
la kurku tengan una condicion étnica ambigua, esto es, que sean
mestizas o cholas antes que vecinas 0 comuneras, se debe basicamen-
te a la inferior posicién socioeconémica que ocupan por ser em-
pleadas domésticas y por haberse alejado de las estructuras
enddgenas de parentesco que gobiernan la vida del ayllu. A dife-
rencia de las mestizas que alcanzan cierta movilidad en los cen-
tros urbanos a través de su trabajo, estos personajes no encuen-
tran en el marco de la hacienda un espacio que les permita cierta
capacidad de maniobra. Como ocurre con los que no tienen tie-
rras o con los colonos y pongos “huérfanos”, su sobrevivencia tan-
to en lo socioeconémico como en lo cultural depende del hacen-
dado local. No obstante, al representarlas como mestizas o cholas
por su situacidn socioecondmica, Arguedas revela de qué manera
prevalecen los criterios étnicos sobre los raciales en la determina-
cién de los papeles e identidades en la regién andina.

La doble marginacién que padecen estas mujeres, donde tanto
el género como el factor étnico las separan del estrato dominante
del sistema de estratificacién social, las ubica al margen de lo que
Jean Franco denomina “las narrativas principales y sistemas sim-
bolicos dominantes de la sociedad™ (1989, xu), entre los que se in-
cluyen la religién, el nacionalismo y la modernizacion. Pese a ser
étnicamente ambiguas y a ocupar una posiciéon marginal dentro
de la estructura socioecondmica y cultural hegemonica, estos per-
sonajes adquieren papeles fundamentales y son capaces de pasar
de un contexto sociocultural a otro de tal manera que logran rela-
cionar sus experiencias personales, como lo hacen ciertas comune-
ras o vecinas, con las de la comunidad mayor que comparte sus
experiencias. El hecho de que ellas sean solteras pero que alin pue-
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dan cumplir sus papeles maternales como defensoras de la comu-
nidad y como depositarias de una identidad étnica, apunta al pa-
pel que desempefia lo simbolico o, mas especificamente, la imagi-
nacién popular que, sobre todo en tiempos de crisis, moviliza a
los papeles femeninos y a las imagenes maternales para la resis-
tencia. En otras palabras, la opay la kurku pasan a encarnar el su-
frimiento de la comunidad mayor que se encuentra sometida por
el régimen colonial y patriarcal, ya que puesto a que carecen de
un papel maternal en la esfera de lo material pueden asumirlo en
el campo de lo simbdlico. Al igual que las sacerdotisas y brujas a
las que se refiere Silverblatt (1987), estos personajes actian como
figuras marianas que, a la vez que consuelan a la comunidad, ca-
nalizan los sentimientos de resistencia, hecho que con frecuencia
realizan a través de las antiguas huacas. Tal como ocurre con el
personaje del sirviente en El suefio del pongo,®¥” el sufrimiento que
las aflige es tan profundo y extremo que radicaliza su discurso de
resistencia y, como sucede en el caso del pongo un afio después,
comienzan a aparecer conceptos de justicia indigena basados en
el pachacuti, o cambio completo, para restablecer el equilibrio entre
los contendientes.

La kurku plantea un serio problema en términos conceptuales,
pues es un personaje mudo e inmévil dentro de una novela mar-
cada por secuencias cortas y dramaticas en las que el dialogo y la
accion predominan sobre los mondélogos interiores y las descrip-
ciones narrativas, y en las que los personajes dominantes (mascu-
linos) la convierten en “invisible”, como diria Silverblatt (1987,
202). Esto se debe, insistimos, a que —al igual que la opa— ella
ocupa dos esferas socioculturales y simbdlicas. El marco concep-
tual judeocristiano la ubica como una mujer de conducta “desvia-
da”, en contraposiciéon a Matilde y las demas cuya santidad se
preserva precisamente a sus expensas. En un contexto andino, este
concepto de “desviacion” —al que la sexualidad femenina esté re-
legada en la esfera cristiana— se ubica en el marco de la dicoto-
mia naturaleza/cultura el cual sitda a la mujer no casada fuera

337 Arguedas 1987, 229-237.
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del mundo de lo civilizado o socializado.3¥® La interseccién de es-
tos dos sistemas de valoracidn en el personaje de la kurku la con-
vierte finalmente en una figura con la que se identifican tanto los
vecinos como los comuneros. A través de un proceso de pachacuti, la
kurku alcanza las dimensiones marianas de sus predecesoras
Matilde, Asuntay Vicenta, y se produce una metamorfosis median-
te la cual esta figura de contaminacion, o desviacion, y “salvajis-
mo” se transforma en una Mater Dolorosa o sacerdotisa, en depo-
sitaria de la identidad aut6ctona y en centro de la energia emocio-
nal de la comunidad.®° El estudio que realizara Arguedas de los
himnos quechuas catélicos y del folclor3* revelan la predomi-
nancia de temas relacionados con la condenacion y salvacion. En
éstos, las figuras marianas “indigenizadas” y los condenados, o al-
mas en pena, actian como vehiculos del sufrimiento comunal, de
soledad césmica y de catarsis. Es valiosa la contribucién que dichos
himnos y relatos ofrece para hacer un analisis de la identidad y
del papel que tiene la kurku en TLS.

Pero centrémonos primero en la obra antropoloégica de
Arguedas. Como se ha mencionado, los relatos etnogréaficos de Pu-
quio y del valle del Mantaro proporcionan muy pocas referencias
sobre la posicidon que ocupa la mujer en dichas sociedades. Por
otro lado, la tesis sobre Sayago ofrece mayor informacién sobre as-
pectos relacionados con la mujer, como la division sexual del tra-

338 Como se ha visto el concepto aymara de chachawarmi funciona como un
principio organizativo que claramente demarcaloslimites entre las casadasy
las solteras de acuerdo con aspectos socioecondmicos y cosmol 6gicos.
Aungue la mujer no casada no es objeto de las condenas de la moral
judeocristianaselaubicaen laperiferiadel mundo socidizado (Harris 1978).

39 Sesubvierte asi la dualidad en la que se basan los marcos conceptuales que
oponen alafiguramarianacon ladesviaday alacasada (“ socializadd’) con la
soltera (“salvaj€’). Como se observara en la seccién anterior se subvierte e
orden de estas dicotomias desde dl interior delos propios marcos conceptual es,
vale decir, mediante una apropiacion de papeles (papeles marianos, por
gjemplo) que permite otorgarles un nuevo campo semantico.

340 Ve Laliteraturaquechuaen el Pert (Arguedas 1948a); Folklorede valledel
Mantaro (Arguedas 1953a); Los himnos quechuas catdlicos cuzquefios
(Arguedas 1955a) y Cuentos religioso-magicos quechuas de Lucanamarca
(Arguedas 1960-1961).
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bajo y el acceso a la tierra. Ambos aspectos son fundamentales en
una sociedad rural ya que, como se viera en el Capitulo 1, las con-
figuraciones que se organizan en torno a la tierra y el trabajo su-
brayan la posicién socioeconémica y cultural que ocupa un indi-
viduo dentro del sistema local de estratificacion social. La tesis re-
vela, asimismo, cuan determinante es el manejo de los recursos
econémicos (la tierra) para moldear las actitudes con relacién a la
sexualidad y la fertilidad. Tal como sucede en los Andes, el siste-
ma econdmico se sustenta en el derecho que la pareja marido-mu-
jer tiene sobre la tierra. Sin embargo, a diferencia de lo que ocurrié
en la sierra peruana, en Sayago la limitada cantidad de tierras
—o la desproporcionada relacién que existe entre la tierra 'y la po-
blacién (masculina) adulta— dio lugar a un medio de control de-
mografico que podria parecer a primera vista un tanto retrégrado,
pero cuya légica econémica llegamos pronto a comprender: el ce-
libato obligatorio de una parte de la poblacién masculina adul-
ta3*! El vinculo entre el matrimonio y el acceso a la tierra se con-
vierte en un medio para regular los recursos locales y para evitar
la excesiva subdivision de la tierra (p. 296). Asi se regula la sexua-
lidad de los varones adultos, pero en el caso de las mujeres se uti-
lizan métodos menos directos: el control se realiza sobre todo a
través de un pensamiento religioso que condena a las mujeres
abandonadas por sus parejas a una vida de solteria. La condicién
de “deshonrada” (p. 148) es irreversible y la culpa es indisputa-
ble (p. 149). Lo que la mujer experimenta aqui, por lo tanto, es una
marginacién socioeconémica que es reforzada por una sofocante
ética religiosa de manera que aparte de ser “una marginada so-
cial”, se convierte también en “una especie de ‘maldita’ o “muer-
taenvida” (p. 139).

En muchos sentidos, el caso de las “deshonradas” es similar
al de los “solteros” —se refuerza el celibato para proteger los re-
cursos—, pero el hecho de que las mujeres también sean objeto de
una condenacidn moral sefiala la naturaleza patriarcal de los sis-
temas valorativos que las discriminan. La situacion es mas extre-

341 Como observara Arguedas es tal la abundancia de solteros en Sayago que
éstos sobrepasan en nimero a de los casados (Arguedas 19683, 37).
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ma en Bermillo por la escasez (o desigual oferta) de tierras, lo cual
se explica porque hay un mayor namero de sefioritos que las mo-
nopolizan. Mientras mas pobre es una mujer, mas irrevocable es
su condicidn de “deshonrada”. Esta situacién contrasta con lo que
sucede en La Muga donde tal mujer puede casarse si su padre po-
see parcelas de tierra (p. 270). La tesis de Arguedas sobre Sayago
revela, por lo tanto, cuan inextricablemente ligadas estan las es-
tructuras econdémicas (lo material) y las mentalidades o formas de
pensamiento (lo espiritual o simbdlico) en la regulacion de los pa-
peles masculinos y femeninos en una sociedad agraria. Se pue-
den encontrar similitudes en el mundo andino peruano, como se
ha visto en la primera seccién: hay principios organizativos, como
el ayni y el chachawarmi, que controlan el acceso a la tierra, sobre
todo en el caso de las mujeres, a través de instituciones como el
matrimonio. Cuando la mentalidad tiene una inspiracion religio-
sa, la mujer también es evaluada en términos morales. Por otra par-
te, y tal como ya se ha visto, los papeles construidos dentro de los
marcos conceptuales judeocristianos o prehispanicos también le
permiten a la mujer cierta influencia de manera que, en muchos
casos, es capaz de invertir estas condiciones.

El hecho de tomar como punto de partida al marco conceptual
religioso de la tradicién judeocristiana nos permite abordar ade-
cuadamente a la kurku como personaje y como actor social. La
conducta sexual de don Bruno al inicio de la novela, asi como la
de otros hacendados como Cisneros, puede revelar la corrupcion
moral que trajo consigo el sistema latifundista colonial, pero, ade-
mas, pone de relieve una mentalidad religiosa que sustentaba una
imagen dual de lo femenino, tal como lo demuestran las palabras
de don Bruno: “La mujer fue creada para calmar o espolear al hom-
bre” (p. 116). Resulta claro que Vicenta representa a la primera y
la kurku se convierte en un modelo de “desviacidon” que encarna la
naturaleza transgresora del deseo carnal para los personajes mas-
culinos de la novela. Asi, a don Bruno le resulta simultdneamente
repelente y seductora: “jFlor horrible, llena de dulzura!” (p. 211),
de manera que pronto pasa a convertirse en sinénimo de tenta-
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cion y de pecado, y en la responsable moral de sus bajezas: “jKurka
Gertrudis, tu eras el demonio, no yo!” (p. 35).3#2 Ampliando este
concepto se puede afirmar que, en el contexto del colonialismo, la
ética religiosa que sustenta al régimen finalmente sanciona los ac-
tos de transgresion cometidos contra las mujeres “desviadas” o
contra los colonizados.

Una imagen mas completa de la kurku aparece si se sitla a la
figura de la mujer de conducta “desviada” al lado de la de la mu-
jer soltera, a la que, de acuerdo con los preceptos andinos, se equi-
para con patrones de comportamiento incivilizado o carente de so-
cializacion. La kurku no se ha casado y es incapaz de concebir por-
que es jorobada. Esta negacion del papel maternal adquiere un sig-
nificado ontolégico en la imaginacion popular: “Las kurkus no
pueden parir” (p. 54), y se le niega el papel de esposa y madre en
el ambito de lo doméstico, como lo confirman las palabras de Anto:
“No vas a ser mi mujer; no puedes” (p. 53). En la novela, la repre-
sentacion de un personaje femenino que no se aviene con ningu-
no de los papeles sexuales de la sociedad en la que vive, empieza
a adquirir, no obstante, una significacion cosmoldgica a través de
un discurso andino en el que se suspenden los limites entre las
esferas de lo social y de lo cosmolégico. En efecto, la propia iden-
tidad y el papel de la kurku desde que aparece por primera vez en
la novela tienen un correlato en el plano cosmolégico, de manera
que su marginacion social se traduce en imagenes que la identifi-
can con lo no-social o lo “salvaje”. Es mas, la descripcién mitica
de su aborto —*“parié un condenado; un feto muerto y con cer-
das” (p. 25)— revela la confluencia de preceptos catélicos e indi-
genas que estan presentes en el marco andino, en el que también
se equipara las nociones de lo salvaje o incivilizado con el pecado
o la transgresion. Sin embargo, al relacionarse a la kurku con el

842 | osactos de don Bruno son comparables alosdelos escolares en RP. Debido
alanaturaleza prohibida o reprimida de su deseo laactitud de los muchachos
con relacion ala opa se hace extremadamente violentay raya en €l sadismo
(pp. 51-52). Este aspecto esta presente en toda la obra de Arguedas donde
los hombresirrevocablemente caen presa de impul sos sexual es violentos, tal
como lo sefidla don Aparicio en DP: “Por qué serg, don Mariano? Mis
mujeres no me dan tranquilidad” (p. 11).
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concepto del condenado, se potencia finalmente su papel en el plano
simbdlico, como se ver4 a continuacion.

En primer lugar hay que sefialar, sin embargo, que se revela la
posicion que ocupa la kurku en el estrato mas bajo de la sociedad
—por ser soltera, por no poseer tierras y por estar “maldita” de
acuerdo con los estandares de Sayago debido a que fue violada, a
su aborto y a su abandono— al asociarsela con imagenes del mun-
do natural que representan a formas primarias de vida animal:
“Parecia una hormiga” (p. 36); “como si tuviera mas de dos pies”;
“su cuerpo... como gusano” (p. 54), todo lo cual es acentuado por
la postura que le impone su joroba. En tanto sirvienta de dofia
Adelaide, se la confina a la esfera doméstica, y ademas el factor
género se une con el étnico para restarle movilidad. Esto, aunado
a la ruptura de sus vinculos filiales por haber sido tomada como
sirvienta a una temprana edad (p. 54), quiere decir que su condi-
cién y papel sociales van a ser definidos enteramente por dofia
Rosario, con lo cual se revela la estructura piramidal de poder en
la que se basaba la hacienda asi como la manera en que ambas
mujeres interiorizan el discurso dominante de ésta. Condicionada
por una cultura de obediencia, encerrada firmemente dentro de la
esfera de lo privado, y literalmente limitada por la hacienda, la
kurku no es capaz de concebir un papel distinto para ella, como le
revela a Anto: “Yo no sé sembrar. jSoy kurku! Lavar, hilar, acom-
pafiar a la sefiora vieja no mas sé” (p. 53).

Lo extremo de esta situacién y la negacion de un papel que le
permita socializarse descarta la posibilidad de que se desarrolle
una sensibilidad cristiana ortodoxa y es en este momento cuando
uno entiende por primera vez que se esta identificando a este per-
sonaje con el concepto de soledad césmica. Cuando Anto le dice que
rece por el alma del fallecido don Andrés, la kurku revela su in-
capacidad de hacerlo: “No sé... Yo soy de ella, tu del caballero”
(p. 22), y cuestiona la naturaleza misma de Dios: “;Quién es Dios?
¢Quién es?” (p. 53). Cuando Anto le responde: “el Dios del gran
patrén que ha muerto. Esta en la iglesia” (p. 53), su respuesta es
simple: “Yo no sé. Yo no salgo” (p. 54). Resulta significativo que
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se identifique a Dios con un d&mbito publico al que la kurku, por
estar aislada de éste, desconoce. Esta implicito también que tanto
este Dios como este ambito forman parte de la esfera de influencia
masculina, ya que son los varones, como Anto, los que tienen ac-
ceso a ellos. Asi, el acceso a Dios es puesto en términos de género
cuando se lo asocia con la dicotomia publico-privado que deter-
mina los papeles masculino y femenino en el marco judeocristiano.
Sobre la base de esto se puede asumir que el concepto de soledad
coésmica también es vivido de distinta manera por los personajes
masculinos y femeninos, tal como sucede con las distintas comu-
nidades indigenas, como se ha visto en el Capitulo u. El que las
mujeres se identifiquen con esta soledad césmica mas que los varo-
nes, y el que algunas lo hagan mas intensamente que otras, guar-
da estrecha relacién con las posiciones socioeconémicas y cultu-
rales que ocupan dentro de la estructura de poder y con la capaci-
dad que tienen para actuar tanto dentro de un discurso de arque-
tipos como dentro de un orden simbdlico para invertirlas.

La posicion que ocupa la kurku en el extremo inferior de la es-
cala socioecondémica tiene, como se ha visto, un correlato en el plano
cosmoldgico en las imagenes que la asocian con formas inferiores
de vida. A diferencia de Matilde y Asunta, a quienes se representa
a través de metaforas de la poesia quechua y de los himnos
gquechuas catdlicos —como aves, flores y montafias, y que equipa-
ran la feminidad con la amada ausente—, las asociaciones que se
hacen con el personaje de la kurku la deshumanizan de tal mane-
ra que inicialmente parece ser la antitesis misma de este modelo.
Esto concuerda con el marco judeocristiano que le asigna el papel
de figura femenina corruptora, pero también se vincula con la ima-
gen del condenado que refleja una fusién entre lo catélico y lo
prehispanico. En 1953 y entre 1960 y 1961, Arguedas publicé dos
estudios sobre el folclor del valle del Mantaro (realizados en las
provincias de Jauja y Concepcion).3* En el primero, vincula la apa-
34 Ve Folklore del valle del Mantaro (Arguedas 1953a) y Cuentos religioso-

magi cos quechuas de Lucanamar ca (Arguedas 1960-1961). Ambos estudios

incluyen una presentacion bilingle de los cuentos, los mismos que fueron
traducidos del quechua al castellano por Arguedas.
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ricion de los cuentos al proceso de transculturacién que experi-
menté la region del Mantaro debido al mayor nivel de bilinguis-
mo y a la gran cantidad de minifundistas y de trabajadores
semiproletarizados que observé en ella (Arguedas 1953a, 110). Al
parecer, los cuentos se habrian desviado de su forma original eu-
ropea para convertirse en una respuesta poscolonial al régimen
de la época mediante la cual se reflejaban sus atrocidades y se
planteaba la posibilidad de librarse de éstas. El segundo estudio,
que incluye una colecciéon de cuentos de Lucanamarca (localidad
de la provincia de Jauja), gira en torno a la figura del condenado
quien, al igual que el alma en pena, ha roto los tabues sociales (por
medio de la violacidn, el incesto o el asesinato) y expia sus peca-
dos a través de la antropofagia o canibalismo.3*

Dicha asociacion con el alma en pena revela un concepto indi-
gena de castigo que por lo general se impone en este mundo: “El
término castellano ‘condenado’ encubre el concepto de justicia
indigena que se aplica siempre en este y no en otro mundo”
(Arguedas 1960-1961, 199),% con lo cual se crea una existencia
similar a la del purgatorio en el tiempo presente. Lo anterior pue-
de contribuir a explicar la opresién del régimen colonial, pero tam-
bién plantea la posibilidad de escapar a éste (loc. cit., p. 209). Como
sefiala el escritor, el condenado finalmente representa una dualidad
en la que se funden tanto el perseguidor como el perseguido, dua-
lidad que establece una reciprocidad en el sufrimiento y que posi-
bilita una expiacion mutua: “el ‘condenado’ no es un ser excluido
absoluto; no es un demonio; es un ser sub-humano que sufre y des-
truye como medio de encontrar su redencién” (loc. cit., p. 197). Por
lo tanto —de manera subversiva—, esta figura adquiere dimensio-
nes mesianicas ya que se convierte en vehiculo del sufrimiento y
de la catarsis colectivos (loc. cit., p. 204). Aunque estas figuras por

344 Algunos de estos cuentostienen como protagoni stas avoracesukukus (0Sos).
Esel caso de Juan Oso que violaaunamujer y cuyo hijo, que naci6 0so, debe
matar a su padre para expiar su pecado (Arguedas 1960-1961, 200-204).

345 Arguedas pone de relieve la funcién que tienen los cuentos como expre-
siones de advertencia contra la trasgresion. Asi se explica la naturaleza
desproporcionada del castigo frente a pecado cometido (Arguedas 1960-
1961, 209).
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lo general son masculinas, Arguedas destaca dos cuentos en los
que una mujer encarna esta dialéctica (loc. cit., p. 197).

En muchos sentidos, la kurku se asemeja a las descripciones
del condenado de estos cuentos. Asociada con imagenes del mun-
do natural que la equiparan con el concepto de la soledad cdsmica,
se convierte en la personificacion de la experiencia colectiva de la
comunidad y también ahora en la del universo natural (pachamama)
que ha quedado “huérfano” tras la invasion espafiola?*® Es a tra-
vés de sus 0jos que se transmite esta imagen, pero a diferencia de
los ojos de Matilde que, asociados con el concepto de illas, repre-
sentan a la claridad y contribuyen a restaurar un sentimiento de
confianza, los de la kurku son descritos “como si no tuvieran fon-
do” (p. 54) y como “insondables” (p. 411). Su dolor es tan agudo
que casi la ha cegado, y sus ojos, al igual que su postura, expre-
san los deshumanizantes efectos de la soledad césmica. Aun cuan-
do se llega a equiparar a la kurku con el concepto de illas por me-
dio de su jorobaz2* la intencién es componer una imagen de ella
como condenada: “una desventurada... una marcada por Nuestro
Sefior” (p. 20). Dos imagenes de Dios se intersecan en la de la kurku
como condenada: un Dios que causa sufrimiento y del cual ella es
producto, como sefala el sacristdn: “Dios de los sefiores no es
igual. Hace sufrir sin consuelo” (p. 412); “la Gertrudis, aunque no
conociendo a Dios, de Dios es... Ella ha sufrido entre los sefiores”
(p. 412); y otro Dios que consuela y que la convierte en vehiculo
de catarsis: “Consuela al triste, hace pensar al alegre; quita de la
sangre cualquier suciedad” (p. 412). En dltima instancia, este con-
cepto hibrido de Dios es subversivo ya que implicitamente identi-
fica al Dios cristiano con la opresion del régimen y hace posible
346 Como se havisto se experimentala “soledad” o ruptura tanto a nivel social

como anivel cosmicoy laseparacion se produce al interior de estos universos,

antes que de los mismos (Rowe 1979, 174).

347 Mediante la analogia se asocia a las criaturas fisicamente deformes con los

fragmentos de piedra que se astillan por efecto del reldampago. Ver RP (p. 65)

y Jos¢MariaArguedas, “ Acercade intenso significado dedosvoces quechuas’,

(repr. en Arguedas 1989b, 147). Laasociacion entreillas y huacas se explica

en“Incorporacion del toro alaculturaindigena”, José MariaArguedas, Trilce,

2(1951), en donde lailla adquiere cualidades magicasy sagradas mediante la
fusion delaluzy lapiedra.
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que surja un Dios distinto para la comunidad. La insinuacién de
que la kurku, un alma en pena, sea un vehiculo del sufrimiento de
los vivos y del propio “Dios” —como sugiere Rendén (p. 121)—,
disminuye asimismo el concepto cristiano ortodoxo de Dios al si-
tuarlo dentro de un marco conceptual andino en el que el hombre
u orden social y el orden césmico se sostienen mutuamente.®*® La
escena que se produce entre la kurku y don Bruno ante el lecho de
muerte de dofia Rosario revela la naturaleza reciproca del sufri-
miento y de la redencién, o expiacién, que se representa en la fi-
gura del condenado. Al reconocer que el sufrimiento es mutuo, se
pasan el “cuchillo de hielo” (p. 211) el uno al otro y ambos perso-
najes se transforman; la kurku es “purificada” a través de don Bru-
no quien con distintos ojos la ve como “mejor que yo”: “a medida
que él reflexionaba, contemplandola, el rostro de la Gertrudis
iba deshelandose, bafidandose de vida, de una especie de rubor”
(p. 211).3® En tanto condenada, resulta claro que la kurku represen-
ta conceptos alternativos de espiritualidad dentro de la imagina-
cion popular catdlica, lo cual es decisivo para que pueda asumir
un nuevo papel a medida que se van reconfigurando las relacio-
nes socioecondmicas y culturales ante la agresion externa.

El papel expiatorio que adquiere la kurku en la primera parte
de la novela se combina con la nueva posiciéon que ocupa en la
segunda parte como vehiculo de la memoria colectiva a través del
canto. Sin duda, sus canciones representan el sentimiento de sole-
dad césmica que experimentan tanto la propiakurku como la comu-
nidad indigena. Su voz, al igual que su aspecto fisico, encarnan
su propia esencia, de manera que se convierte en la personifica-
cion de una cosmologia “huérfana”: “el timbre era viejo... en lo pro-
fundo de esa voz extrafia, Anto oia que toda la tierra se quejaba”
348 Como se viera en €l capitulo anterior esto también puede corresponder

igualmente a un proceso de secularizacion inevitable, aspecto que ya fuera

sefial ado por Maridtegui. Ta proceso implicaunatransformacion del concepto
de Dios que es desarrollada en EZ.

34 Hay un dejo indigena en esto que sugiere a pachacuti, o transformacion,
como inversion total de roles. Asimismo se establece un paralelo con laopa

de RP quien en sulecho de muerte experimentaunametamorfosis con Ernesto
cuando ambos reconocen el sufrimiento del otro'y expian sus culpas (p. 217).
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(p. 53). El juego de luces y sombras que se proyectan sobre su cuer-
po dramatiza la interrelacién de lo social y lo cosmoldgico que se
encarnan en ella mientras canta: “el sol reverberaba sobre la tierra
blanca del patio, alcanzaba con su luz penetrante el pequefio cuer-
po de la kurku; pero la sombra del sauce también la alcanzaba
con mas vida” (p. 53).%° En el harawi prehispanico, que sélo can-
tan las mujeres, se representa esta reciprocidad entre las esferas
de lo humano y lo natural. Como sefiala Arguedas en Canciones
quechuas, se establece en este harawi una reciprocidad entre el so-
nido atonal de las voces femeninas y el de la tierra:®* “Las muje-
res cantaban, acompafiadas siempre de los wak’rapukus. Yo tuve
la impresion de que el mundo todo, las montafias y los cielos, la
tierra, gemia, llameando... Es la expresion més intensa del hombre
por comunicarse con las fuerzas sobrenaturales, por llegar a ellas
y conmoverlas” 352 Por lo tanto, los cantos pueden transmitir un
sentimiento de soledad coésmica, pero también remiten a las fuentes
de alegria (Arguedas 1961a)*> al reafirmar los lazos que existen tan-

350 El juego delucesy sombras se relacionatambién con el concepto depachacuti,
como serevelaen laimagen de Rendon con su atuendo devarayoq (p. 118) y
en ladescripcion deladanzaenLa agonia de Rasu-Niti (1987): “Y e rayo de
sol sehabiaretirado casi hastael techo. El padretocabalastijerasrevolcandolas
un poco en lasombrafuerte que habiaen e suelo” (Ver Arguedas 1987, 188).

%1 Entiemposdelosincas, las mujeresles cantaban estas canciones aloshombres
que eran obligados a dejar @ ayllu para trabajar en la mita. Se las cantaba
también durante las ceremonias funerarias y durante los rituales que
acompafiaban laslabores agricolas (sembray cosecha); se considerabaesencia
el tono suplicante de éstas paralograr evocar las energias de los muertos y
propiciar € crecimiento de los cultivos. Ver “Canciones quechuas’, en José
Maria Arguedas, Revista Américas, 9 (1957), 30-34 (p. 31).

%2 |bid. Arguedas enfatiza una y otra vez laimportancia que tiene e quechua
como lengua onomatopéyica para expresar € concepto de interpenetracion
cosmoldgica (Ver Arguedas 1948a, 48). Que € propio Arguedas tratara de
reproducir esto en su obra resulta evidente por la descripcién que hace el
autor de los esfuerzos que tuvo que hacer para que su expresion linglistica
reflgjara la morfologia y sintaxis del quechua (Ver Arguedas 1950, 66-72;
repr. en Yawar fiesta, 1977, pp. 165-174).

353 Arguedas también representa este aspecto en su descripcion de “El canto
funerario aAtahualpa’: “ el hombre no pierde sus atributos sustancialesen el
cautiverio o en la servidumbre; la cultura encuentra compensaciones que
mantienen lasfuentesdelasalud, y lasbasesdelaculturaantiguano pudieron
ser totalmente destruidas’ (Arguedas 1955a, 37).
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to entre el orden social y el orden cosmoldgico como al interior de
éstos. Las implicaciones catarticas que esto tiene para la kurku no
s6lo contrarrestan los efectos de la soledad, sino que le otorgan
nuevamente cierta humanidad o alma, como observa Anto: “Don
Bruno la maltrato; le sacé el alma. Pero, seguro, a veces su alma se
le acerca y es cuando ella canta” (p. 52). Aun cuando esta trans-
formacién se inicia en la esfera privada y es de caracter indivi-
dual, el proceso culmina en el &mbito de lo publico con la adqui-
sicion de un nuevo papel que tiene un potencial transformador
mas radical. En Lahuaymarca, las canciones de la kurku actdan
como rituales de catarsis que restauran la confianza (las fuentes de
alegria) al representar a través de simbolos autéctonos otras fuen-
tes de espiritualidad y conceptos alternativos de justicia.

Aun cuando en su tesis doctoral Arguedas le presta poca aten-
cion al papel especifico que desempefian las mujeres en Sayago,
hay una excepcién importante que es la del papel que cumplen
las mujeres solteras como transmisoras de la memoria oral a tra-
vés del canto. Es precisamente mediante esta funcion que pode-
mos apreciar con claridad la capacidad de la mujer para actuar
en un nivel discursivo que es simbdlico en su contenido. El hecho
de que sélo las nifias acomparfien sus juegos con canciones y de
que ello se realice en un ambito claramente demarcado —lejos de
los muchachos y en presencia de otras mujeres, de sus madres—,
marca el caracter especificamente femenino que tiene esta activi-
dad. A través del canto y de bailes populares tradicionales, como
la “jota” (p. 116) y el “charro” (p. 117), y mediante los distintos
papeles que adoptan por hasta dos horas, las muchachas de
Bermillo desempefian la importante funcién de transmitir una sen-
sacion de continuidad temporal a través de la memoria: “Las ni-
fias cumplen asi un papel singular en el pueblo... Constituyen, ya
lo dijimos, sus danzas, la Unica forma superviviente, aunque no
completa, de los antiguos bailes y cantos populares. Existe, por
€so, un interés emocional, de afioranza real y profunda, en los
espectadores que las contemplan” (p. 135).3%

354 |aprodigiosamemoriade las nifias asombraa Arguedas (Arguedas 19683, 117).
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En una sociedad en la que acontecimientos como la Guerra Ci-
vil y la economia de mercado ocasionaron violentas rupturas, la
transmision de un sentido de continuidad historica es de particu-
lar importancia. En la sociedad de Bermillo estos cantos, que cons-
tituyen el folclor local y que son una de las pocas manifestaciones
artisticas que se mantienen, establecen un vinculo esencial con el
pasado. Dicho vinculo es sugerido por Arguedas a través de pa-
trones de pensamiento quechuas que subrayan el texto y que co-
nectan a la luz y el sonido mediante el uso de onomatopeya.> El
que las canciones se canten en determinado momento del dia —el
atardecer®— parece ser crucial para su contenido seméantico y su
funcién. La interrelacion de la luz y el sonido, tanto en el plano
natural como en el social, les proporciona a las nifias y a los es-
pectadores una sensacion de bienestar —o fuentes de alegria— a
través de los vinculos restablecidos: “El sol cae con hermosisima
luz en el horizonte, cerca ya de las ocho... Cantan los pajaros, lu-
minosamente, entre esos arboles y el campo sin limites. Las nifias
también cantan bajo el cielo bellisimo en que un color azul dora-
do, resplandece y anima el corazén de estas criaturas que estan
ahora felices” (p. 116).%" Cuando se toma en consideracion la base
agraria comun que tienen ambas culturas, no sélo resulta signifi-
cativo sino que se justifica el que Arguedas aplicara conceptos
andinos para describir este contexto. De hecho desarrolla ain més
este aspecto cuando de manera explicita vincula a ambos paises
a traveés de los recuerdos personales que le evocan los cantos: “oir

355 Esdecir, illay yllu. Ver José MariaArguedas, “ Acercadel intenso significado
dedosvocesquechuas’; repr. en Arguedas 1989b, 147-149. Also RP (p. 65).

356 | o cua nos remite a concepto de “luz menor” en José Maria Arguedas,
“Acercadel intenso significado de dos voces quechuas’; repr. en Arguedas
1989b, 149.

357 Puede compararse la escena que agui se describe con un pasgjede TLSend
gue se establece una relacion de reciprocidad, a través del concepto de yilu,
entre e canto del ave puku-puku a anochecer y los huaynos que cantan los
hombres|o cual evocaun sentimiento de soledad cdsmica tanto en el &mbito
social como a escala cosmoldgica: “emiten esa voz tristisima con la que €
colono esclavo y todo hombre sufriente se compara en centenares de huaynos;
porque el puku-puku canta de hora en hora, como un péndulo que midieray
ahondara la desolacién” (p. 208).
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el coro de las nifias me recordé el Perd musical de los Andes; las
pequefias aldeas, las comunidades” (p. 117). La interconexién
que se produce a través de la memoria y de la cancién entre el
plano de lo humano y el de lo natural diluye las fronteras tem-
porales o “cronotépicas” (Bakhtin 1994), de manera que, pese a
las distancias geograficas, se produce un sentido de continuidad
cultural. Este hecho, como se vera en TLS, es sumamente impor-
tante en el caso de los vecinos desplazados de San Pedro al final
de la novela.

En vista de la dimension social y simbélica que Arguedas le
atribuye a las canciones que escuchara en Bermillo —*“constitu-
yen todo un lenguaje que interpreta la concepcion que el hombre
tiene acerca de la sociedad y del mundo” (p. 117)—, no sorprende
que el escritor intentara transcribirlas ni que sefalara el efecto que
producen en quienes las oyen. Sin embargo, no se limita a esto pues
con meticulosidad registra asimismo el efecto que las canciones
tienen en quienes las interpretan. Arguedas se percata de que, an-
tes que inhibirlas, el hecho de cantar hace que las nifias se mues-
tren mas confiadas y receptivas que los nifios frente a los foraneos
(pp. 116, 135), lo cual les permite trascender las demarcaciones pre-
viamente establecidas entre los sexos o las esferas de lo privado y
de lo publico. Por lo tanto, la figura de la mujer soltera y el acceso
que tiene al campo simbolico a través del canto permiten estable-
cer importantes conexiones entre la tesis sobre Sayago y TLS. Como
se ha mencionado ya, las canciones que la kurku les canta a los
vecinos desposeidos mientras pasan por Lahuaymarca para diri-
girse hacia la capital de la provincia o Lima recuperan las fuentes
de alegria sostenidas dialécticamente por la soledad césmica. La in-
tuicion de la kurku desempefia un papel decisivo en ello, ya que
las canciones han sido compuestas por ella y por el sacristan con
el proposito especifico de responder a las necesidades emociona-
les de los vecinos y comuneros y restablecer asi la confianza. La
empatia de la kurku frente a su afliccién le permite hacerlo: “con la
cabeza sobre el pecho la kurku lloraba, conteniendo los impulsos
de su cuerpo, inmavil; lloraba a torrentes” (p. 410) de manera que,
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como le ocurriera a Matilde antes que a ella, se convierte en una
Mater Dolorosa, en una figura de sufrimiento con la que puede
identificarse la comunidad para aliviar sus penas.

Se podria considerar a esta forma de catarsis ritual, efectuada
a través del canto, como un acto de pachacuti en el que la kurku, en
tanto condenada, experimenta una metamorfosis con la que deja de
ser una figura de contaminacidn o desviacion para transformarse
en una de pureza que tiene dimensiones mesianicas para la co-
munidad mayor. Esta Gltima, entre tanto, deja de ser un grupo di-
vidido de individuos para transformarse en una comunidad cohe-
siva en términos socioculturales y étnicos. Cuando se asocia las
lagrimas de la kurku, descritas como “lagrimas de sangre” (p. 411),
con el concepto de yawar mayu, empiezan a surgir imagenes de los
rios y montafias que representan a las fuentes de justicia indige-
na3® y que alientan a los vecinos y comuneros a desafiar a las auto-
ridades de la costa. De esta manera, el sentimiento de soledad cds-
mica que normalmente estaba encarnado en las canciones de la
kurku es reemplazado por el de pachacuti, o de transformacién to-
tal, que el concepto de yawar mayu representa, pero ello no se rea-
liza mediante la supresion total de dicho sentimiento, sino a tra-
vés de la reafirmacién de las fuentes de alegria que éste contiene.
Tal como ocurre en los cuentos de Lucanamarca, se logra crear una
dimensién milenaria utilizando conceptos del tiempo en los cua-
les se suspenden las delimitaciones temporales.3*°

Al igual de lo que ocurre con las nifias de Bermillo cuyas can-
ciones les permiten desplazarse fuera del ambito privado al que
normalmente estan sujetas, el canto de la kurku es también funda-
mental pues le otorga un nuevo papel fuera del marco de la ha-
cienda. La interpretacion de las canciones redefine los papeles de
género, pero ademas les afiade una funcién y contenido semantico

358 En RP laimagen del yawar mayu estarepresentadaen losmurosinferioresdel
Palacio de IncaRoca, ubicado en €l Cuzco (p. 4). En el capitulo uno (p. 5) de
esta novela se plantea una definicion de este concepto.

3% Como se ha mencionado, en estos cuentos € presente, que se asemeja a
“purgatorio”, esunazonaintermediaen laque confluyen el orden presentey
el futuro.
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a éstas. Como Carmen Taripha®® y los musicos mestizos, como
Gregorio en TLS, o Jaime Guardia y Raul Garcia Zarate, que trans-
miten sus relatos y canciones también a través de su expresividad
corporal, la kurku transmite el significado de los harawis mediante
la interpretacion que hace de ellos y sus lagrimas literalmente se
convierten en el contenido semantico de su canto a los vecinos.!
Aunque se mantiene el contenido magico de las canciones —ya
gue todavia se enmarcan dentro del sentimiento de soledad cdsmi-
ca—, su funcién adquiere dimensiones seculares pues son utiliza-
das para desafiar a las autoridades de la costa. Este aspecto se
refleja también en el caso de los artesanos mestizos que con su
obra logran responder a nuevas formas de demanda socioeco-
noémica y cultural, aun cuando se mantienen dentro de los para-
metros simbdélicos de la cultura indigena. Para Arguedas, esto es
parte de un proceso inevitable y necesario que hace posible que la
cultura adquiera un sentido mas amplio y sobreviva. Arguedas lo
ejemplifica al describir el proceso de secularizacién del huaylas

—baile que se danza durante la cosecha— de la siguiente mane-

ra: “Lo magico se transforma en popular y asi se hace méas perma-

nente, se desintegra de lo religioso... para convertirse en un medio
de expresion de inquietudes mas universales en cuanto que no
estan ya vinculadas a creencias particulares sino a sentimientos

comunes” 362
En los capitulos anteriores se hizo referencia a dos canciones

wanka que estan relacionadas con el ciclo laboral: una que acom-

pafia la construccién de los nuevos andenes de Lahuaymarcay la

360 | aformaenlaque dllanarralos cuentos de condenados es un acto creativo e
interpretativo descrito por Arguedas en diversas oportunidades. Ver
“Canciones quechuas’, en José Maria Arguedas, Revista Américas, 9 (1957),
30-34 (p. 34), “Los himnos quechuas catdlicos cuzquefios’, en Folklore
Americano, 3 (1955a), 3-48 (p. 40) y EZ (p. 14).

361 | aslégrimas de la kurku equivalen a hecho de recuperar lavistalo cua es
evocado por laimagen dela palomaquelograsuperar su ceguera. Lo que esta
implicito agui es que, atravésdelacatarsisy de su adhesion alasfuentes de
justiciaautoctonas, la kurkuadquiere unanuevavision al igual queocurre con
los vecinos. Con ello sus 0jos dejan de ser “insondables’ (p. 411).

%62 José Maria Arguedas, “Navidad y huaylas, de lo méagico alo nacional”, El
Comercio, 22 de enero de 1967, p. 27.
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otra que sirve de complemento a la arada en Paraybamba. Al igual

que el ayla que se interpreta mientras se realiza la limpieza anual

de los canales de regadio, estas wankas forman parte de ritos eroti-
co-religiosos en los que el trabajo de los varones jovenes y el canto
de las solteras reproducen el crecimiento del mundo natural, a la

vez que contribuyen a éste invocando al “animo” (Gose 1994, 113,

137) o a las fuerzas creativas de los muertos enterrados junto con

las semillas.®® La wanka comparte también el tono suplicante del

harawi que se les canta a los muertos durante los funerales, de ma-
nera que, como éste, es finalmente también un ritual de afirmacién
de la vida, es decir, de crecimiento frente a o a través de la muer-
te.3% Harris plantea que las solteras transforman a la naturaleza

o alo “salvaje” en “cultura” —en patrones de comportamiento so-

cializados— a traveés del discurso simbdlico de las canciones (1992,

72-77).3%5 Conjuntamente con el trabajo de los varones, la wanka

transforma lo que era un terreno infértil en parcelas de tierra culti-

vada. Muchos de los elementos asociados con estos harawis y

wankas fueron incorporados por los sacerdotes jesuitas para pro-

mover la conversion de la poblacion. Los himnos eran entonados
en forma similar y los acompafiaban también un coro de mujeres
llorosas.®® En su estudio de los himnos quechuas catélicos, Argue-
das distingue aquellos que fueron escritos por los jesuitas de los

%63 Por lo general durante la época de siembra (en e mes de noviembre) se
reincorpora a los muertos a la comunidad, mientras que antes de la cosecha
durante el carnaval, es decir, entre febrero y marzo, se los despide (Harris
1992, 81).

364 Arguedas sefida que algunos harawis, como € dedicado a la muerte de
Atahualpa, son conocidos también como wankas, (Arguedas 19553, 36).
Sefiala, asimismo, que en el Cuzco se ha producido una elisién entre ambos:
“El tipo de cancidn que en e area chanka se denomina harawi, en € &ea
cuzquefia se llama ahora Wanka” (Arguedas 1955a, 28).

365 Como laPachamama lamujer encarnaaladualidad naturaleza-culturayaque
laPachamama representatanto alatierra cultivadacomo alaquenolo esta
Por lo tanto lamujer es “polisémica’ (Harris 1992, 86). Puesto que es una
figuraintermediariaque mediaentre estadudidad, y comolalL unaolaesposa
del dios Sol que solicitaproteccion o imploraperdon, tiene también un carécter
“transitivo” (Harris 1992, 86).

366 Arguedasrepresentavivamente estasituacion a describir un servicio religioso
en Huaraz (Arguedas 1948a, 48-49).
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himnos compuestos por mestizos. Las compaosiciones de estos
altimos les otorgaron un nuevo contenido semantico, los “que-
chuanizaron” y, en muchos sentidos los secularizaron combinan-
do imagenes agricolas y biblicas, tal como hicieran los artesanos
mestizos con sus retablos. Arguedas plantea que de esta manera
el himno no sélo adquiere un nuevo significado (Arguedas 1955a,
26), sino que se reafirma su contenido indigena: “Las composicio-
nes mas antiguas de este género conservan un caracter ciertamen-
te erudito que va diluyéndose, hasta que los himnos cat6licos mas
recientes son de naturaleza muy indigena, escritos en un quechua
popular, de tal manera que tienen el estilo de los cantos
folkloricos” 3" Mientras que los himnos jesuitas le infunden a la
comunidad un sentimiento de fatalidad al evocar el miedo y la cul-
pa,® los himnos mestizos promueven un sentimiento de liberacion
al realzar imagenes de una figura mariana consoladora. Asi, den-
tro del marco de la soledad cdsmica, se reactivan las fuentes de ale-
gria a través de la catarsis:

Estos himnos tienen la virtud de ahondar el dolor causado por
los padecimientos terrenos y de abrir los cauces del llanto, del
desahogo final. Provocan una deflagracién pasional. El creyente
sale en seguida, del templo al campo, o la plaza, renovado; con-
templa el paisaje, sonriente, y ya estd como fortalecido para con-
tinuar soportando todo tipo de miseria (Arguedas 1955a, 42).3%

Mientras la kurku canta y solloza, los vecinos experimentan una
catarsis similar: “lloraban, no por desconsuelo, sino desahogan-
dose, despejandose de la opresiva rabia su sangre. Fueron sintién-
dose limpios, decididos, listos para irse a luchar en cualquier pue-

367 José Maria Arguedas, “ Sobre la poesia quechua’, en Ollantay. Cantos
y narraciones quechuas, editado por José Maria Arguedas, César Mir6
y Sebastian Salazar Bondy, Lima, Patronato del Libro Peruano, 1957,
pp. 53-57 (p. 53).

368 “| os himnos quechuas catélicos cuzquefios’, en Folklore Americano, 3
(1955a), 3-48 (p. 40) y José Maria Arguedas, “ Sobre la poesia quechua’, en
Ollantay. Cantosy narraciones quechuas, editado por José Maria Arguedas,
César Mir6 y Sebastian Salazar Bondy, Lima, Patronato del Libro Peruano,
1957, pp. 53-57 (p. 55).

369 Esto también se puede ver en Arguedas (1948, 49).
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blo” (p. 411), con lo que su sufrimiento se transforma en fuente de
resistencia y se sienten “tranquilos, casi felices” (p. 411). Su paso
por Lahuaymarca constituye, entonces, un rito de pasaje en el que
la kurku, acompafada por el sacristan, entona triunfantes himnos
que restauran la confianza y apaciguan la rabia de los vecinos
(p. 427),°7° situacion que se hace posible gracias a que los vecinos
logran restablecer su vinculo con la tierra a través del recuerdo
que la cancion suscita en ellos: “con la memoria ya pura e inapa-
gable de su pueblo, de su campo hermoso de maiz, de ese andén
hecho por Dios” (p. 411). Asi, del mismo modo como las wankas
que acompafian la construccion de los nuevos andenes y las labo-
res de la arada, reanen la energia de los muertos que estan en la
tierra para defenderse de los soldados, este harawi proporciona
también —o restaura— una base teldrica para defenderse del or-
den dominante de la costa. Enmarcado en el discurso de arqueti-
pos de la soledad cosmica, el harawi —y el recuerdo de la tierra que
éste evoca— reafirma las bases culturales de la que antes fuera una
comunidad étnicamente fragmentada. Las palabras finales del en-
sayo que escribiera Arguedas en 1961 acerca de la soledad césmica
presagian en muchos sentidos la imagen de los vecinos renova-
dos en TLS:

en las comunidades con tierras y vias de comunicacion todo se
transforma hacia la modernidad, pero con un perdurable tinte in-
digena. Y la soledad, el llamado “dolor cosmico,” sigue creciendo
y también transformandose... Puede surgir de este magma otra
vez, un verdadero mundo nuevo, fruto directo y legitimo, nueva
llama de una tradicion milenaria cuya hondura no ha de ser posi-
ble llenar inicamente con cemento y lagrimas. (Arguedas 1961a).

870 Sepuede comparar esto con el efecto del zumbayllu en Ernesto en RP (p. 89)
y con € resurgimiento de los colonos al final de lanovela (pp. 240-242).
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