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PAOLA MANCOSU

El ahayu americano

Ontologia y politica en la literatura de Gamaliel Churata

Introduccion

as haber cruzado periodos de desconocimiento y olvido,'

la obra de Gamaliel Churata (1897-1969)* comienza a re-
cibir, a partir de los afios noventa, una atencion creciente

por parte de la critica. Este interés comprueba su centralidad
en la historia de la literatura andina, peruana y latinoamericana

1 Como destaca Moraia, «desde la década de los afios sesenta El pez de
oro, publicado tardiamente en 1957, empezaria a ser reconocido también
en Pert como un texto inclasificable y de oscura belleza que rompe los
ordenamientos canonicos y en el que se comienza a intuir un mensaje ci-
frado de innegable riqueza conceptual». Hasta los noventa son escasos los
estudios criticos en Perti sobre la obra de Churata (Morana, 2015: 70-71).

2 Gamaliel Churata, seudonimo de Arturo Pablo Peralta Miranda (1897-1969)
fue novelista, poeta, ensayista, periodista punefio, fundador del grupo Orko-
patay de larevista Boletin Titikaka (1926-1930), que planteaba un indige-
nismo de vanguardia. Proyecto que luego encontrara su expresion en la obra
mas conocida de Churata, E/ pez de oro (1957). En 1932, la persecucion
que padeci6 el autor durante el gobierno de Sanchez Cerro (1931-1933)
por su vinculacion con Amauta y por su participacion en las rebeliones
indigenas en el Departamento peruano de Puno de las primeras décadas del
siglo xx (Rénique, 2009, 2016) lo obligd a sufrir encarcelamiento en Puno
y a establecerse en La Paz, en abril del mismo afio (Vilchis, 2013: 125). En
breve tiempo, Churata participo activamente en el debate politico y literario
boliviano: «desde el activismo cultural defendera la causa boliviana durante
la guerra del Chaco (1932-1935), apoyara incondicionalmente proyectos de



en general. A lo largo de su trayectoria perio-
distica y literaria el autor reflexiona, desde los
Andes, sobre la complejidad de América. En el
contexto andino demuestra que el ser «indio» no
es una condicion en si, sino una construccion de
la «situacion colonial» (Bonfil, 1972: 111), cuya
subalternizacion debe comprenderse desde la
instauracion de regimenes que han naturalizado
las desigualdades sociales y econdmicas. En el
caso de Pert y Bolivia,® su proyecto apunta a
repensar, de manera estructural, la idea de nacion
a partir de una legitimacion de lo indigena. Mas
alla de los confines nacionales, reivindica una
América independiente y conciente de su hete-
rogeneidad. En la conferencia de 1966, dictada
en la Universidad Federico Villareal, Churata
escribe lo siguiente:

Asi, pues, por este camino tenemos una de-
cision que establecer. Nosotros somos indios
0 admitamos que no somos de América. Se
puede ser indio y tener los ojos azules. La
naturaleza étnica de la nacionalidad no esta
en el color de la piel, esta en el movimiento
del alma, esta en el impulso de la voluntad
creadora. Los hombres que levantaron los
megalitos fenomenales de Sacsayhuaman,
eran hombres de nuestra naturaleza patricia.

educacion indigena como los de Warisatay Caizay, en la
década de los cincuenta, colaborara con el gobierno de Paz
Estenssoro desde la Subsecretaria de Prensa, Informacion
y Cultura (SPIC), institucion eje de las politicas culturales
del Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR)»
(Monasterios 2015b: 231). Para un perfil biografico ver
en particular Calsin (1999), Usandizaga (2012), Vilchis
(2013), Monasterios (2015a).

3 A propésito del discurso politico de Gamaliel Churata
en Bolivia, ver Monasterios (2015a).

Nosotros tenemos que ir por el camino de
esas construcciones para que las raices de
la América subsistan, no desaparezcan en el
aluvion del anegamiento colonial que hoy
trata de desfigurar la raiz y la fisonomia de
la naturaleza americana [Churata, 1988: 64].

La reapropiacion del ser americano no impli-
ca, sin embargo, una vuelta atras hacia un pasado
fosilizado, sino el rescate de una memoria que
legitime su identidad en el presente. En esta
elaboracion conceptual es central la herencia
mariateguiana que Churata recoge. Piénsese, por
ejemplo, en las palabras del célebre pensador
peruano cuando, en el articulo «LLo nacional y
lo exotico» (1924), afirma:

El Peru es todavia una nacionalidad en for-
macion. Lo estan construyendo sobre los
inertes estratos indigenas, los aluviones de la
civilizacion occidental. La conquista espafiola
aniquild la cultura incaica. Destruy6 el Pera
autoctono. Frustro la inica peruanidad que ha
existido. Los espanoles extirparon del suelo
y de la raza todos los elementos vivos de la
cultura indigena. Reemplazaron la religion
incasica con la religion catolica romana. De
la cultura incasica no dejaron sino vestigios
muertos [Mariategui, 1970: 36].

La propuesta de Churata, asi como la de
Mariategui, es central en la construccion de un
«almay que, en palabras de Portocarrero, se po-
dria entender como «el entramado de valores y
actitudes, de modos de ser y gozar, de memorias
y proyectos, que se han naturalizado como la
“esencia” de una colectividad» que trasciende los
confines nacionales (Portocarrero, 2015: 313).



Lo que Churata plantea es que América desate
sus lazos de dependencia econdémica, cultural
y estética para establecer formas dialogicas y
reciprocas con otras tradiciones de pensamiento.
Vale la pena citar este fragmento: «Somos de
América o no somos americanos. Esto no quiere
decir un enfrentamiento cefiudo o safiudo contra
el europeismo; no quiere decir que debamos
rechazar las expresiones de la cultura moderna,
que debamos cancelar todas las expresiones de
la cultura de occidente» (Churata, 1988: 66). La
literatura deviene el medio para reivindicar
la simetria entre diferentes maneras de pensar la
realidad. Una escritura que encuentra su cauce
de expresion en un lenguaje abierto hacia la «hi-
bridacioén», basado en el injerto del quechuay el
aymara dentro del espafiol, que sea imagen del
horizonte cultural andino y nuevo camino para
la bisqueda de una voz americana.* La obra de
Gamaliel Churata recuerda, en su heterogenei-
dad, la América.

A raiz de esto, el articulo se propone investi-
gar las relaciones entre ontologia y politica que
caracterizan la trayectoria literaria e intelectual
de Gamaliel Churata a través de uno de los temas
centrales de su planteamiento tedrico, el ahayu.’
Este concepto ha sido abordado por parte de la
critica, en particular, en relacion con la supera-

4 De acuerdo con Monasterios, «una de las propuestas
centrales de E/ pez de oro es precisamente exponer
el determinismo colonial que convirtié el vinculo
transatlantico en metddica transfusion de occidente en
América» (Monasterios, 2015b: 297).

5 El término designa uno de los componentes animicos
que integran a la persona, segtin la vision andina aymara.
En este trabajo, se respetara la grafia ahayu empleada
por el autor en referencia a sus obras, ya que difiere de
la actual aymara ajayu.

cion planteada por el autor tanto de la polaridad
platénica cuerpo-espiritu, como de la idea de
muerte, a través de una mirada que va desde lo
individual a lo colectivo (Badini, 1997, 2010;
Bosshard, 2007; Usandizaga, 2005, 2006, 2012,
2015; Gonzales Fernandez, 2009; Hernando
Marsal, 2013a, 2013b; Mamani, 2015; Monaste-
rios, 2015a, 2015b). Un aspecto poco explorado
sigue siendo la forma en que el escritor punefo
logra conectar la enfermedad social andina
conocida como «susto» con una busqueda rei-
vindicativa de corte politico e identitario.® Sobre
todo a partir del anélisis de El pez de oro (1957)
y del poemario inédito Khirkhilas de la Sirena,’
se investigaran las causas que determinaron la
enfermedad social, asi como los sintomas, el
diagnostico y los remedios de su curacion.

6 Con respecto a un plano historico y politico, Monasterios
escribe que «El pez de oro propone, con argumentos
historicos y estéticos de calidad argumental, un movi-
miento hacia adentro que le permita a América y a la
literatura americana, zanjar determinismos coloniza-
dores y desviar el dramatico destino de la disolucion
cultural. Si alguna ley gobierna esta intencion, Churata
la concentra en tres palabras: “jAdentro; mas adentro!”»
(Monasterios 2015b: 270).

7 La obra inédita Khirkhilas de la Sirena (edicion critica
y notas de Paola Mancosu) esta en proceso de edicion
con Plural Editores (La Paz, Bolivia). El poemario,
como afirma el mismo autor, se divide en dos partes. La
primera se compone de quince poemas («Puma Bellica»,
«Urpilila», «Charankuni», «Tiempo de wayfiuy», «Acaba
de parirle», «Asinay», «Harawi», «jInka!», «Tonito»,
«Amaya Thokhafiay, «Mnemonica trascendental del
latido», «Wayiusina», «Khollallali», «Laja de Ayes»,
«Me he perdido en tu carne»), mientras que la segunda
consiste en un Unico texto titulado «Wayiiusifias de la
Sirena». Los poemas se escribieron probablemente en
la década de los sesenta.



Susto y pérdida del ahayu

El layka «extendio el tari; y antes de echar a
volar las hojitas de coca, se dirigio a mi lecho;
levant? las frazadas; sobre el torax, a flor de piel,
vaci6 el contenido de la chuspa,® cubriéndolo
todo después» (Churata, 2012: 497).° De este
modo, Churata expresa la ritualidad con que se
diagnostica la enfermedad que aflige al prota-
gonista, quien, como revelan las hojas de coca,
perdi6 su ahayu."

La literatura etnografica andinista se ha ocu-
pado detenidamente de la enfermedad social
conocida como «susto», que puede representar
un «serio problema de salud» (Fernandez Jua-
rez, 2004: 279). Se trata de un fuerte espanto que
causa la pérdida del ajayu de quien ha padecido
el miedo (Rubel, 1964; Rubel, O’Nell y Collado-
Ardon, 1984; Fernandez Juarez, 2004; Bolton,
2013), hasta provocar, en los casos mas graves,
su muerte. Los factores que causan el susto y la
consiguiente huida del «alma» pueden ser multi-
ples: una fuerte impresién o miedo, una debilidad
sentimental, o el encuentro con entidades de las
regiones andinas que pueden agarrar el espiritu

8 En la grafia quechua y aymara actual ¢/ ‘uspa. Bolsa de
lana para portar las hojas de coca.

9 Fragmento de «Mama Kuka» de El pez de oro. Para
un analisis del capitulo ver Hernando Marsal (2012) y
Usandizaga (2015).

10 Como afirma Usandizaga, El pez de oro se concibe como
una narracion-convocacion que remite a la ritualidad an-
dina protagonizada por el /ayqa, como sefiala el mismo
subtitulo de la obra, Retablos del laykhakuy. De entre los
rituales presentes en el texto, afirma la estudiosa, se halla
el llamado del agjayu, del que habla también José Maria
Arguedas en el «El Layk’a» (Usandizaga, 2015: 1017). El
término /ayka (en la grafia actual /ayqa) hace referencia
al especialista ritual andino.

de las personas que se cruzan con ellas. Por esta
razon, es importante que el yatiri o el laiga,
especialistas rituales, reincorporen el «almay
con prontitud (Fernandez Juarez, 2004: 279). Es
imprescindible, entonces, volver a «llamar»
el ajayu, a través de diferentes técnicas de
curacion, para que el componente animico
e identitario, temporaneamente perdido, se
reintegre en el cuerpo de la persona enferma
(Branca, 2016: 497-498).

En palabras de Churata «es el “animo” que se-
gun las intuiciones del arcaico puede abandonar
temporalmente (kiuchaska) la cobertura del ser»
(Churata, 2012: 293). En el glosario de El pez de
oro, kiuchaska es voz quechua con que se indi-
can las «dolencias del almax!! (2012: 991). La
aparente ambigiiedad que parece caracterizar el
uso no univoco de términos relativos a los com-
ponentes animicos merece una breve aclaracion.
Naya, animo o ahayu son términos fronterizos
que forman parte del mismo campo semantico,
pero que no pueden considerarse intercambia-
bles. Naya, ademas de ser en aymara la primera
persona del singular, en Churata se extiende a
una dimension de conciencia colectiva (Usandi-
zaga, 2006: 162). Traducir animo o ajayu como
«almay resultaria imperfecto: «Yo no llamar¢ al
fluido que anima, alma, con voz latina, ni sique,
con voz griega; llamarela con voz vernacula
americana: Ahayu» (Churata, 1971: 21).!> Si

11 La definicion es la siguiente: «Kiuchaska. Dolencias
del corazon en las sintomatologias del Kholliri. Se ha
asustado el niflo, y hasta el adulto; se les dio vuelta al
corazon. En la realidad, dolencias del almay (Churata,
2012: 991).

12 Segun Usandizaga, la identificacion entre alma y
materia se debe al rechazo de «la trascendencia como
negacion de lo corpdreo propia de la mistica cristiana



cierta tradicion filosofica y religiosa occidental
plantea la polaridad cuerpo-espiritu, Churata
logra poner en discusion la universalidad de esta
concepcidn mostrando como «interioridad» y
«fisicalidad» asumen un sentido propio en cada
contexto, en este caso, el andino. De acuerdo
con Descola, «interioridad» incluye categorias
de significados como «espirituy, «almay, «subje-
tividad», «concienciay, asi como «los principios
inmateriales a los que se considera causantes de
la animacion, como el aliento y la energia vital, a
la vez que nociones aun mas abstractas, como la
idea que comparto con otros una misma esencia»
(Descola, 2005: 180). En el pensamiento chura-
tiano, se sostiene la materialidad del principio
vital, asi como la identificacion entre ahayu y hata,
que «en aymara, es semillay, es decir, «el destino
germinal del hombre» (Churata, 2010: 142, 98). El
ahayu, como semilla de germinacion que posibi-
lita el movimiento vital, no se concibe separado
del cuerpo y de sus fluidos, sino como parte in-
tegrante de ello: «el alma no sea la sangre, mas

(Usandizaga, 2012: 77). Bosshard, ademas, sefiala
como la idea de ahayu, es decir, de «alma indigena
colectivay, responderia a «una teoria del monismo
indigena, en la cual cuerpo y espiritu se entienden
como una misma materia inseparabley, resultado de
la negacion de la dicotomia platdnica entre cuerpo y
espiritu (Bosshard, 2007: 516-517). Esta idea ha sido
remarcada también por Hernando Marsal al destacar la
ruptura churatiana con respecto al idealismo platonico
y a «sus derivaciones cristianas alma y cuerpo, y sobre
todo, vida y muerte» (Hernando Marsal, 2013a: 306).
Ademas, Monasterios ha destacado la conexion con
el pensamiento teoséfico de Helena Blavatsky que
cuestionaba el dualismo cuerpo-alma al proponer «la
nocion de que “materia” y “energia” son una misma
cosa en diferentes estados de manifestacion» (Monas-
terios, 2015b: 341).

esta en ella; en sus huesos, en su nervadura, en
suma, estd en el movimiento y es el movimiento.
Asi lo siente el runa-hake»' (2012: 292). En
una vision segun la cual el ser humano «esta en
fruto y germinacion» (2012: 214), el ahayu es
interpretado por el autor como gen que garantiza
la permanencia del entramado vital; al contrario,
«la muerte es el no movimiento» (2012: 327).1
Asimismo, en Khirkhilas de la Sirena, aparece a
menudo la analogia con el textil para vehicular
la idea de un «almay que no es fija, encerrada en
sus limites corpdreos individuales, ya que se va
haciendo y deshaciendo en una continuidad entre
la vida y la muerte. El ahayu «no es algo fijo que
una persona tiene; sino una cualidad dinamicay,
recalca Burman (2011: 117). Ademas de la falta
de fijeza, que puede explicar su alejamiento del
cuerpo de forma temporanea o definitiva, Chu-
rata le atribuye una dimension colectiva.'s

Al concebirse el ser individual como parte
integrante del grupo social, la huida del aha-
yu puede traspasar los confines subjetivos y
convertirse en un hecho sociocultural. De este
modo, asi como la persona puede perder su
«alma» padeciendo una debilitacion de su ser,
también el cuerpo social puede sufrir la huida
de su ahayu, de su identidad grupal. Entonces,
cabe preguntarse por qué el pueblo americano
no consigue, citando a Churata, «estar en el ser
[...], en ahayu» (Churata, 2012: 213).

13 El término quechua runa y el término aymara hakhe
(en la grafia actual jagi) significan «ser humanoy,
«personay.

14 Ver Badini (2010).

15 En el analisis de la formula recurrente «Tu eres nayay,
Bosshard destaca como el autor construye «el yo como
parte integral de un colectivo. El “ego” hay que com-
prenderlo en un ti multiple [...]» (Bosshard, 2007: 518).



Patologia del ser social

Seglin Churata, la pérdida del ahayu, en cuan-
to «alma colectiva» (Churata, 2012: 158), ha
determinado una enfermedad que se proyecta
desde un nivel individual hacia uno social. A
este propdsito cabe sefialar el estudio de Bur-
man Descolonizacion aymara (2011), donde se
analiza la conexion entre las practicas rituales
de curacion propia de los Andes bolivianos,
destinadas a sanar la dolencia del alma indi-
vidual, con los movimientos de reivindicacion
sociopolitica aymara indianista-cataristas. En
ambos casos, se evidencia la presencia de dos
conceptos recurrentes: el de «pérdiday y el de
«imposicion». Asi como el individuo después de
un fuerte susto puede perder su «almay a causa
del ingreso en su cuerpo de un factor extrafio,
enferméandolo, en un nivel social, el impacto
colonial ha determinado un espanto comun,
causando la pérdida de la identidad colectiva
y la consecuente imposicion de componentes
otros (Burman, 2010, 2011). En linea con esta
perspectiva sociopolitica, es posible rastrear los
conceptos de «pérdida» e «imposiciéon» en la
obra churatiana. Segun el autor, la causa prin-
cipal de la enfermedad del cuerpo social es, sin
duda, el colonialismo. La subalternizacion del
conocimiento y de las lenguas quechua y aymara,
aptas para vehicularlo, asi como la consecuente
imposicion del espafiol y de las formas cultu-
rales, religiosas, econdmicas y sociopoliticas
ajenas, ha determinado la enfermedad social.
El ahayu es concebido como polifacético, ya
que se configura como epistémico, lingiiistico,
literario y cultural. La patologia es metafora de
una debilitacion identitaria que afecta al pue-
blo, repensado, segiin «planos vitales», como

organismo enfermizo. Seguin esta perspectiva,
el llamado y la reapropiacion del ahayu, como
destaca Churata, «supone, en periodo ciclico, la
expulsion de los factores que determinaron su
inhibicién» (Churata, 2012: 158). El relato de
la experiencia de la «enfermedad» colonial y
de su consecuente curacion, hace hincapié en la
permanencia y recreacion de relaciones de poder
que continuan existiendo tras la época colonial,
bajo la forma de colonialismo interno.!'® A este
proposito cabe destacar que las reivindicaciones
de Churata contra las expropiaciones oligarqui-
cas 'y gamonalistas de las tierras pueden ser leidas
a la luz del término analitico de «pérdida», que
no solo se configura como cultural e identitaria,
sino también como territorial. Vacio que puede
sanarse a través de una desestructuracion de las
jerarquias de poder que los Estados neoliberales
van perpetuando, del reconocimiento de una
economia agraria comunitaria insertada en la
modernidad y de la legitimacion de la agencia
intelectual y politica de los pueblos indigenas en
cuanto actores sociales (Monasterios, 2015a). De
forma provocativa, Churata escribe:

la raza, si existe, la trasmite la semilla huma-
na, y debe en ella estudiarse la realidad del
fendmeno. [...] Cuantos hijos proliferan del
colonizador son hijos suyos tan relativamente,

16 El concepto de colonialismo interno es propuesto por
Pablo Gonzalez Casanova (1969) y luego reformulado
por Silvia Rivera Cusicanqui y se refiere al «conjunto
de contradicciones diacrénicas de diversa profundidad,
que emergen a la superficie de la contemporaneidad, y
cruzan, por tanto, las esferas coetaneas de los modos
de produccidn, los sistemas politicos estatales y las
ideologias ancladas en la homogeneidad cultural»
(Rivera Cusicanqui, 2010: 37).



que muy pronto sefialan discrepancias geold-
gicas con su progenitor revelando estructuras
mentales no europeas. El gen aborigen vive
en el oxigeno y del oxigeno del aire; el del
colonizador llega en ampolleta inyectable
[Churata, Khirkhilas de la Sirenal].

El rechazo de la idea de raza es tajante y,
cuando el autor lo emplea, lo hace para referirse
al «conjunto de ideales politico-econdmicosy,
alejandose decididamente de lo bioldgico. En
«Tendencia y filosofia de la chujllay, articulo
publicado en 1933 en la Semana Grafica, Chu-
rata escribe que «la conquista no gesto un espi-
ritu; impuso un idioma y un régimen artificial
que tiende a inhibirse. No nos unificamos en el
hispanismo. El latinismo tampoco unifica. Solo
unifica la raza —conjunto de ideales politico-
econdmicos— América ha vivido escindiendo
su cultura propia, olvidandose de si mismay
(Churata, 2009: 172-173).

De este modo, rehtye la imposicion politica
del mestizaje, «racial» y cultural, entendido
como transfusion ideologica blanqueadora ca-
paz de diluir el componente cultural aymara y
quechua, hasta borrarlo de la memoria social. Si
el impacto colonial ha pretendido inyectar «el
gen colonizadory», es decir, trasplantar formas
culturales europeas, barrer historias y ontolo-
gias, Churata rompe con la idea de un mestizaje
homogéneo y conciliador.!” Empero, ¢l resultado
de esta imposicion es el aturdimiento identitario
social. No se trata de recuperar una esencia social

17 A este proposito ver también Bosshard (2007), Nieme-
yer (2004), Usandizaga (2006, 2012), Hernando Marsal
(2007, 2010), Monasterios (2015a, 2015b), Espezta
Salmén (2015).

ahistorica, sino un «almay plenamente dinamica
ya que «la naturaleza étnica de la nacionalidad
no esta en el color de la piel, estd en el movi-
miento del almay» (Churata, 1988: 64). «Me he
perdido en un polvo sin caminoy, constata el ser
americano de Gamaliel Churata (Khirkhilas de la
Sirena). La huida de su ahayu es solo temporal,
ya que «la célula no muere; mas se le obliga a
vivir muertay (Churata, 2012: 971).

Sintomas

Lo que subyace al estado patologico es una inquie-
tud que, desde siempre, aflige al ser humano, es de-
cir, la idea de muerte en su dimension individual
y social. En oposicion a una vision teleologica
del fin de la existencia, Churata define la muerte
como un estado transitorio del ser: «en el plano
de lo que se llama la Muerte, y es simplemente
el retorno del individuo somatico a su condicion
embrional, genes, o alma, de hombre y mujer»
(Khirkhilas de la Sirena). De este modo, la
muerte biologica del individuo se anula en su
reintegracion al grupo social, poniendo en tela de
juicio la idea de muerte como fin, afirmada como
universal. En el contexto andino, referencia
primaria para el autor, la muerte se concibe
como descanso (Fernandez Juarez, 2001;
Albo, 2007: 147) y el culto a los antepasados le-
gitima la continuidad identitaria de la comunidad
social. De acuerdo con Francisco Gil Garcia, en
referencia a los ritos funerarios andinos prehis-
panicos, los difuntos «definen a la comunidad,
le confieren identidad, legitiman sus posesiones
de tierras y recursos y protegen a sus miembros
de la injerencia externa» (Gil Garcia, 2002: 60).
En linea con este pensamiento, segun Churata,
el sintoma principal de la patologia social es



precisamente la idea de muerte concebida
como el fin de la vida y por esto apartada de lo
social (Thomas, 1993). En la transposicion de
lo individual a lo social, asi como los individuos
no cesan de ser, el pueblo, como conjunto mas
amplio, tampoco lo hace (Mamani, 2015: 108).
De este modo el autor conjuga lo ontologico con
lo politico. La labilidad de la frontera entre vida
y muerte se refleja, ademas, en la matizacion
de los confines de la subjetividad individual
y colectiva. El pueblo americano es suma de
«multiples conciencias» en que el yo se redefine
y rencuentra su plenitud identitaria. Gracias a la
percepcion de la presencia de sus antepasados,
el sujeto colectivo percibe su haber sido, su ser
y estar en el presente. Empero, si la pérdida del
ahayu no puede ser definitiva, su «regreso» tam-
poco puede ser ciclico, siempre igual a si mismo
y petrificado, ya que la reapropiacion del pasado
se concibe como injerto en la contemporaneidad
y Su «regreso» como restitucion y reapropiacion
en un constante devenir.

Churata rescata un sistema de simbolos que
pueden funcionar como alfabeto, codificacion
social de lo Incognoscible (Churata, 1988: 27),
que logre determinar la anulacion de la idea
de muerte del «alma» social y la consecuente
demostracion de su presencia. En El pez de oro
y en Khirkhilas de la Sirena, Churata recurre a
la historia mitica del Pez de oro'® como herra-
mienta para sanar la desorientacion identitaria

18 El mito del Pez de oro (Khori-Challwa), afirma Usan-
dizaga, podria considerarse como literario ya que
«incorpora una serie de elementos del sistema mitico
andino, antiguos y actuales [...]; aunque no correspon-
de totalmente a un relato de la tradicion, si que esta
conectado con historias y figuras orales, transcritas e
iconograficas» (Usandizaga, 2012: 44).

colectiva. Los simbolos que aparecen en ambas
obras permiten el acceso a la codificacion «de
la realidad de [la] naturaleza animica» del ser
americano. El mito del Pez de oro se interpreta,
como ha destacado Bosshard, «como proceso de
transito de un estado prehistorico y matriarcal
simbolizado por el Khori-Puma [...] hacia la
alta cultura incaica que manifiesta en el Pez de
oro» (Bosshard, 2007: 534). El Pez de oro, hijo
del Khori-Puma (Puma de oro) y de la Sirena
del Lago Titikaka, es la imagen de los «genes,
o semilla, o alma del hombrey, ese «individuo-
memoria» que es, en cuanto ente, suma de los
muertos que en ¢l viven (Churata, 1971: 30).
Por lo tanto, la persona nunca es individual, sino
que siempre es colectiva. Entonces, ;cuales han
sido los factores que determinaron la huida del
ahayu americano?

La tirania del Wawaku y la «Batalla del
Espanto»

En la obra del autor, la figura del Wawaku es
una metéafora politica de los procesos coloniales
que se reconstituyen aun después de la procla-
macion de la Independencia (Quijano, 1992). En
palabras de Churata: «Tras no pocos siglos de
esclavitud, en los que si bien salimos de la tirania
del Wawaku, fue para caer a manos de gobiernos
tontos, y, sobre eso, tiranos, como aquel» (Chura-
ta, 2012: 853). Segun la simbologia churatiana, el
Wawaku es «la deidad de la pestilencia y de los
cenegales del Titicaca, [...] representativo de la
esclavitud y de la muerte» (Churata, 1988: 63).
Es simbolo de un sistema ajeno, una otredad,
totalmente desconocida, que se va imponiendo.
En el capitulo «Morir de América» de El pez
de oro, €l monstruo amenaza la estabilidad del



Estado edificado bajo las aguas del lago por el
Puma de oro y el Pez de oro, el principe del
Tawantisuyu.'” En la opinion de Churata, la
organizacion politica andina de la comunidad
(ayllu) permanece a través de las épocas como
un modelo alternativo al hegemonico, enraizado
en la sociedad matriarcal, representada por «el
Puma de oro, simbolo del hombre matriarcal, de
la edad lunar» (Churata, 1971: 14). El Wawaku,
en conclusion, es «una enfermedad de la vida»
(Churata, 2012: 914), una «animacién simbolica
de la muerte» (2012: 840). El susto provocado
por el monstruo ha ido enfermando el ahayu
colectivo. No debe extrafiar, entonces, que la
lucha contra el Wawaku adquiera el nombre
de «La Batalla del Espanto», durante la cual
el monstruo empieza a concretarse, ya que su
descripcion fisica se hace cada vez mas
detallada. A lo largo del relato, pasa de ser
sombra a asumir multiples aspectos, hasta
que muestra su forma real. Primero, se le
llama «el barbudo» (2012: 925), en clara
asociacion con los conquistadores. Después, se
le describe como una bestia cuellicorta y antro-
pomorfica con «dedos, que entre uno y el otro,

19 Agradezco a Meritxell Hernando Marsal haberme
facilitado su texto «La politica del miedo en El pez
de oro de Gamaliel Churata» (2013), el tnico trabajo
escrito hasta ahora totalmente dedicado a la figura del
Wawaku. Partiendo de las reflexiones de Hobbes sobre
el miedo, concebido como instrumento politico de con-
trol del Estado moderno, Hernando Marsal analiza la
figura del monstruo como encarnacioén del miedo y de
la muerte, poniéndola en conexion con las jerarquias de
poder y de subalternizacion que afligen a la sociedad y
la cultura andina. Ademas, segtin su lectura, el Wawaku
se presenta como una «afeccion colectivay (Hernando
Marsal, 2013a: 304).

perdian las membradas del palmipedo» y con
cuerpo «velludo, con la verdosa color del animal
marino» (2012: 954). Su cabeza era microcéfala,
tenia «ojos pequeiiitos y estolidosy», «regresivo
prognatismoy, «jetas de misticoy», «frente espan-
tadiza y apretada», «nariz eurdsicay», «hirsuta
pelambrey» y «erizadas barbazas» (2012: 954).
En linea con dichas caracteristicas, la portada de
la edicion Canata de El pez de oro (1957) bien
podria refigurar el asalto al Wawaku. La bestia,
situada en la parte central de la imagen, se ve
rodeada por el ejército de los peces del Lago
Titikaka que luchan juntos con el Puma de oro
y el Pez de oro. La «Batalla del Espanto» se
concluye, finalmente, con la muerte de la bestia
que lamentablemente, en el asalto final, consi-
gue matar con su zarpa al Pez de oro. Empero,
«aquel no fue morir de América, nifia querida»
(2012: 961), ya que a la reactualizacion de los
eventos traumatizantes que han determinado el
desprendimiento del ahayu americano, sigue la
afirmacion de su recuperacion. En efecto, la ritua-
lidad politica de la batalla funciona como reacti-
vacion de la memoria de un pasado anticolonial,
que es «no yerto, fértil, fluyente» (2012: 344).

Reapropiacion del ahayu

La «Batalla del Espanto» es también el eje
central de «Puma Bellica», poema que abre
Khirkhilas de la Sirena y en que se celebra la
union entre el Puma y la Sirena, simbolizando
la continuidad vital amenazada por el Wawaku,
como se lee en los versos que siguen: «la bes-
tia desnuda la zarpa / la muerte acomete con
su lobo de fuego». El monstruo vuelve como
representacion del susto, asi como de la idea
de muerte, que no solo se impone como fuerza



exterior, sino que permea la existencia del Puma
y de la Sirena. De este modo, se representa la
corporeizacion del miedo: «Oh, bestia en mi, /
yo, bestia en ti, estertor de la Muerte». Al final
del poema se pronostica que la Sirena, aunque
atrapada en el lodo donde habita el Wawaku,
conseguira trasmitir la fuerza vital para que se
gane la batalla: «De las tumbas volvera la Sirena,
/ levantard mi garra la raiz de su aroma. / jEspera,
mamitay: ya la guerra se labra!». La madre del
Pez de oro, entonces, asegura la reintegracion
del ahayu, es decir, la continuidad identitaria
del ser, tanto individual como colectivo; su
aroma, que desempefia un papel central en el
poema, constituye un elemento indispensable
en la ritualidad destinada a «llamar» al espiritu,
ya que, como destaca Burman, las «almas» «se
alimentan de los olores y del humo [...] a través
de la quema de elementos vegetales, minerales
y animales» (Burman, 2011: 120). La imagen de
la sirena evocada, empero, no coincide con la de
la tradicion medieval occidental.

En primer lugar, segun la vision churatiana,
representa el simbolo totémico del lago Ti-
tikaka y con la sociedad Tiwanaku, centro de
un importante régimen politico, socioldgico del
matriarcado vinculado a los cultos acuaticos:*
«Las estatuas prominentes de Tiwanaku todas
tienen las trenzas de la mujer, y la falda esta
constituida por una estilizacion de la escama.
Se trata, pues, de Sirenas del Lago Titikaka, y

20 Churata, en Resurreccion de los muertos, cita a Ba-
chofen con respecto a sus trabajos sobre el derecho
materno (1861) en las culturas preindoeuropeas, donde
se parte de la hipdtesis de la existencia del matriarcado
como etapa cultural que precedi6 al patriarcado en la
evolucion histérica humana (Churata, 2010: 729).

de una economia de pesca [...] todo lo que hace
forzoso admitir que se trata de representaciones
matriarcales» (Churata, 2010: 58).

En segundo lugar, el autor hace referencia
a la tradicion andina segun la cual las sirenas/
sirinas o sirinus son seres que viven en las fuen-
tes de agua, relacionados con el mangha pacha
(el mundo de abajo y de adentro). Mediadores
entre el interior de la tierra y su superficie, entre
los vivos y los difuntos, ya que acompafian las
almas a su regreso. Son seres ambiguos: por un
lado, pueden causar el «susto» y la consecuente
pérdida del alma (Stobart, 2010); por el otro,
son fuente de inspiracion musical. Al trasmitir
las nuevas melodias, las sirenas transfieren una
«energia animaday a los instrumentos musicales.
Sus tonadas funcionan, en analogia con la forma
poética, como antidoto vital contra la idea de
muerte, capaces de garantizar la armonia social
entre lo visible y lo invisible, permitiendo la
continuidad de la comunidad. La Sirena, como
el Puma, es un simbolo funcional a decretar la
permanencia de los antepasados, imprescindible
para fortalecer la union social y anclar la identi-
dad colectiva en su espacialidad y temporalidad
(Gil Garcia, 2002: 72).

Conclusiones

La patologia social, personificada por el Wawaku
y el sindrome del «susto», ha determinado la
pérdida de un ahayu concebido a través de una
lente polifacética y cambiante, ya que se con-
figura como epistémico, lingiiistico, literario y
cultural. A este propoésito, cabe precisar que su
reapropiacion por parte de un organismo social
moribundo no se traduce en una vision arcaizante
de la memoria del pasado. Se puede «ser muy



modernos, pero siendo muy antiguosy, afirma el
autor (Churata, 1988: 66). Las «simbolografiasy
churatianas, asi como la poesia, tienen la funcion
de sanar la desorientacion colectiva. La legiti-
macion de formas de pensar el mundo, a partir
del horizonte cultural andino, se articula con la
reivindicacion de corte politico e identitario, a
través de conceptos como el ahayu, la enferme-
dad del «susto» y su llamado o de la superacion
de la idea de muerte.

El primer paso hacia la curaciéon social es
reconstruir anclajes identitarios a partir de la
identificacion espacio-territorial, legitimada
por la permanencia de los difuntos. Dicha vi-
sion coincide con la lucha churatiana contra las
expoliaciones territoriales y con la propuesta
de un Estado y una educacion arraigados en el
ayllu (comunidad). Piénsese, por ejemplo, en
la participacion de Churata en la Escuela Ayllu
de Warisata (1931-1940), que «se postulé6 como
un proyecto y modelo educativo de resistencia
comunitaria frente a la expansion del latifundio»
(Vilchis, 2014: 122). En el proceso de formacion
de una identidad nacional, el cuestionamiento
de la naturalizacion de las categorias sociales
coloniales se concreta mediante la afirmacion de
un sujeto que se reivindica como «runahakhey,
término que une el quechua y el aymara para
designar al ser humano. Solo la ruptura con un
idioma y «una literatura de colonia» (Churata,
1988: 66) puede dar voz a un lenguaje y a un ser
social en ahayu. Se trata de una lengua en grado de
traducir «el complejo de todas las contradicciones
de la naturaleza historica y sobreponerse a los
impactos de la naturaleza que trata de emulsionar
en el complejo vital de la sangre americanay
(Churata, 1988: 60-61). La propuesta de Churata
plantea la necesidad de volver a llamar el ahayu en

cuanto acto de legitimacion identitaria necesaria
para repensar la comunidad, la idea de nacion,
hasta abarcar, a través de una vision creciente
y global, todo el continente americano. En este
proceso, la literatura se vuelve brajula contra el
naufragar de la conciencia historica «en el aluvion
del anegamiento colonial» (Churata, 1988: 64).

Bibliografia

Albo, Xavier: «Muerte andina, la otra vertiente
de la vida», en José Antonio Flores Martos
y Luisa Abad Gonzélez (eds.), Etnografias
de la muerte y las culturas en América Lati-
na, Madrid, Ediciones de la Universidad de
Castilla-La Mancha, 2007, pp. 137-154.

Badini, Riccardo: «La 6smosis de Gamaliel Chu-
rata», en Ricardo Kaliman (ed.), Memorias de
JALLA, Tucuman, Universidad Nacional de
Tucuman, 1997, pp. 344-351.

: «La hermenéutica germinal de
Gamaliel Churata», en Gamaliel Churata,
Resurreccion de los muertos / Alfabeto del
incognoscible, Lima, ANR, 2010, pp. 23-38.

Bolton, Ralph: Susto. Coca y los efectos de la
altura en la cultura andina. Estudios en la
antropologia de la salud y en la antropo-
logia psicologica, Lima, Horizonte, 2013.

Bonfil Batalla, Guillermo: «EIl concepto de indio
en América: una categoria de la situacion colo-
nial», en Anales de Antropologia, No. 9, 1972,
pp. 105-124.

Bosshard, Marco Thomas: «Mito y ménada: la
cosmovision andina como base de la esté-
tica vanguardista de Gamaliel Churata», en
Revista Iberoamericana, No. LXXIII, 2007,
pp. 515-539.



Branca, Domenico: La nacion aymara existe.
Narracion, vivencia e identidad en el De-
partamento peruano de Puno, Pert, Tesis
doctoral, Universidad Autonoma de Barce-
lona, 2016.

Burman, Anders: «The strange and the native:
Ritual and activism in the aymara quest for
decolonization», en The Journal of Latin
American and Caribbean Anthropology,
No. 2, 2010, pp. 457-475.

: Descolonizacion aymara. Ritua-
lidad y politica (2006-2010), La Paz, Plural
Editores, 2011.

Calsin, René: Churata, El profeta del Ande,
Puno, Biblioteca Popular Transparencia, 1999.

Churata, Gamaliel: «El Pez de oro, o dialéctica
del realismo psiquico, alfabeto del incog-
noscible», en Antologia y valoracion, Lima,
Instituto Punefio de Cultura, 1971, pp. 13-36.

: «Conferencia en la Universidad
Federico Villareal», en Morote Gamboa
(comp.), Motivaciones del escritor. Arguedas,
Alegria, Izquierdo Rios, Churata, Lima, Uni-
versidad Nacional Federico Villareal, 1988,
pp. 59-67.

: «Tendencia y filosofia de la chuj-
lla», en Guissela Gonzales Fernandez (comp.):
Eldolor americano. Literatura y periodismo en
Gamaliel Churata, Lima, Fondo Editorial del
Pedagogico San Marcos, 2009, pp. 171-176.

: Resurreccion de los muertos /

Alfabeto del incognoscible, ed. Riccardo Badini,

Lima, ANR, 2010.

: El pez de oro, ed. Helena Usan-

dizaga, Madrid, Catedra, 2012.

: Khirkhilas de la sirena, ed. Paola
Mancosu, La Paz, Plural Editores, en publi-
cacion.

Descola, Philippe: Mas alla de naturaleza y
cultura, Buenos Aires, Amorrortu, 2005.
Espezua Salmon, Dorian: «El lenguaje como
campo de batalla. La expresion americana
kuika segiin Gamaliel Churata», en Caracol,

No. 9, 2015, pp. 18-90.

Fernandez Juarez, Gerardo: «Almas y difuntos:
ritos mortuorios entre los aymara lacustres del
Titicaca», en Chungard, Revista de Antropo-
logia Chilena, No. 1, 2001, pp. 1-25.

: «Ajayu, Animu, Kuraji. La en-
fermedad del “susto” en el altiplano de
Bolivia», en Gerardo Fernandez Juarez
(ed.): Salud e interculturalidad en América
Latina: Perspectivas antropologicas, Quito,
Abya-Yala, 2004, pp. 279-303.

Gil Garcia, Francisco: «Donde los muertos no
mueren. Culto a los antepasados y reproduc-
cion social en el mundo andino. Una discu-
sion orientada a los manejos del tiempo y el
espacio», en Anales Del Museo de América,
No. 10, 2002, pp. 59-83.

Gonzalez Casanova, Pablo: Sociologia de la
explotacion, México, Grijalbo, 1969.

Gonzales Fernandez, Guissela: E/l dolor ameri-
cano. Literatura y periodismo en Gamaliel
Churata, Lima, Fondo Editorial del Pedago-
gico San Marcos, 2009.

Hernando Marsal, Meritxell: «El hibridismo (im)
posible: El pez de oro de Gamaliel Churatay,
en Wayra, No. 6, 2007, pp. 25-36.

: «Una propuesta lingiiistica van-
guardista para América Latina», en Estudios,
No. 35, 2010, pp. 49-75.

: «El proyecto literario de Gama-
liel Churata: del paradigma antropologico
a la reciprocidad», en Letral, No. 9, 2012,
pp. 20-34.



: «La politica del miedo en El pez
de oro de Gamaliel Churatay, en J.C. Rovira
Soler y Valero Juan, E.M. (eds.): Mito, pa-
labra e historia en la tradicion literaria
latinoamericana, Madrid / Frankfurt am
Main, Iberoamericana / Vervuert, 2013a,
pp. 301-310.

: «Perspectivas trans-historicas del
duelo en El pez de oro de Gamaliel Churatay,
en Congreso 2013 de la Asociacion de Estu-
dios Latinoamericanos, DC, del 29 de mayo
al 1 de junio de 2013, Washington, 2013b,
pp. 1-19.

Mamani Macedo, Mauro: «Ahayu-watan: una
categoria andina para explicar nuestra cul-
turay, en Caracol, No. 9, 2015, pp. 92-127.

Mariategui, José Carlos: «Lo nacional y lo exo6-
ticoy, en José¢ Carlos Maridtegui: Obras com-
pletas, vol. 11, Lima, Biblioteca Amauta, 1970,
pp. 35-40.

Monasterios, Elisabeth: «La nacionalidad: ;Con-
dicion negativa de la politica? El aporte de
Gamaliel Churata a la teoria politica bolivia-
nay», en Estudios Bolivianos, No. 22, 2015a,
pp- 139-159.

: La vanguardia plebeya del Ti-
tikaka. Gamaliel Churata y otras beligeran-
cias esteticas en los Andes, Puno, Universidad
Nacional del Altiplano, 2015b.

Morana, Mabel: Churata postcolonial, Lima,
CELACP / Latinoamericana Editores, 2015.

Niemeyer, Katharina: Subway de los suerios, alu-
cinamiento, libro abierto. La novela vanguar-
dista hispanoamericana, Madrid / Frankfurt
am Main, Iberoamericana / Vervuert, 2004.

Portocarrero, Gonzalo: La urgencia por decir
«nosotrosy. Los intelectuales y la idea de na-
cion en el Peru contemporaneo, Lima, Fondo

Editorial de la Pontificia Universidad Catolica
del Pert, 2015.

Quijano, Anibal: «Colonialidad y modernidad/
racionalidad», en Peru Indigena, No. 29, 1992,
pp. 11-20.

Rénique, José Luis: «Indios e indigenistas en el
altiplano sur andino peruano, 1895-1930», en
Maya Aguiluz Ibargiien (ed.): Encrucijadas
estético-politicas en el espacio andino, Mé-
xico, UMSA-PCD, 2009, pp. 81-112.

: La batalla por Puno. Conflicto
agrario y nacion en los Andes peruanos, Ju-
liaca/Lima, Universidad Nacional de Juliaca/
La Siniestra Ensayos, 2016.

Rivera Cusicanqui, Silvia: Violencias (re)encu-
biertas en Bolivia, La Paz, Editorial Piedra
Rota, 2010.

Rubel, Arthur: «The Epidemiology of a Folk
Illness: Susto in Hispanic America», en Eth-
nology, No. 3, 1964, pp. 268-283.

Rubel, Arthur, O’Nell, Carl y Collado-Ardon,
Rolando: Susto, a Folk Iliness, Berkeley,
University of California Press, 1984.

Stobart, Henry: «Demonios, ensuefios y deseos:
Tradiciones de las sirenas y creacion musical
en los Andes sur centralesy», en Gérard Arnaud
(ed.): Diablos tentadores y pinkillus embriaga-
dores en la fiesta de Anata/Phujllay. Estudios
de antropologia musical dal carnaval en los
Andes de Bolivia,La Paz, Plural Editores, 2010,
pp- 183-217.

Thomas, Vincent: Antropologia de la muerte,
México, Fondo de Cultura Econémica, 1993.

Turino, Thomas: «The Charango and the “Sire-
na”: Music, Magic, and the Power of Lovey,
en Latin American Music Review / Revista
de Musica Latinoamericana, No. 1, 1983,
pp. 81-119.



Usandizaga, Helena: «Cosmovisién y cono-
cimiento andinos en El pez de oro de Gamaliel
Churatay, en Revista Andina, No. 40, 2005,
pp- 237-259.

: «Irradiacion seméntica de los
mitos andinos en El pez de oro, de Gamaliel
Churata», en Helena Usandizaga (ed.): La
palabra recuperada: mitos prehispanicos en
la literatura latinoamericana, Madrid, Iber-
oamericana, 2006, pp. 145-180.

: «Introducciony, en Gamaliel Churata,
El pez de oro, Madrid, Catedra, 2012, pp. 11-117.

: «Ejes chamanicos transandinos. Una
lectura de El pez de oro, de Gamaliel Churatay,
en Revista Iberoamericana, No. 253, 2015,
pp- 1015-1032.

Vilchis Cedillo, Arturo: Arturo Pablo Peralta
Miranda. Travesia de un itinerante, Puno,
Universidad Nacional del Altiplano, 2013.

: «La Escuela Ajayu de Warisata,
Bolivia: su experiencia y acercamiento peda-
gdgico con México (1936-1940)», en Articulos
y Ensayos de Sociologia Rural, No. 17,2014,
pp. 121-133.

El maestro de la danza, 2012.
Escultura. Madera y bronce, 24,4 x 30,4 cm
Dedicada al profesor Rex Nettleford



