OO

Reconocimiento - No Comercial - Compartir Igual - Sin restricciones adicionales

https://creativecommons.org/licenses/by-nc-sa/4.0/

Usted puede distribuir, remezclar, retocar, y crear a partir del documento original de modo no
comercial, siempre y cuando se dé crédito al autor del documento y se licencien las nuevas
creaciones bajo las mismas condiciones. No se permite aplicar términos legales o medidas
tecnoldgicas que restrinjan legalmente a otros a hacer cualquier cosa que permita esta licencia.



Referencia bibliografica

Saavedra Vasquez, E. (2009). Oralidad, cosmovision y resistencia cultural en el Discurso
Chamanico Andino a partir de jHabla San Pedro: Llama a los Brujos! [Tesis para optar el Grado
Académico de Licenciado en Literatura]. Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Facultad
de Letras y Ciencias Humanas. Unidad de Pregrado.




REPOSITORIO DIGITAL DE TESIS
DE LA BIBLIOTECA DE LETRAS
DE LA UNMSM

e N
Titulo: Oralidad, cosmovision y resistencia cultural en el Discurso Chaméanico
Andino a partir de jHabla San Pedro: Llama a los Brujos!
\ J
Autor: Edgar Joren Saavedra Vasquez
o 2009
Ano:
LUga_r de_ 3 Lima, Pera
publicacion:
Tlp.o de Licenciatura
tesis:
Palabras [ . . . . )
| ] Eduardo Gonzalez Viafia, chamanismo, cosmovision, oralidad,
claves: religion, resistencia cultural, sincretismo, testimonio.
\ J
Referencia (" ) )
en Saavedra Vasquez, E. (2009). Oralidad, cosmovision y resistencia

cultural en el Discurso Chamanico Andino a partir de jHabla San

APA 7ma. ed. | Pedro: Llama a los Brujos! [Tesis para optar el Grado Académico de

Licenciado en Literatura]. Universidad Nacional Mayor de San

\_

Marcos. Facultad de Letras y Ciencias Humanas. Unidad de Pregrado.

J




Resumen

La perspectiva realista del canon de la narrativa peruana configura una constitucion
tradicional y exclusiva en sus criterios de seleccion, como son el aspecto formal y la
dicotomia andino-criollo. Frente a esta situacion, la oralidad funciona como un pasaje
transversal, que permite acceder a una dimension sagrada desde la que se recupera lo
propio y humano. En ese marco, el presente trabajo analiza ;Habla Sampedro: llama a
los brujos! (1979) de Eduardo Gonzalez Viafia, con el objetivo de identificar el modo en
que representa la cosmovision y religiosidad andina en wun territorio costefio,
superando la barrera geografica, debido al sincretismo, opera como una marca de la
vitalidad de una cultura. Con este motivo, el primer capitulo expone la confrontacion
entre el objeto de estudio y el canon, ademéis de proponer un corpus de narrativa
chamanica. En el segundo capitulo se establece un vinculo entre chamanismo y oralidad,
asi como una explicacion de lo oral como forma de comprension de mundo. El ultimo
capitulo detalla la cosmovision andina en el discurso chamaénico y sefiala su vigencia

como mecanismo de resistencia cultural.

Palabras Clave: Eduardo Gonzalez Viafia, chamanismo, cosmovision, oralidad,

religion, resistencia cultural, sincretismo, testimonio.
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Nuestra inmersion en los textosandinos-deberia regirse y encauzarse por la misma
cautelosa desmesura de‘amor con que nos internamos én la vida y los cuerpos de una
hembra y un poema;/como cuando aceptamos cientificamente que la luz de un astro

difunto es capaz de cegarnos, Porque siempre, aqui.y ahora, estamos participando de un
acontecimiento remoto...

Edipo entre los Inkas, César Calvo.



INTRODUCCION

Mi acercamiento al tema surgié luego de volver la mirada, inevitable, hacia el
patrimonio que significa la infancia, la verdadera patria del hombre, segin Eielson. Por
una cuestion de azar, y acaso no, fui descubriendo a través de mis lecturas
antropologicas la existencia de un mundo conocido, intuido y, de alguna manera, como
se mostrard a continuacion, de aspectos cotidianos que son ‘experimentados y vividos

por muchos de nosotros, que hallaban ¥oz en mi, ante 10 cual no pude ser indiferente.

En los libros de Luis Millones, inicialmente,.encontré apreciaciones que me parecian
muy sensatas con respecto a la “‘religiosidad” que practicaba -y practica- gran parte de
mi entorno. Era evidente, pues,-que estaba antejun sincretismo vivo que muchas veces

lo vivimos inconscientemerite.

Posteriormente di, de manera casual, con'el libro-que es objeto de nuestro estudio cuya
lectura me produjo una/fascinacion que aun perdura. Luego,he podido rastrear todo un
corpus que desarrolla esta tematica. Tiempo después, empece a asistir a rituales andinos
y amazonicos (con Sampedro y ayahuasca) y pude tener la certeza de que toda la
mirada que se tiene sobre este fenomeno y la mayoria de estudios que se han hecho
sobre el tema han sido desde posiciones etnocentristas. Pocas veces se ha tratado de

entender al otro.



jHabla, Sampedro: Llama a los brujos! fue uno de los libros que elegi estudiar, porque
encontré cierta filiacion geografica y cultural con el personaje protagonista del que
llegué a escuchar anécdotas de personas que lo conocieron, he visto documentales; es

decir, ya de por si ha logrado trascendencia y no en vano se han publicado sobre ¢l tres

libros y varios otros articulos.

Elegi para este estudio hacer un andlisis multidisciplinario, porque senti que no habia
oposicion entre las disciplifds que se habian acercado al téma, sino més bien puntos de
convergencia. Ademas, toda,disciplina delimita eliorden del discurso y, por supuesto,

se sustenta en base a cancelaciones:

También me llamo la atencién el hecho «de que. categorias literarias o culturales
importadas no tenian mucho asidero.dentro del-discurso que estamos analizando. Por
ejemplo, las teorias de fieeion no-encajan -en-la manera-de concebir estd dicotomia
realidad- fantasia, ya que muchos aspectos -que para/un occidental serian oniricos o

fantasticos- en este contexto. se refieren’a situaciones literales:

He usado como soporte tedrico la cosmovision del mundo andino trazada desde la
antropologia, la filosofia intercultural y los estudios sobre oralidad para proponer que el
universo chamaénico que se presenta en dicho texto corresponde a aspectos de la
religiosidad andina presentes de manera sincrética, en mayor o menor medida, en la
mentalidad de nuestras gentes. Ademas, creo que una lectura de este tipo ayudara a lo
que propone Espezia, con referencia a la obra de Arguedas, a “una lectura del texto
literario haga mas real lo ficcional o mas verdadero lo verosimil de modo que el texto

esté conectado a su contexto” (2007: 143), puesto que muchas veces, “desde el punto de



vista de los integrantes del campo literario, a veces el método y no el texto es el
protagonista, aunque a veces el lenguaje y no a lo que alude el lenguaje sea lo
investigado” (2007: 151). Del mismo modo, siguiendo también al mismo autor y

también con referencia a la obra de Arguedas, esté el hecho de que:

Las novelas de Arguedas nos permiten acercarnos al discurso narrativo de una forma
antropologica que revele las contradicciones internas de la sociedad que la genera y que con
método formalistas no podria revelarse de manera satisfactoria. En efecto frente a la idea de
que la novela no tiene por qué reflejar la realidad, y por lo tanto, no tiene por qué
representarla, esté la otra posicion que reclama la inevitable conexién del campo literario
con el campo cultural y social de manera.que es imposible su séparacion. (2007: 151).

Desde la filosofia intercultural-he-considerado a’tres-autores que, de alguna manera,
“dialogan” entre si. El texto que“me sirye de base/ para explicar aspectos ligados a la
cosmovision andina es/Filosofia andina. Estudio, intercultural de la sabiduria autéctona
andina de Josef Estermann (1998); auinque es obvio que-¢l'término “filosofia” puede no
ser pertinente, a pesar de-las explicaciones del autor de las-diferencias notables entre el
término “filosofia” y su aplicacion para ¢l contexto-andino..Se trata de todas maneras de
un libro revelador y que ha sido tratado desde adentro, desde la propia convivencia;
ademas, es detallista en’el sentido.de explicar-que incluso aspectos tan cotidianos como
el regateo, el cultivo de Ja tierra o la-fiesta obedecen’'a\elementos propio de la
cosmovision andina que sobreviven y que ademas se adaptan al mundo contemporaneo
asimilando lo que viene de afuera, puesto que, definitivamente, tal como €l sostiene, la
cultura andina es y fue siempre una cultura sincrética (1998: 261). Debo agregar ademas

que, tal como establece Said, todas las culturas son hibridas o sincréticas (1992: 51).

Asimismo, considero mas adecuado el uso del término “cosmovisiéon”, tal como lo

plantea Eduardo Grillo Fernandez en Cosmovision andina de siempre y la cosmologia



occidental moderna, pues “precisamente por el destacado rol de la visién en la cultura
andina consideramos pertinente denominar cosmovisién a su intuicién (intuitio = ver)
de la totalidad del mundo” (1991:6). Del mismo modo, ha sido pertinente tener en
cuenta las ideas del filésofo Zenon de Paz quien, en el articulo Horizontes de sentido en
la cultura andina. El mito y los limites del discurso racional (2002), intenta ubicar el
pensamiento andino en coordenadas y contexto del pensamiento universal. Describe
ademas una relacion de las principales caracteristicas de la cultura andina, que desde la
educacion occidental no se(las puede entender-y que, sin €émbargo, resultan sumamente
validas y funcionales para el'hombre andine. Cuéstiona;-asimismo, el hecho de no darse
cuenta del papel que desempeiia. el capitalismo:en su afén de hacer todo univoco.
También propone una serie de aspectos para ser.tomados €fi cuenta y que serian viables
para un mundo mas justo; por €jemplo.-€l hecho dela no.exclusion o la aceptacién de la
diversidad, de la armonia“con la naturaleza, del respeto a ntiestros antepasados y a los
que estdn por venir. Del mismo modo; resulta-interesante el hecho que resefie algunas

de las propuestas principales del\libro de Estermann.

Por otro lado, existe una abundante bibliografia sobre ¢l tema chaménico desde la
disciplina antropolégica. Entre esto se puede mencionar a los de Cabieses (1974),
Chiappe, Lemlij y Millones (1985), Millones (1982, 2003), Polia (1988). Estos han
abordado el tema desde diversas perspectivas, tanto médicas como religiosas,
psicoanaliticas, etc. para dar una explicacion de su uso y vigencia. Sin embargo, tendré

en cuenta principalmente los aportes de Millones y Polia.

La oralidad esta planteada siguiendo los aportes de estudiosos como Ong, Marcone y

Espino, quienes explican la manera como se presenta y como se logra insertar en la



cultura escrita. En esta parte, se analiza de qué manera se manifiesta la oralidad y qué
conlleva. Con qué se relaciona y desde dénde se opera. Cual es su relacién con la
escritura y, por supuesto, cOmo se evidencia y para lograr qué. Entonces, lo que interesa

es analizar a qué lleva la oralidad en el texto estudiado, puesto que finalmente ésta se

estudia en base a textos fijados en el papel.

Los autores coinciden en que finalmente la oralidad encierra una gran belleza estética
que, al considerarse literatiira oral,se estaria equiparando precisamente con los modelos
de literatura convencional. \Espinoslo diseute & raiz de la no consideracién de estas
manifestaciones en el canon tradicional y de manera implicita se acepta que en estas
expresiones populares ‘hayelementos que. hacen.que $é compare con la literatura

convencional (1999: 8).

Por otro lado, Ong establece «que ‘“las -culturas orales /producen, efectivamente,
representaciones verbales pujantesty hermosas de -gran-valor artistico y humanos, las
cuales pierden inclusg la-‘posibilidad’ de existir-una vez'que:la escritura ha tomado

posesion del papel” (1996;:23).

Tenemos ademas otra coincidencia en el hecho de que se admite que no existe mayor
oposicién entre la oralidad y la escritura ya que “la escritura nunca puede prescindir de
la oralidad” (Ong 1996:17), de que “cuando hablamos de literatura oral también
estamos suponiendo la intermediacion ambigua de una manifestacién que tiene lugar en
el ambito de la escritura) suponiendo que el lector oyente no tiene acceso a la voz del
“informante’. Tal escritura no es un discurso excluyente, inicamente escrito, contiene la

memoria de lo oral; de alli que también podamos llamarla ficcion de la oralidad 'y, a su



vez, reescritura total o parcial, oralidad literaria (Espino1999: 45) o como en el caso

de Marcone, ilusion de oralidad.

No he encontrado estudios que vinculen literatura y chamanismo en el Peru, excepto la
tesis de Dimas Aurieta titulada Discursos ceremoniales de los curanderos en la sierra
piurana (2007), donde analiza un corpus de discursos recopilados durante los rituales de
los maestros curanderos (chamanes) y propone que éstos “si tienen una estructura
marcada, con sus caract€risticas. que orientan-su arté) verbal hacia una poética
ceremonial, especificamente, ..hacia.juna  textialidad . poética” (2007:19). Es decir,
mediante esta investigacion se propone demostrar{que dichos discursos enunciados por
los chamanes, durante las ceremonias de curacion, eneierran elementos estéticos que los

hacen portadores de valores y caracteristicas literarios.

Este trabajo se divide en tres capitulos. En el primero, ‘se contextualiza la obra dentro de
la literatura peruana, asi como¢también se proponen aspéctos por los cuales ciertos
textos no encajan dentro del canon tradicional; de‘igual manera; se plantea un corpus de
narrativa chamanica y;/consideraciones acerca del género, testimonial, asimismo se da
cuenta de la posicion y perspectiva del narrador, e informacién sobre el personaje. En el
segundo, se consideran aspectos ligados al chamanismo y la oralidad; desde la posicion
del personaje; se analiza la significacién de la oralidad como portadora de una manera
de entender el mundo. Finalmente, en el tercero, se tiene en cuenta la cosmovision
andina en el discurso chamdnico y todos los elementos que ésta encierra y que se
reproducen en el texto estudiado, que da cuenta, ademas, de su vigencia como una

forma de resistencia cultural.
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CAPITULO I
JHABLA, SAMPEDRO: LLAMA A LOS BRUJOS!

EN LA LITERATURA PERUANA

1.1 DATOS GENERALES SOBRE EL AUTOR, LA OBRA Y SU RECEPCION

INICIAL EN EL PERU

Eduardo Gonzalez Viafia es autor, principalmente, 'de.novelas y cuentos. Hace su
aparicion en la literatura“peruana con el libro .Los peces muertos (1964), y luego su
prolifica carrera literatia-va a continuar con Batalla de-Felipe en la casa de palomas,
Identificacion de David, “El tiempo, del amor,”Las sombras'y las mujeres, Correo de
Salem, Correo del milenioyLos-suefios de América, -Sarita Colonia viene volando, La
dichosa memoria, Vallejo enlos-infiernos;-El corrido/de-Dante. Surge, precisamente, en
una década donde predoming la produccion poética-(generacion del 60). El mismo autor
manifiesta que cronoldgicamente pertenece a dicha generacién ya que public6 su primer
libro en 1964, y que ha sido influido por los acontecimientos que marcaron esta década
como la Revolucion Cubana, las guerrillas en el Peru, Mayo del 68, Los Beatles, etc.,
pero también manifiesta que literariamente no hay referentes que lo liguen a esta
generacién, que es basicamente de poetas, y que mas bien se considera insular

(Oquendo1996: 101).
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Sin embargo, dentro de su extensa produccién, un caso singular es jHabla Sampedro,
llaman los brujos! (1979), ya que difiere con los demas libros, no sélo en cuanto al

aspecto tematico (el chamanismo) sino también en lo formal: uso del testimonio.

Al afio siguiente de su publicacion, aparecié una resefia de Antonio Cornejo Polar,
quien describe algunos aspectos formales como el uso del testimonio y, por otro lado,
pone en evidencia que dicho texto es producto de la diversidad de culturas existentes en
nuestro pais y que da cuenta de(“sistemas de cultura ajenas al tradicional espacio:

espacio indigena, fundamentalmente; quechua y aimara” (1980: 297).

Comnejo sefiala, ademads, el cardcter tan cercanoa lo’ antropoldgico de este trabajo e
incluso la singularidad dentro-de la produccién del autor, y que “es probable inclusive si
este libro fuera un ensayo. sincontinuacion en Otros textos, la experiencia asumida a
través de su produccion “influira considerablemente en €l futuro de la narrativa de
Gonzalez Viafia” (ibidem).Como se-puede ver,ya Cornejo sefiala el caracter hibrido de
la obra. La resefia continua con una-descripcion acerca de;los temas mas relevantes,
ademas lo ubica dentro’de la linea del imprescindible texto del cajamarquino Carlos

Castafieda: Las ensefianzas de don Juan.

Por cierto, la apreciacion de Comejo incide en que el libro es un didlogo entre dos
culturas: la del autor (que actiia como interlocutor dentro del texto) y la del personaje,
donde queda como saldo “un dificil pero fructifero didlogo entre dos culturas que solo

coinciden en algunos de sus puntos periféricos” (1980: 198).
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Es destacable el hecho que dé cuenta, precisamente, aunque no resulte tan obvio, que si
existe una marcada distancia entre el narrador-personaje y el narrador-presentador, que
ademas actia como organizador de la informacién. Asimismo, sefiala que “el lector
percibe otra vez, con entusiasmo o desazoén, la densa y asombrosa pluralidad de una

cultura que -via capitalismo- puede terminar en la insipidez de una homogeneidad

empobrecedora” (ibidem).

Sin embargo, Cornejo ve ¢omo algo. negativo-la presencid de elementos foraneos pues
plantea que hay una afirmacion y una defensa deila identidad y una afirmacion de su
capacidad de sobrevivencias“sin/€mbargo, lo que.no deja‘de ser inevitable, en el mismo
pensamiento de El Tuno estancinfiltrados elementos-que“hada tienen que ver con su
tradiciéon (sobre todo elementos esotéricos como el ‘viaje astral’) y ciertos gestos de
conciliacion con la modérnidad. .’ (Comejo.1980; 298). Estos aspectos que sin duda,
Comejo ve como negativoes; en) este trabajo-son.considerados como caracteristicas de
una manera de entender ¢l mundo’que estavivay, por ende; en constante movimiento y

adecuacion al mundo moderno.

Otras de sus ideas son mas bien lucidas y se pueden comprobar y desarrollar mas
adelante y, sobre todo, debemos tener en cuenta que fueron anunciadas casi al momento
de la publicacion.

1.1.1 El personaje: el Tuno

El libro de Gonzélez Viafia fue publicado en octubre de 1979; éste tiene como

personaje-protagonista al Tuno, maestro curandero de Moche. Sin embargo, antes de
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dicha publicacién ya existian otras dos obras que tienen como eje central al mismo
protagonista: La primera, Tuno: El curandero, corresponde a José Gushiken, que si bien
apareci6 en 1977, el prologo fechado en 1976 hace suponer que se escribio
aproximadamente en esta tltima fecha. El libro da cuenta de aspectos biograficos y,
sobre todo, de la manera como aborda su oficio dicho personaje. Precisamente, se
intercala el narrador omnisciente con el narrador en primera persona. El texto empieza
con una historia del encuentro entre el narrador y el chaman, luego siguen aspectos de

su biografia, el contexto @n el que operd, la descripcidfiide algunas “sesiones”, la

conformacién de la mesa, ete.

El libro-monografia tiene~elo formato de  una investigacion antropoldgica pues
basicamente se centra efi describir/los aspectos biograficos, las/practicas que realiza, asi
como también realiza unaexplicacion exhaustiva de la conformacion de la “mesa”, su
asistencia a sesiones, narraciones-del ritual, la ubicacién en un contexto social y
geografico, casos especificos.de pacientes tratados; la situacion de curanderismo en ese
momento, asi como aspectos relacionado aila iniciacion y lo referente a la situacion de
como nuestro personajé realiza su trabajo, €s, decir, se trafa de un texto esquematico,
secuencial donde el investigador asume el rol omnisciente de la informacién, aunque en
varios pasajes al final del texto también cede la voz al personaje quien narra aspectos
ligados a dicha practica, asi como situaciones cotidianas y anécdotas propias de su

oficio.

El otro texto es El chamdn de los cuatro vientos, de Douglas Sharon. La ediciéon en
inglés data de 1978, mientras que la publicacién en espafiol se realiza en 1980. Este

libro, como el anterior, estd planteado desde la antropologia, pero ofrece ademas, a
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diferencia del primero, aspectos interpretativos del tema chamanico, ya que lo ubica en
un contexto mas amplio. Sefiala ademas aspectos de su convivencia con el chamén y
también su propia iniciacién, del mismo modo lo ubica en una perspectiva histdrica que

continua con las tradiciones antiquisimas desde las culturas Chavin y Mochica.

El texto ofrece ademads entrevistas al personaje sobre diferentes aspectos sociales que
explican el desarrollo y pervivencia de esta practica. Propone que la vigencia de ésta se
debe a aspectos culturales propios de dicha sociedad. Este libro, a mi parecer, se parece
en cuanto a la estructura (conocimiento del-personaje como objeto de estudios hasta su
posterior convencimientd €-iniciacion en esta practica) al famoso libro del peruano
Carlos Castaneda: Las enserianzas de donsJuany ya que sigue un itinerario similar:
primero conoce al /chaman, el 'acercariientoinicial | es/ basicamente académico;
posteriormente, se va involucrando,y, por comsiguiente, se convierte en aprendiz y

discipulo.

1.2 ACERCA DEL CANON NARRATIVO PERUANO

El canon de la literatura peruana esta atin en proceso de construcciéon. Cornejo Polar, al
reflexionar sobre la polémica del indigenismo, sefiala que es evidente la coexistencia de
culturas con desarrollo indistinto donde una constituye el polo de desarrollo y otra es la
marginal. Enfatiza en que efectivamente: “Por lo general, se espacializa este disloque
situando el sistema mas moderno en la costa, en referencia a la organizacién urbana, y
el mas arcaico en la sierra. Obviamente adscrito al sistema rural. La selva se considera

una zona marginal” (1980: 5).
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Sin duda, debido a la fragmentacién cultural, por un lado, y, asimismo, a otros aspectos,
por ejemplo, mas bien de indole formal, obras narrativas de notable calidad se han visto
excluidas o postergadas de la tradicion literaria peruana. Y si bien algunas de estas,
como Las tres mitades de Ino Moxo, por abordar -como sefiala Cornejo- el mundo de la

selva, casi nunca se ha tenido en cuenta (verbigracia, la famosa polémica que se reanuda

hasta nuestros dias entre andinos y criollos).

Es evidente que la tradicion narrativa peruatia-ha sido-concebida, basicamente, desde la
oposicion entre la urbe (generalmente costefia) y la-zona tural (generalmente andina).
Esta dicotomia, desde mi punto de(vista, es tam insuficiente y reduccionista que deja
fuera de la tradicién a/obras que bien podrian entiquecer nuestra tradicion narrativa.
Una muestra de ello, es la obra'narrativa hecha pon poetas. El caso mas palpable es la
produccién novelistica de ‘Eielson yRodolfo-Hinostroza. “Si' bien el primero, en los
ultimos afios ha tenido mayor datencion, €sta“se dio basicamente por su produccion
poética, aunque vale la‘pena destdacar-el notable trabajo de Sergio Ramirez: 4 favor de
la esfinge (2000) sobre lanovelas de este autof. Del segundo; atn no se logra insertar su
obra dentro de la tradicion narrativa peruana. También tenemos el caso de la narrativa
de Gaston Fernandez, conformada por relatos en publicaciones dispersas y todos bajo
el titulo de Relato aparente con una numeracion correlativa. La reunion de estos relatos
fue editada posteriormente en un tomo como los niimeros 9 y 10 de la revista More

ferarum (2000), pero tampoco ha llamado la atenci6n de la critica en el Peru.

Nos encontramos ante situaciones que considero que se han producido debido a que es

imperante la idea de una tradicién narrativa realista construida a partir de la obra de
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Vargas Llosa, y de esa manera se soslaya todo lo que pueda atentar con la construccion
de este insipiente canon, como por ejemplo la obra narrativa de Adalberto Varallanos
(Jiménez 2008:117). Evidentemente, Gastén Fernandez al reflexionar sobre el vacio en
el cual ha caido su obra en el Perti, en una misiva sefiala que se debe a su narrativa es de
vanguardia y en el Perd impera una tradicion decimonénica. Refiere, por ejemplo, que
la obra de Bryce Echenique es una repeticion de lo que ya hizo en la primera mitad del
siglo XIX, el costumbrista Pardo y Aliaga (Fernandez 2002: 515). Entonces podemos
notar que esta actitud conservadora, se ‘convierte‘en uno de los aspectos por los que la

tradicion narrativa peruana resulta siendo excluyente:

Esta concepcion realista se ha planteado siguiendoslos parametros occidentales, pues si
la representacion de una obra.obedece a criterios de verosimilitud o del imaginario que
representan la realidad, como veremos méas-adelaite; es muy, relativa, ya que la realidad
depende de nociones culturales-y ‘cada individuo-se- mueye dentro de una idea distinta de

ella.

Vivimos en un mundo’de sentidos multiples. No hay trasparencia. Incluso, la tendencia
indigenista se ha pretendido leer bajo ese pardmetro “en el mismo c6digo realista. Hay
una violencia ahi, en ese uso y en ese codigo. En tratar de representar al pais desde ese
codigo. Como si fuera el codigo del pais. Cuando en el pais hay cuestiones simbolicas
de todo tipo y modos de percepcion de todo tipo. No se puede dar cuenta de esa

diversidad con ese unico registro” (Jiménez 2007: 122).

Lo que es peor es el hecho de que estas categorias han sido leidas desde la ciudad

letrada, desde un etnocentrismo avasallador: No es casual que la obra de Arguedas haya
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suscitado tanta problematica y ha sido a veces tan mal leida como se puede comprobar
en la polémica que se suscit6 a raiz de una mesa redonda sobre Todas las sangres que se
realiz en el Instituto de Estudios Peruanos el 23 de junio de 1965, donde los cientificos

sociales cuestionaron la idea de representacion de lo realidad en dicha obra.

Si la obra de Arguedas ya despertaba problemas por el tipo de representacion, qué se
podria decir de obras cuya temaética aborda mas bien aspectos de lo sobrenatural, pero
que dentro de su contexto/se entiende gue’se trata-de sitdaciones reales. Y quienes lo
hemos experimentado podemos dar certeza de @que en'realidad estas situaciones no se

deben entender de manera alegdrica  o-metaforica sino.muchas veces literalmente.

Otro punto importante/para dejar’de lade discursos. que no encajan en esta limitacion
reduccionista serian los estudios planteados desde el marxismo, ya que el que se impuso
fue un “marxismo demasiado dogmatico y economicista, que no deja oxigenos para la
literatura” (Degregori 2007:-60) o, ‘como ‘sefiala. Octavio Paz en el prélogo a Las
ensefianzas de don Juan, que finalmente)“el 'marxismo €s un etnocentrismo que se

ignora” (Castaneda: 2007:.19).

El otro aspecto es el género. Hemos estado acostumbrados a que literatura sea segin los
parametros occidentales. Desde este punto de vista obras que estén en el limite o en la
frontera no ha sido vistas como literatura o mas especificamente con la categoria de
novela. No es casual que muchas de éstas se sigan considerando trabajos etnoldgicos o
antropoldgicos antes que literatura: la tradicion es conservadora. Entonces el problema
seria desde donde se lee. No olvidemos que Said considera a la novela como el género

imperialista por excelencia (1992: 127).
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En el caso de nuestra obra, ésta linda mas bien con el trabajo antropologico, puesto que
usa de manera evidente la técnica del testimonio; considero que no habria otra forma de
abordar el tema para que sea verosimil. El testimonio, al conceder la carga semantica de
la narracién al personaje mismo, proporciona elementos lingiiisticos que son
importantes y que también remiten a una manera particular de concebir el mundo.
Pongo, como ejemplo, el uso de la palabra chirapeando (de chirapa) que usa el poeta
Vallejo en uno de sus poémas. Para una persona-costefia)le sera dificil entender el
término a cabalidad ya que se refiere-a un fendmeno natural que sélo se manifiesta en
determinadas regiones geograficas. (garia acompariada’de sol), por lo tanto, sera

imposible buscar un equivalenteen castellano y mas dificil-aun en otra lengua.

Ocurre algo parecido corrla obra de César Calvo, pues en-la solapa encontramos una
frase de Francisco Mariotti, que) mas alld de que sea muy sugerente dice “mas que un
libro es un vuelo” o en el caso\del epigrafe.de Canto de Sirena se lee “esta no es una
novela, es un canto?/ Incluso_el-poeta  Carlos”Lépez (Degregori en un articulo
denominado “Testimonio, Visién y poesia en'Las tres mitades de Ino Moxo” plantea que
dicho ensayo “es parte de un proyecto dedicado al poema en prosa en la poesia peruana

del siglo XX (2008: 75).

Como se puede observar, una obra que mayormente ha sido planteada y leida como
novela, en este caso Lépez cuestiona la idea del género y propone una lectura como
poesia. Considero que de ninguna manera se estd ante un error de uno u otro lado. Cada

lectura ayudara a enriquecer la propuesta del texto, pues, finalmente, “los géneros son
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precisamente esos eslabones mediante los cuales la obra se relaciona con el universo de

la literatura™ (Todorov 1980: 17) o como estableceria Maurice Blanchot:

Sélo importa el libro, tal como es, fuera de los rétulos prosa poesia novela, testimonio bajo
los cuales se resiste a ser ubicado y a los cuales niega el poder de fijarle un lugar. Un libro
ya no pertenece a un género; todo libro depende exclusivamente de la literatura, como si
esta poseyese, por anticipado, en su generalidad, los secretos y las formulas, unicos en
conceder a lo que se escribe, realidad de libro (Todorov 1980:10).

Se puede sostener, por lo tanto, que estos aspectos podrian trascender el plano de la

literatura.

Por otro lado, en el presente.easo, €stamos ante representaciones de culturas subalternas
que incluso para el canon hegemonico andino.han.quedado al margen. Tal vez por los
prejuicios que dicho término “genera:-brujeria. Novolyvidemos que esta palabra tiene
origen medieval y fue parte del repertorio que usé.la culturaoccidental para designar a
las practicas religiosas que pertenecian. al-Otro,-que siempre tuvieron una manera

distinta de concebir el mundos-la realidad, mcluso-lo artistico.

1.2.1 Uso de plantas entedgenas: Hacia un corpus de narrativa chamanica

Existe como sabemos una larga y conocida tradicion de uso de sustancias (drogas,
alucin6genos) naturales y artificiales que a través del tiempo han alimentado el
imaginario de escritores y artistas en general. No seria novedoso que incluso haya
estudios donde se propone que Dante compuso la Comedia bajo los efectos de algiin

narcotico.
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Existe en la tradicién literaria una la larga veta donde la sustancia determinada se
vuelve el tema de reflexion de la literatura. También, una larga tradicion de autores que
han tocado el tema, desde Baudelaire hasta Michaux, de Artaud a los poetas beatniks.

Como también no es desconocido el uso del alcohol en Allan Poe.

Sin embargo, al hablar de plantas entedgenas nos estamos refiriendo no a las drogas
que se emplean como instrumentos de poder, para anular o producir ,pero siempre para
esclavizar y liquidar, y que, naturalmente, fueron usadas como una forma de evasién de

la realidad por muchos artistas, sino mas-bign-a-1a§ plantas:

... (Del griego ‘dios adentro’, término que Wasson-acufiara\para denominar a los hongos
utilizados por los chamanes ‘de Oaxaca y, por exténsion|a‘los|cactus.y otras sustancias o
preparados rituales) que permiten /rozar}o-sagrado, o,.cuando menos, comprometerse con
alguna clase de las propias proyecciones ¢ imaginerias (CR-RJ 2001: 5).

No se trata, por lo tanto, de ‘escapar de'la realidad, sino tas bien de entrar en una

realidad verdadera.

En estos casos, la sustancia entedgena, ¢omo senala Antonio' Melis, no implica por lo
tanto ninguna forma de evasién, ni mucho menos de apaciguamiento, “sino que es
instrumento para conocer en forma mas profunda una realidad otra. Al mismo tiempo
propicia la identificacion con una cultura distinta, el apropiarnos de ella, es decir
asumirla y sentirla como propia, a través de su formas especificas de expresién” (Calvo
1981: 14). Entonces, como establece Octavio Paz, lo que comunmente se entiende como
el uso de drogas o el fenémenos de la drogadiccion, es decir “el uso moderno de los
alucinégenos es la profanacién de una antiguo sacramento, como la promiscuidad

contemporénea, es la profanacién del cuerpo” (Castaneda 2007: 21).
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Es obvio que en cualquier otra forma de consumo de estas plantas, sin que se tenga en
cuenta los aspectos rituales, que incluye una serie de abstinencias y restricciones, es
decir fuera de su contexto, se estaria anulando lo que precisamente sirve como
autorregulacion e integran el cuerpo fisico en la actividad iniciatica. Es por eso que las
toxicomanias representan un tipico ejemplo de transgresion cada vez mas frecuente y
difundida. En un intento de acceder directamente y sin preparacién al otro mundo, el

adicto queda atrapado en un ‘proceso alienante’y ¢ortipulsivo.

El consumo de plantas quedan-sido-consideradas sagradas en nuestra tradicion también
ha sido abordado desdg las, cronicas” colonidles, wunas de-manera mas explicita que
otras. Tenemos las que fratan desde el\punto de vista exotico, dé los que buscan por la
experimentacion de una nueva -drogas perohay-delos) que se,acercaron a estas como

una forma ritual.

Mario Polia y Fabiold Chavez (1994)_€n/ ‘el articulo Ministro menores del culto,
chamanes y curanderos’en)las fuentes espanolas de los siglos XVI y XVII hacen una
relacién exhaustiva de los cronistas que abordan este tema, tales como Polo de
Ondegardo. Domingo de Santo Tomas, Cristobal de Molina, Martin de Murta, entre
muchos otros. Sin embargo. lo poco que se puede hurgar en documentos coloniales son
mas bien escritos donde se desacredita estas practicas, ya que desde una postura
occidental, y al estar las religiones en pugna, a la religion del vencido siempre se le

relaciono con el diablo o demonio.
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Aparte del considerable nimero de crdnicas coloniales que abordan el tema, vemos ya
como una forma intencional en la novela E! dafio de Carlos Camino Calderén (1973).
Considero que esta novela desarrolla el tema chamanico, ya que la historia se construye
a partir de éstas practicas, donde se consume Sampedro; se busca, por ejemplo,
potenciar el poder para lograr el mal o alterar una situacién determinada. Aparte de

reproducir esa mirada exdtica sobre el tema, importa mas la diégesis que la reflexion

misma sobre el fendomeno.

Ya en Las tres mitades de Ino Moxo (1981) encontramos una obra cuyo tema mas bien
es el vuelo extatico a partir-dé<la-ingestion de ayahuasca, la planta sagrada de la

Amazonia. Esta novela no es una'deseripcion:Es elvuelo, el trance mismo.

Otra muestra es la obra narrativa-del-escritor Dimas) Arrieta, quien a través su trilogia
Camino a las Huaringas (1998), En el reino-de-los-huayacumdos (2006) y El jardin de
los encantos (2007) logra establecer todo un mundo. reyelado desde adentro y ofrece una
nueva cosmovision, unl nuevo lenguaje y'la\forma original de'cémo se establecen estas
practicas. Sus tres noyelas se ambiefitan €n la meca de la chamaneria nortefia:

Huancabamba, y estamos ante un caso donde el narrador es el iniciado mismo.

También tenemos, por otro lado, la obra hibrida Per brujo (2008) de Ivo Pérez Barreto,
que nos conduce en viaje geografico y extético. Desde la costa hasta la Amazonia, la
experimentacion de narrador omnisciente con Sampedro, primero, y luego su

internamiento en la selva, con ayahuasca.
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El texto de Gonzélez Viafia, incluso, a pesar de que da cuenta de un contexto
geograficamente costefio, se ubica dentro del grupo de obras que siempre han escapado
a la discusién antes mencionada. Su temética, como sefiala su autor, “guarda relacion
con los vencidos de los vencidos™ (Forgues 1988: 243), ya que pertenece a la
cosmovision de los descendientes mochicas quienes fueron vencidos por los incas y

estos a su vez por los espaifioles.

Ricardo Gonzalez Vigil, ¢n_ un articulg que pretende dar una imagen global de la
narrativa peruana -siglos XIXxy /XX (2006), ‘s¢fiala len breves lineas que “el
chamanismo del norte pgruane!<eor _.su sincretismo:-entré, el pensamiento mitico
prehispéanico y las creengias-cristianas. Ya fueulin paso firme-; Habla, Sampedro: llama
a los brujos! (1979), de Eduarde Gonzalez Viafia, perorla dptica ‘desde dentro’ recién
ha madurado con las novelas de"Dimas /Arrieta (2006), aungue ademas incluye dentro

de este corpus a Calvo por su novela-Lus fres mitadesde Ino Moxo.

Como ya habiamos meéncionadoj. Cormejo sefiala”comio un antecedente del texto de
Gonzalez Viafia el libro”de)Castafieda; sin embargo, en una resefia posterior sobre Las
tres mitades de Ino Moxo vuelve a poner en relieve que “la narrativa peruana [...] no ha
dejado su vocacién por la revelacion de culturas subordinadas y oprimidas™ (1982: 223)
Dentro de ese contexto, relaciona la obra de Calvo con Montacerdos de Cronwell Jara,
Mondlogos desde las tinieblas de Géalvez Ronceros, Canto de sirena de Gregorio
Martinez y el libro ya referido de Viafia. En ese sentido, es facil observar que el vinculo
que encuentra Cornejo entre estas obras es basicamente por €l hecho de dar cuenta de

culturas marginales.
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1.2.2 Consideraciones acerca del género

Todorov, al desarrollar la teoria de los géneros, establece que “la literatura se crea a
partir de la literatura”. Pese a ser una posicién bastante logocéntrica, y que Gnicamente
toma como literatura lo escrito, ya que lineas después agrega, por ejemplo que sélo se
hace poemas a partir de poemas (1980:12); creo que es inevitable tener en cuenta esta

postura para abordar algunos aspectos formales de la obra, sobre todo los relacionados

al testimonio.

El género de una obra estd condicionado por-aspectos<§ociales y culturales, pero
finalmente es el contexto el /que hace quevtal'o.cual) texto o producto cultural se
consuma. Simplemente la sociedad en su consumo esila que establece estos parametros.

Particularmente, considero que-la‘obra estudiada se trata mas bien de una construccion
textual cercana al discurso-historico-antropolégico;-porque-lo que pretende el narrador
inicial (presentador) es demostrar que estamos-anfe una practica que se remonta en el
tiempo. Prueba de ello/ es-que sustenta sus, teorias con documentos bibliograficos de
diferentes épocas de la/Colonia donde sé realizaban practicas‘muy similares a las que
realiza el personaje central de la obra: el Tuno. Y no sélo eso sino también se permite
ensefiar o mostrar aspectos propios de la religiosidad o cosmovision andina por ejemplo

el hecho de que los cerros apus o wamanis sean venerados (Gonzalez 1979:11).

El texto no tiene continuidad, es decir, no se construye a partir de una historia que sea el
eje del discurso: estamos mas bien ante situaciones discontinuas donde la mayoria de la
informacién se centra en las anécdotas, en el devenir cotidiano del personaje. La

construccion de la narracién es a manera de didlogo, donde éste tiene la mayor carga
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semantica y se aduefia del discurso en primera persona. Ante esto el narrador-
presentador se convierte en el interlocutor. Por ejemplo: “;Ya te hablé de dofia Petra
Divina? Pariente de mi mujer...Claro que volaba, estoy convencido. Todo el mundo lo

dice y lo sabe. Pero ademas se trasformaba en chancha y en burra” (Gonzélez 1979:25).

Resulta complicado establecer el género del texto, puesto que, finalmente, influye
mucho la manera como se lee y desde donde se lee. Establecemos este aspecto, porque
precisamente estamos ante un discurso fragmentado. No_hay una secuencia de los
hechos... no hay un hilo conductor/que “guie la historia:"No-hay una historia y si la hay
es la historia del Tuno, pero 'sobre aspectos.inconexos sobre su vida, aunque centrada en
su oficio. Incluso vemos, por otro/lado, la intervencién\de otras voces como en el caso
cuando interviene un pérsonaje compadre del“Tino para‘explicar el porqué de dicho
apelativo: “...un pescado asi de grandazo y asi de tragén. Con la misma panza y una
pinta que mas o menos se-parece a la de/mi compadre, don-Eduardo calderén. Yo creo

que por eso a €l también lo llaman‘el Tuno” (Gonzalez:1979:17).

Sobre el testimonio

En esta ocasién trataremos algunos aspectos ligados al testimonio, porque desde un
inicio la obra en mencion fue recibida de esa manera. Entonces, mas alld de que sea
problematico por la misma cantidad de nociones que existen sobre este género, me
centraré sélo en algunos puntos que ayudaran a explicar otros aspectos relacionados

con nuestro estudio.
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Habla, Sampedro: ;Llama a los brujos! cumple con muchos de los preceptos del
testimonio. Aunque es evidente de que “hay muchas definiciones de testimonio como
género (Barnet, Jara, Gugelberger, Zimmermann, Beverley, Slodowska) que difieren
entre si. Todas coinciden en la importancia del referente (la realidad) para organizar los
propios recursos del texto” (Silva Santisteban 2007: 84). Entonces lo que trataremos de
incidir es en algunos puntos que nos parecen coincidentes o disidentes, pero que en
ambos casos son importantes para proponer algunas ideas que ayuden a develar el texto.
En primer lugar nos enconframos con. la propuestda de Bevérley, quien sostiene que el
testimonio es una forma de vehicular,~la’voz ‘de-los subalternos -nifios, mujeres,
indigenas, locos, criminales; proletarios-, sujetos. nunca antes representados por su
propia voz (Silva Santisteban 2007: 86). Desde estepunto de vista, tenemos que nuestro
personaje podria ser concebido con un sujeto’subalterno-ya que practica una actividad
que ha sido ninguneada, perseguida'y vista de: manera despectiva y asociada a aspectos
que traté de exterminar la tradicion Cristiana relaciondndolos-eomo “brujeria” que era lo
que se perseguia durante |el\Medioevo europeos sin’embargo, por otro lado, es evidente
también que el persondje'no seconsidera un marginal. Si'bien es consciente de sus
limitaciones (econémicas; sociales, etc.); también lo es de que'su sabiduria es valiosa.
Ello se hace patente cuando el personaje asume de que su informacién es importante:
“Bueno pues, ¢de qué quieres que comencemos a hablar primero? ¢De mi vida o de la
brujeria?” (1979:4) y que, por lo tanto, como sefialaremos mas adelante, no tiene nada
que envidiar los alcances del conocimiento europeo al cual se pretende equiparar en los
resultados. Incluso en otros cree que se ha superado, por ejemplo, en el hecho de
realizar los grandes “viajes astrales” o en el de poder ver el aura, o pronosticar una
enfermedad que en la actualidad sélo se haria con los alcances a los que ha llegado la

medicina moderna. El Tuno cuenta que uno de sus maestros se enfermd, entonces lo
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llamé a €l para que lo “rastree” (practica que consiste por medio del trance en dar con la

causa de la enfermedad o del dafio):

Entonces, yo le pasé la espada por el contorno. “No es enfermedad mala, don Francisco- le

dije- La enfermedad es para operacion, y veo dos personas que le estan dando sangre”
-¢Quiénes son?

Vi que mi sangre saltaba y se suspendia en el aire; y también la del otro que me estaba

ayudando. Y se lo dije. Y asi fue...Efectivamente, tuvimos que ir a donar sangre (1979:
22).

Como se puede leer en la cita anterior, nuestro personaje en el vuelo extatico logra dar

certeramente con la causa’de la enfermedad vy también con la probable solucion a ésta.

Otro aspecto es el hechodde que<easi-todos los tedricos del testimonio establecen que
éste esta construido sobre la base/dela veracidad (Prada Oropeza 1986: 7) y no en vano
la idea de testimonio significa-ser;testigo de los hechos. En este caso, el Tuno si bien
afirma haber sido testigo-de~algunos’ hechos, en‘otros,-esta veracidad, al ser una
construccion cultural, puede serrelativa, pero-casi-todos los estudiosos la asumen desde
criterios racionales, occidentales. ‘En~ la obra-estudiada, esta verdad se mantiene
sencillamente apelando-al respeto_y al-valor'que-tiene’la tradicién. Por ejemplo, cuando

se refiero a una de las “oraciones” que emite durante el ritual:

Esta es una cuenta que sirve para curar a un enfermo o para enfermar a un sano. Pero el
viejo curandero que me la ensefié la habia recogido de otro mas viejo y éste de otro, y asi
hasta llegar a la época de los gentiles (1979: 68).

También se ha incidido que el testimonio da cuenta de una lucha (Jara 1986: 1), pero
esa lucha no la encontramos de manera explicita en el discurso de nuestro personaje, o

mejor dicho, difiere de la concepcién general de testimonio, porque en éste la lucha es
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coyuntural; si existe en el Tuno, ésta seria de aspectos més trascendentes como el hecho

de buscar cambios que impliquen necesariamente un nuevo orden.

No hay una tesis concreta que defienda, porque se trata de un hombre autosuficiente,
aunque es consciente, por ejemplo, de que su cultura ha sufrido y sufre constantes
agresiones por parte de la llamada civilizacién: “En realidad los eclesiasticos de la
Colonia nos metieron muchas cosas en la cabeza sobre supuestos espiritus del mal. O
sea nos hicieron creer y a'la vez nos-castigan por Creer” (1979:80). En este caso, si hay
algo por lo que quiera luchar el Tuno seria’por-dar cuenta de la verdad y de la vigencia e
importancia de su practicd, pero no I interesa oponerse-a“algo. El sabe que sabe y con

eso es suficiente, es decir, para €l} losimportante es'*ser” y no “parecer”.

Sin embargo, tenemos también rasgos que encuentran ciertas discrepancias con la obra
en mencidn. Por ejemplo?Prada Oropeza al plantear las caracteristicas generales del
testimonio refiere que el relato como-*“la narracién ‘concatenada de acciones o de una
historia, que no pretende desembragar €l valor-deictico del' yo; lo que implica que el
sujeto del enunciado (producto verbal) €s el sujeto de la enunciacion (acto)” (1986:13).

En este aspecto lo unico que habria que anotar este que ¢l texto que es objeto de nuestro
estudio no es una relacién concatenada de acciones, sino mas bien se trata de estampas,
aspectos biograficos, anécdotas, etc., que nos ayudan a vislumbrar pasajes de su vida
cotidiana, de su familia, de la relacién con sus amigos, vecinos, familiares, pacientes y,

particularmente, también lo referente a su oficio u oficios.

Jara también incide de que el testimonio se caracteriza “por la ausencia del empleo, 0

mejor dicho, de la manipulacion de mecanismo literarios, mas o menos refinados,
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propios de otro discursos, (como el cuento o la novela) o de mecanismos propios de
otros sistemas comunicativos” (1986: 13). En este caso, es necesario sefialar que nos

parece mas bien que la obra estd construida siguiendo la estructura de un documental.

Por ello, considero adecuado Io que establece Victor Casaus que “es posible trazar un
paralelo bastante preciso y sugerente entre el testimonio como género literario y el
documental como género cinematografico, de la misma manera que puede hacerse entre
una novela y una pelicula’de ficcidn™ (1986: 328). Con respecto a la obra estudiada,
creo que se relaciona de manera:bastante contindente con este enunciado. En primer
lugar tenemos la existencia de-un actante, al que hemos llamado narrador-presentador,
quien es el que anuncia, presenta y-da opinionesisobre la obra, es decir en otra palabras
ayuda a contextualizarla social , historica, cultural'y \geograficamente. Pero ademas, a
través de la obra sirve de una-manera muy, sutil de interlocutor del personaje. En suma
esta obra se puede entenider formalmente-como-el dialogo entre este narrador y el
personaje entrevistado, que ‘es el Tuno, “quienfinalmente monopoliza toda la

informacion.

Existen, ademas, datos que nos dan la idea de que la obra esta estructurada a manera de
documental; por ejemplo, el uso en algunos casos de recursos que son tipicos del
discurso cinematografico, como algunos apartados (titulos) que llevan entre paréntesis
recursos propios del lenguaje cinematografico: “DE ESTA TIERRA ME VIENE EL
PODER (ZOOM IN) (31), COMO ABAJO ES ARRIBA, COMO HOY FUE AYER
(ZOOM OFF) (32), VOLANDO MILES DE ANOS SOBRE EL RiO MOCHE (ZOOM
OFF. ENCADENADO LENTO)” (1979:35), etc. Eso implica que la intencién es que el

testimonio del Tuno sea mas bien consumido como si se tratara de un documental.
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Difiere de los aspectos que fueron coyunturales en el surgimiento de este género como
lo que sugiere Barnet: “Debe proponerse un desentrafiamiento de la realidad, tomando
los hechos principales, lo que mas han afectado la sensibilidad de un pueblo y
describiéndolos por boca de uno de sus protagonistas mas idoneos” (1986:288).
Considero que es evidente que el Tuno podria ser considerado un protagonista idéneo,
puesto que cumple varias funciones dentro de su comunidad; sin embargo, hasta qué
punto busca desentrafiar JoS episodios ‘que mas ha) afectado, la sensibilidad del pais.
Naturalmente, este punto | no..restlta muy- expresivo, pues no se centra en
reivindicaciones coyunturales ni-mucho menos, nuestro.-personaje, ha sido determinante
en la historia del pais, sino.mas bién; como ya-veremos mas adelante, el chamanismo
andino al ser concebido como 'rasgos” de'religiones—pre hispanicas y pese a la
persecucidon y estigmatizacion-de sus-dioses, supo-asimilar la religion occidental como

una mas.

Barnet también sefiala‘que Jo fundamental en el testimonio es‘que se apoye en la lengua
hablada. Solo asi posee’vida. Pero una lengua‘hablada decantada como ya hemos dicho.
Sefiala: “Yo jamds escribiria ningin libro reproduciendo fidedignamente lo que la
grabadora me dice. De la grabadora tomaria el tono, el lenguaje y la anécdota; lo demas,
el estilo, y los matices, serian siempre mi contribucién” (1986: 292). Evidentemente
estamos ante la clara conciencia de que en realidad se trata de una recreacion de la
oralidad o ficcionalizacion de la misma. Sin embargo, consideramos que en nuestro
estudio estos aspectos de la oralidad serdn vitales, ya que no solamente dan
verosimilitud y soporte al relato, sino también crean connotaciones de la cosmovision

desde la cual se habla. Es evidente y textual, por cierto, el hecho de que el narrador-
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presentador si hizo uso de la grabadora: “confieso que a veces me fallé la grabadora y

que, como un paisano mas, he revivido en eso casos con la memoria” (1979: 12).

1.3 POSICION Y PERSPECTIVA DEL NARRADOR-PRESENTADOR

Uno de los primeros aspectos que debemos recalcar es que la el texto se manifiesta en
forma de dialogo, es decir, se construye en base a conversaciones entre el narrador-
presentador y el personaje protagonista que es, precisamente, el curandero o chaman, el
cual a su vez se convierte en el eje de-la historia. Por ello, el primero, a lo largo del
texto, actia basicamente £omeo/un- interlocutor del personaje principal (1979: 17, 52,
55). Por ejemplo: “Ya te he dicho que el asunto-no.-es cémo volar sino hacia
donde...Bueno, ante todo, primero es/el Sampedro:hay que saber como usarlo, hay que

pedirle consejos para el vuelo”{(1979.:34).

También, en algunas casos, _ayuda a explicar-aspectos’ que el personaje los da por
entendidos como qué son Las Huaringas (1979:50) o qué'es la “mesa” del curandero
(1979:77). Es obvio qué estos detalles(dan 1a impresion - de dirigirse a un lector que

desconoce completamente el tema.

Sin embargo, es evidente que se trata de un texto hibrido- en el sentido de que
encontramos fragmentos de documentos historicos que pertenecen a la Colonia en los
cuales aparecen historias relativas al tema central de la novela: el mundo chamanico
(del Archivo del Arzobispado de Lima (1979: 14, 15); del Archivo de Cajamarca (1979:
91, 92, 93, etc.) En otro momento, tenemos la estructura propia de un texto dramaético

donde cada uno de los personajes se hace cargo de su voz y de su rol - la voz del
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narrador desaparece casi por completo. El texto aparece con subtitulos que se refieren a
quien pertenece dicho enunciado como: “don Natividad”, “el padre de la familia
poseida”, “paciente sin nombre”, etc. (1979: 137,138). Este 1ltimo aspecto tal vez tenga
que ver con el hecho de interactuar con el lector para que éste sea participe sin ningin

“intermediario” de estas ceremonias.

Por ello, considero que, en este texto, el narrador-presentador cumple la funcién de
ordenar la informacién de su conyivengia“y entrévistas con\el personaje protagonista:
el Tuno. De esta manera, registra tanto-détalles referidos a la practica chamanica, asi
como también aspectos cuotidianos-del personaje (acerca de su vida familiar, de su
desenvolvimiento dentro de/la/ comunidad;rdet:su. amistades, de su pasado, de
“iniciacién”, etc.) El narrador tambi€n oriétita y'tanipula la forma de concebir la
historia. Esto implica, por ejemplo,-que | la intéencion del narrador es que la novela se

conciba como un filme.

Ademas de ello queda claro que si-foma/posicion con respecto a é€stas practicas al
proponer que en realidad se trata de una sabiduria que con la llegada de los espafioles
queda relegada: “ desde la época de la colonizacidn, nuestras ciudades santas no tienen
derecho a la historia. Debe ser que por eso nuestros brujos se empefian en deificarlas, y
por eso las llaman en sus conjuros” (1979: 36). Llama la atencion que en esta parte del
presentador se asuma como parte de ese nosotros, pero al mismo tiempo esté el verbo

debe ser.

Existe por un lado la idea de parentesco e identificacion con las creencias y practicas

que realiza el Tuno y que incluso lo llevan a participar en algunos rituales. Este
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parentesco es maés bien cultural y geografico, puesto que de alguna forma comparte,

segun explica, la misma herencia cultural:

Gracias al cactus llamado Sampedro que hemos bebido juntos en las mesas entiendo y
atisbo la razén de sus optimismos. Paisanos me han hablado bien y mal acerca del Tuno y
de la ciencia que por €l perviven. Confieso que, a veces, me fall6 la grabadora y que como
un paisano mds, he revivido en estos casos con la memoria- que es también la memoria de
un hombre del norte peruano- nuestras conversaciones (1979:13).

Es claro que se evidencia cierta filiacién, acercamiento e interés que se va a demostrar
al final del libro cuando el protagonista ledice; “no.tienes gue disimular tu deseo de ser

brujo. Si has llegado hasta aqui, por algo sera”/(1979:214).

La mirada del narrador-presentador es de un coterraneo, \pero que actua, a la vez, como
un agente externo, intelectual, que dentro-del contenido-de Ja novela autentifica el saber
y el conocimiento de esta.tradicion milenaria; Esto lo hace.mediante comentarios que
tienen sustento bibliografico. | y/o. ‘historico, como| lo | habiamos mencionado
anteriormente. Para ello, “Se'\ valel de ‘testimonios jy “referencias encontradas en

documentos de siglos antériores, ¢omo se puede comprobar en'su discurso:

A lo largo de este libro, el lector encontrara que los testimonios correspondientes, guardan
gran parecido con las mesas del tuno y con las curaciones que prescribe.

Los vuelos sin avién que aquel confiesa haber realizado y los diferentes relatos de hoy
sobre brujos y brujas que se burlan de la ley de la gravedad, en nada difieren del
asombrado testimonio del cronista del siglo XVI... (1979: 33).

Pero también, a parte de comentarios que pertenecen al narrador.-investigador, cuando
asume el discurso, vamos a encontrar historias intercaladas que ayudan a autentificar y
certificar, que este “conocimiento” en el Tuno y en los curanderos nortefios no es una
improvisacién, si no que ellos siguen una tradicién que, a pesar de los siglos, sigue casi

intacta.
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La otra funcién que cumple, a mi parecer, es de servir de guia al lector, ya que en
algunos casos se presenta como testigo y da un testimonio personal explicando no sélo
lo que ocurria en el pasado, sino también lo que pasa en la actualidad:

Pero la continuidad cultural de la brujeria no termina en la mirada fascinada del cronista
espafiol. No se acaba en los pobladores de la colonia, ni frente a los indios e indias viejas
que por entonces- como se hace, también en nuestros dias—soban el cuy, dan de beber a la
huaca e imploran el apoyo de las lagunas y los cerros (1979: 34).

Se sefiala también, la potencia de esta practica para sobrevivir a la cruel persecucion y
exterminio por parte del hombre occidental, ya que.a pesarde ello el conocimiento se

siguié propagando y trasmitiendo de gerieracion €n generacion.

Asimismo, es quien contextualiza historica ygeograficamente-la narraciéon del Tuno.
Para ellos hace una resefia de las civilizaciones -que fueron sus antecedentes: Moche y
Chimu, de su proyeccion,.desarrollo apogeo y decadencia.-Asi como también logra dar
una explicacion del sincretismo ), religioso ‘actual,~pues como es obvio, las practicas
chaménicas nortefias estan ‘bastante “influidas (o tienen elementos) de la religién

cristiana que trajeron 10s espaiioles:

De acuerdo con los testimonios de los espafioles- el padre Calancha, por ejemplo- la Luna,
llamada Si, habria sido la principal deidad chimi. Probanzas arqueoldgicas aseveran lo
mismo. Fueron, pues, el sol de los cuzquefios y la luna del norte quienes se enfrentaron. En
esos dias gano el Sol (1979:39).

De igual manera, explica la transferencia de divinidades, pues al ser femeninas las
antiguas deidades del actual norte peruano, eso sugiere el hecho de que en la actualidad
la mayor parte de los patrones de estas ciudades son de género femenino, es decir,

virgenes (de Guadalupe, de la Puerta, etc.) (1979:39).
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Existe, por otro lado, el testimonio de que, finalmente, a pesar de las grandes evidencias
histéricas y arqueolégicas que existen, gran parte de la cultura de estas antiguas
ciudades sagradas ha desaparecido irremediablemente, como sefiala el narrador
refiriéndose a una ciudad sagrada ubicada en lo que se conoce como Cruz Blanca:

Hoy podemos transitar por sus ruinas, pero no sabemos ni siquiera su nombre. Desde la
época de la colonizacion, nuestras ciudades santas no tienen derecho a la historia. Debe ser

por eso que nuestros brujos se empeiian en deificarlas, por eso las llaman en sus conjuros
(1979:36).

Finalmente podemos decir que el narrador aparece basicamente como un intelectual que
ha recopilado la informacion-y. paralelamente describe-aspectos analogos diversos, por
ejemplo, de cémo se obtiene el poderde los principales lugares sagrados a los cuales se
venera, pero sin involugrarse ¢on tales ‘experiencias;es decir su mirada es desde fuera,
como anota en el siguiente pasaje: “Los brujosidicen que el Sampedro los hace ver. Que
los hace verse, aseguran muchos/de sus-pacientes. Varios curiosos se fastidian porque
no vieron nada. Y dan.variadas explicaciones | a| las curaciones de los enfermos”

(1979:58).

Se puede observar que el verbo “dicen es anunciado concierta distancia, ya que el
narrador no puede dar fe de ello, mas bien pretende ubicarse desde una instancia
objetiva y hasta escéptica. Asimismo, la voz del narrador-presentador produce la
impresion de que estd dirigiéndose basicamente a un lector que esta fuera de las
fronteras del pais, ya que explica aspectos que para un connacional podrian resultar
obvios; por ejemplo, al explicar que las montafias son adoradas, que tiene espiritus, etc.
Esta afirmacién podria ganar sustento en el hecho de que ademés el libro parece
dirigirse a un publico relativamente letrado y urbano, puesto que al usar términos

cinematograficos, como ya lo mencionamos anteriormente, sugiere un conocimiento
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minimo de estas técnicas por parte del lector. Incluso, como se veré en la siguiente cita,
al parecer nos encontramos con el discurso de alguien que se estd dirigiendo a un

publico externo, puesto que cualquier lector de nuestro pais sabria que Trujillo queda en

el norte.

Es claro que el narrador -investigador se asume como un intermediario puesto que es él
que se anuncia como el narrador historiador que da a conocer los acontecimientos,

incluso presenta al personaje:

“Mares, rios cerros y huacas confieren el poder de curar y también reflexionar sobre el
hombre y el mundo a personas'como Eduardo calderdn palomino, llamado también el tuno,

curandero y brujo que vive cerca de-Moche (Trujillo, Pert) cuya sabiduria feliz colma este
libro” (1979: 11).

Por otro lado también es evidente que hay una marcada diferencia entre el discurso del
personaje protagonista, el+Tuno, yel'discurso del narrador-presentador. Por un lado, el
primero afirma; el segundo.dice /‘la tradicién oral supone” (1979:12). Esto implica que
dicho narrador-presentador “no . esta -tomando ) parte.” Entonces encontramos una
contradiccion, ya que lineas antes dice quetel.tunole ensefié esas practicas: “el Tuno me
ha dicho como se ha de auscultar un enfermo....” Sin embargo hay una clara muestra de

escepticismo.

Otro de los momentos donde la distancia que establece el narrador con estas practicas
desde fuera es cuando dice “porque de acuerdo a la concepcidn ciclica que prevalece en
]a mentalidad de los lugarefios” (1979:12), es obvio que al decir “lugarefios”, este
sustantivo no lo involucra. O también lineas después al explicar acerca de Chan Chan

aspectos que cualquier persona que haya pasado por la educacién basica y que
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naturalmente son los lectores potenciales se les explique aspectos que estan

sobreentendidos.

Tenemos también nuevamente en la voz del presentador que este discurso, que en algiin
momento se asume como valedero, se pone en duda, por ejemplo, cuando dice
“...incluso el propio ritual de una ceremonia de brujeria parecen ser, con ligeras
variaciones, los mismo que hace siglos presentaron los cronistas e intentaron liquidar
los extirpadores catolicos” (33). Este ‘parecen” a‘través del\libro y a través de los
discursos fragmentados ya mencionadds para no-que no resulte paraddjico con lo que

propone no deberia ser parecen- sino,son.



CAPITULO IT

CHAMANISMO Y ORALIDAD

2.1 ASPECTOS GENERALES SOBRE EL CHAMANISMO

El chamanismo peruano se puede.entender como 10s rezagos de’una o varias religiones
que existieron en el Peru prehispanico y que’a pesar de las campafias de exterminio que
se realizaron durante el siglo XVI/e, inclusg hasta la actualidad, con la proliferacion de
las religiones protestantes, ha logrado sobrevivir, gozar de'buena salud y contar con un
considerable porcentaje( de-adeptos-en 1a poblacion—peruana. Pruebas de esta
“extirpacion de idolatrias™ las'encontramos en innumerables referencias que aparecen en
las cronicas, cuyos autores, naturalmente; abordaron este tema.con falta de percepcion y
capacidad para entender al Otro.\No se hace mas que-referirse con términos que
provienen del imaginario’ occidental de—fines—del Medioevo:, brujos, hechiceros,

seguidores del demonio, €tc.

Sin embargo, llama la atencién que, aun en la actualidad, a pesar de la imposicién de
una religion dominante por parte del Estado y la arremetida de las religiones
protestantes, que puede concebirse como “nueva extirpacion de idolatrias”, encontramos
que estas actividades se siguen ejerciendo; incluso existen lugares que son centros que
agrupan estas practicas tales como las Huaringas en Huancabamba, Salas en

Lambayeque y en muchos lugares dispersos de la Amazonia peruana.
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Una de las explicaciones a la pervivencia de estas practicas, pese a que es natural por
ejemplo que durante la Colonia, la estructura oficial y formal de las religiones
autoctonas, asi como los templos, huacas y lugares sagrados fueron destruidos, esta en
que la religion andina trasciende el aspecto puramente sacro, pues el sacerdote andino
cumple la funcién de curandero, consejero, lider comunal, es el que guarda la memoria

de un pueblo incluso se presume que alguna vez encabez6 las hazafias guerreras (Polia

1994: 11).

Del mismo modo, esta el hecho de qué las culturas prehispanicas, al ser politeistas, la
adicién de otras divinidadesfo-fu€ ningtin obstaculo. Un ejemplo evidente puede ser el
caso de Pachacamac, que en sus‘inicios fue un santuario huari, pero posteriormente es
asimilada por los incas y/se convierte en-el oraculo méas importante del continente, pues
como afirma Montoya “no hay dioses verdaderos ni'falsos sino unicamente diferentes”

(2006: 89).

En la actualidad, existen’numerosos estudios sobre €l tema sobre todo desde las ciencias
sociales, sin embargo, hasta-qué punto se le' puede estudiar tratando de encontrar un
discurso racional, ya que, generalmente “la naturaleza de la conciencia de los grupos
subalternos, sus nociones éticas, rumores y mitos cotidianos, han sido tratados
marginalmente por la tradicion marxista ilustrada siempre en busca de alguna
racionalidad” (Rivera y Barragan et al 2001: 12). Esto es evidente, ya que el discurso de
los chamanes siempre ha sido mediado por el intelectual. Sin embargo, “no significar
rechazar las categorias occidentales; antes bien, es sefial que se ha iniciado una relacién
nueva y mas auténoma con ellas” (Rivera y Barragan ez al 2001: 13), o al menos eso es

lo que deberiamos buscar.
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El pensar desde afuera y ver a esta actividad como folclérica o como hechos
sobrenaturales termina siendo etnocentrista, pues cuando a uno de los personajes de Las
tres mitades de Ino Moxo de César Calvo se le pregunta como los antiguos habitantes
cusquefios lograron desplazar ingentes bloques de piedra, este responde: “cantando,
pues lo hacian (-le dijo Anibal Tupayachi). Con canciones, taytachay, padrecito, con
canciones las movian nuestros antiguos, con icaros, con canciones magicas. Cantando,
asi hacian viajar nuestros antepasados a las piedras gigantes” (Calvo 1981: 79). ;Por
qué ver en este aspecto una simple superstic¢ion o-une-frase figurativa? Si, precisamente,
uno de los aspectos con los cuales se'cura en la tradicién chamanica selvatica, y también
en la andina y costefia, es con-canciones. O también nos encontramos con el hecho de
que la educacién occidental, que, lamentablemente, se-imparte. en nuestras escuelas,
niega la categoria de “sef, vivo’™a un cerro; al.agua o.a los minerales. Al propésito, se
deberia tomar en cuenta la“propuesta de’ Rodrigo-Montoya sobre como deberia ser un

tipo de educacién intercultural:

Entre los hombres y/la naturaleza ‘debé existir una relacién de armonia y gratitud. El
conflicto y la necesidad de dominarla Son-ajenos-a esta-cultura. En ultima instancia la
naturaleza es convertida en-objeto de cultoatrayés'de los dioses’Sol.y Madre Tierra (Inti y
Pacha Mama) (2006: 86).

Definitivamente, no se nos debe extrafiar toda la suspicacia que genera aun el tema
chaménico, empezando que el mismo nombre no corresponde a esta practica. Es
conocido por todos que el término “chamanismo” es de origen siberiano (Vitebsky
1995: 6; Eliade 1996: 22), y aunque en su acepcion original se refiere a un tipo
diferente de practica mistica, hemos optado por usarlo ya que es el término de mayor

2 &k

difusion en el mundo usado como sinénimo de “curandero”, “brujo”, “mago”, etc.
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Es evidente que, al parecer, no ha quedado el nombre que debieron tener en su tiempo y
en su contexto pues ademas se trata de una practica que si bien era comiin en todas las
culturas andinas, cada una tenia su propia peculiaridad. Por otro lado, se puede rastrear
en los documentos coloniales una serie de denominaciones como la palabra genérica en
quechua para curandero que es hampiq o el pago en la cultura aimara, ademas de layga
en la sierra central de Pert (Estermann 1998: 219) o la que propone Douglas Sharon
oquetlupuc que era usada en el reino Chimor para llamar a los curanderos magico-
religiosos (1980: 20). Sin embargo, nifiguno’de estos términos tiene un uso actual sobre

todo en el universo nortefio que sirve como contexto allimaginario de la obra.

Es mas comun que, actualmente, 'se nse/el término-maest7o, aunque el personaje de la
obra no tiene ningun problema é€n auto designarse como: brujo; por ejemplo, cuando
narra su iniciacion, es decir Su consagracion como chamén: “Yo veo que mi maestro
sigue cortando el aire con la espada y-quiero decirle; pero no le.digo, que es puro gusto
eso de avisarle a todo el mundo-que ya hay un nuevo bruje’” (1979:75). Es obvio que
esta denominacion tuvo/y tiene una“conndtacion: peyorativa, ya.que ademas de su
procedencia medieval europea, se usé para ¢ombatir las divinidades autdctonas en
nombre del dios cristiano. No es nada extrafio que también se les conciba, desde las
miradas etnocéntricas, como actividades esotéricas, desde mi punto de vista, con la
finalidad de deslegitimarlas y hacerlas perder su valor vigente y, por lo tanto,
desestabilizador, y, por tltimo, con la educacién que se recibe en la Escuela se va

perdiendo la idea de qué se trata.

Por ello, considero que el nombre no es tan relevante, porque ademas se sabe que existia

y existen variantes dentro de este oficio. Por ejemplo, al que se dedica a hacer el mal se
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le llama malero o ganadero; es decir, ha sucedido lo que suele ocurrir en algunos
lugares con la palabra “ayllu”, pues “hay pueblo andinos en los que la palabra ayllu ya

no se usa pero se recrea y reproduce a través de la palabra comunidad” (Montoya: 2006:

86).

- Sin embargo, en qué sentido hablamos de chamanismo andino si se trata mas bien de un
personaje cuyo contexto regional es la costa norte y que ademas vive y trabaja junto al
mar. Es obvio que el término “andine” trasciende/Su naturaleza regional, en primer
lugar porque comprende la manera de €ntender-el ' mundo dé las diversas culturas que
fueron absorbidas posteriorméente por 1os incas y que'ademasilos antecede y los sucede

en el tiempo (Estermann1998: 59).

Por otro lado, no se puede dejar de.lado las-relaciones de intercambio cultural que
existieron y existen entre losshombre que habitaron-y habitan la franja del Pacifico y los
que pueblan las alturas andinas: Estas relaciones quiza no-siempre fueron de armonia,
pero no es casual que entre-los productos basicos-de-las ceremonias rituales, desde
tiempos inmemoriales, como bien se aprecia enslas iconografias'de Lanzén monolitico
de Chavin, estan los spondylus, concha marina que sélo vive en el mar ecuatorial
(Millones 2008:35). Incluso en el manuscrito de Huarochiri el dios Macahuisa, ante una
invitacién a comer responde: “Yo no me alimento de estas cosas. Manda que me traigan
mullu”. Como bien lo establece Millones, el “mullu” no es otra cosa que la concha

marina Spondylus” (2008: 36).

De hecho, estas ideas ya han sido usadas, por ejemplo por Gonzalo espino quien al

plantear la existencia de variadas manifestaciones de cultura oral, cuando se refiere a la
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zona de la costa norte se refiere como “la versién yunga del mundo andino” (1999: 22).
Asimismo, el investigador Victor Rodriguez Suy Suy refiere lo siguiente: “para hablar
de la cultura mochica tenemos que ubicarnos en el contexto andino, porque no hemos
sido un pueblo, un conjunto de pueblos en el valle de Moche o Lambayeque que hemos

vivido aislados” y mas adelante: “el saber muchik y andino en general es integral”

(2002: 135).

Entonces no puede concebit €l mundo andino’sin/tener en cuenta los pueblos que
poblaron la franja del Pacifico, ya queno sélo tuviéron'constante relacion e intercambio
sino también que su cosmowvision -fue-1a misma:fueron eulturas cuyo caracter de
asimilacion, y no de exclusion, les'permiti6é hace.intercambios culturales, pero como es
obvio también existieron felaciones /de conflicte que hasta. la actualidad se mantienen.
No es casual, por ejemplo, que en el manuscrito de Huarochiri, lo que se deduce es que
el eje central es el conflicto entre los-dioses yungas -y los de las.alturas. El dios yunga es
Huallallo Carhuincho mientras- que ‘el 'de las-alturas: es.Pariacaca. En la obra de
Gonzélez Viafia, esto se‘hace evidente' de diversas mianeras. En primer lugar hay una
marcada referencia al conocimiento que se exirae de las Huaringas de Huancabamba,
que es una zona netamente andina. Por otro lado, tenemos, también los enfrentamientos

que logra tener nuestro personaje con los curanderos serranos:

Una noche mientras trabajaba, un enemigo mio de la sierra quiso asustarme: uno de mis
pacientes me dijo: “maestro, ;Quién podra ser un hombre que esta volando junto a su
hombro derecho? tiene un sombrero muy grande y usa un poncho colorado” ;es tuerto?, le
pregunto. “Si, creo que si. Cuidado maestro quiere atacarlo.” entonces tomo mi diablo,
pronuncio con fuerza unas mantras y, carajo se oy6 un chillido, y alli se irfa mi enemigo,
perseguido por el diablo, corrido por el gato desde el mar hasta el cerro més alto (1979:17).
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Si nos remitimos a la obra, se manifiesta que las referencias a los lugares de
concentraciéon de poder estan ubicados en la regién andina; por ejemplo, Salas en la
serrania de Lambayeque; las Huaringas, en la cima de la cordillera piurana; el cerro
Yanahuanga, en los Andes cajamarquinos, etc. No es casual ademdas que segun el
personaje, €l es iniciado en la zona de las Huaringas y uno de los maestros a quien mas
se evidencia su respeto es a don Florentino Garcia, duefio de la laguna Shimbe, en
Huancabamba. No sélo eso, sino que en este aspecto hay un respeto por el Sampedro
que proviene de la region andina: “El Sampedro de 1a sierra, de Chongoyape adentro, de
Otuzco, de Usquil, de Paranday, es el mejor’Sampedro. También se viene aqui, a vivir

en los desiertos. Pero la verdad'es/que su cuna es la repisa-del’Ande” (1979: 59).

También, otro elemento que refuerza para referirnos a'estas practicas con el nombre de
“chamanismo andino” es que tanto‘en. la region de la costa, a donde pertenece nuestro
personaje, como en la otra ‘gran tradicion chaménica-de la cordillera de los Andes, se
usa la misma planta sagrada: el Sampedro y la‘misma manera de entender, concebir y

desarrollar esta practica:

Sin embargo, dificil de desarrollar, de sustentar cuando la racionalidad, e incluso el
lenguaje, es insuficiente. La reflexion, la teorfa ya son aspectos que innegablemente se
dan en la cultura letrada. Los valores de realidad que sé6lo se pueden comprobar en el

ritual mismo.
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2.2 CONSIDERACIONES A PARTIR DEL PERSONAIJE

Como ya hemos sefialado, no se sabe a ciencia cierta si hubo un nombre especifico para
llamar a quien se dedicaba a estas practicas que no s6lo abarcan la curacidn, sino que
su complejidad se extiende hacia otros planos de conocimiento, percepcion, vision, etc.

El Tuno tiene su propia interpretacion de dios y del diablo; es licido al relacionar su
tradicién con el mundo moderno, pero hay algo que siempre prevalece y que se admite
el elemento nuevo pero sige cumpliendo 1as funciones del elemento antiguo; por

ejemplo al explicar el campo “ganadero’ que sé relaciona.actualmente con el diablo:

Pero hay una equivocacidn en esas-creencias. Los antiguos vefan en el sol y la luna, fuerzas
necesarias y protectoras{ Pero Ia gente gue vino de afuera.los consolido diablos: asi pues era
la gente de afuera no podia ver sino, buenos,y malos (1979: 83).

La divinidad es una creacién.del hombre: “Alli me convenze siempre que sin el hombre
no existen los demonios ni los angeéles; que sin‘el operador no se mueve la mesa. No se
pone a nuestra disposiciones universo”,(1979:-182). Es-evidente que su postura con
respecto a la divinidad es‘completamente.diferente.a-la imperante concepcion cristiana

donde no se duda de la omnipotencia de su dios.

Sobre la practica chamanica y por lo tanto lo que ella conlleva, a partir del discurso del

personaje podemos establecer algunas concepciones:
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La iniciacion

Con respecto a la iniciacién chamanica, la teoria del Tuno no escapa a las concepciones
de la mayoria de culturas, por ejemplo, dentro de los planteamientos de Eliade, esté el
hecho de ser elegidos, de estar destinado para ello. Esto implica que su vida esta
marcada casi de manera inexorable para cumplir esa misién. En la mayoria de los casos,
esta practica se hereda (1996:35). El Tuno<réfiere que fue €0n un chaman, tio de su

mujer, con quien se inicié:

El maestro don Pancho Centeno-fue unode los me iniciaron. Una noche, yo estaba sentado
a su izquierda .y en unade €sas, veo que-la imagen de Cristo me hace asi. ;Qué? —Dije -.
¢Qué estoy viendo? Y otra vez la_imagen me hace una sefia. | Y _resulta que los ayudantes.
Los alzadores como los llaman también habian visto To mismo (1979: 22).

O esta también el hecho que- casi-mayormente €l (Chaman asume sus funciones por
herencia, ya sea de padre a hijo, que es-lo mas comiin; o-incluso " de sobrino a tio o hasta

de discipulo a maestro:

Yo he aprendido la brujeria;y me he iniciadd en sus secretos gracias'a un pariente de mi
mujer. Creo que ya te he contado que casi todos sus parientes son brujos y que, en Moche,
la brujeria se trasmite de abuelos padres y de padres a hijos durante todo el tiempo

(1979:31).
Como también sefiala Eliade, el chamanismo es la experiencia con la muerte; el chaman
ha tenido que descender al mundo de los muertos (1996: 85). En el caso de nuestro

personaje, observamos algo muy parecido:

La iniciacién es una experiencia de muerte. Al ingerir el Sampedro te estis muriendo:
entras en otra realidad y en otro tiempo. Y el que va al pasado, va a un asunto que es
muerto ;no? La iniciacién consiste pues en llegar al pasado y en buscar todas su vivencias,
y eso equivale a morir y volver a nacer (1979:72).
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Es evidente que en este caso habria que hacer una distincién entre muerto-cadaver y
muerto- espiritu, energia. Ayahuasca, por ejemplo, se traduce como “soga de los
muertos”, pero no de los cadaveres sino de los espiritus, puesto que para el hombre
andino no existe la muerte ontolégica. Ademas es obvio que desde las concepciones de

las culturas andinas, la muerte mas que ser la oposicién de la vida es su continuidad.

Los lugares sagrados

Debemos partir de la concepcion'de que para el hombre-andino la revelacién de la
divinidad estaba en la naturaleza; es decir, se lasume que, tienen poderes determinados
cerros, lagunas, cuevas, etc.: lugares intermedios. en los)cuales no puede habitar el

hombre.

Pero no por ello podria tratarse deuna religion panteista: ya que como sefiala De Paz
(2002:150), no todos los lugares eran.sagrades. EXisten. unos que tienen mas poder o

mas propiedades especificas que otros:

Aqui en el norte, tienes cerros tan influyentes como el cerro Chaparri, cerro Yanahuanga,
cerro Chalpén, cerro Mulato, cerro Tres Puntas, Boton de oro...” y lineas mas adelante “y
también tenemos al cerro Chilco y el cerro Cucunlicote. Ya me estaba olvidando del cerro
Guafiape: ese si que es un malero, en él esta el bolsillo del Diablo (1979:53).

En este aspecto, es importante observar las apreciaciones que hace nuestro personaje de
todos estos “encantos”. Por ejemplo, hay una vision muy personal de interpretar el

papel que cumplen las huacas:

A mi modo de ver, las huacas son puntos donde se ha acumulado la energia de la vibracién
de los hombres que vibraron en la antigiiedad y que siguen vibrando a través de la historia.
Me refiero a los grandes espiritus de los jefes, de los reyes, de los gentiles... En cuanto a la
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una constante matematica astral. (1979: 32).

De la cita anterior, se desprende el hecho de que en realidad se sigue la secuencia de un
conocimiento que existié y que aun existe, puesto que se refiere no sdlo a la ubicacion
nada casual de las éstas, ya que su ubicaciéon correspondia a un estudio de los astros,
sino que también se refiere al hecho que la vida no acaba con la muerte fisica, puesto

que en algunos lugares las “energias™ atn fluyen.

Aparte de las huacas, cerros, rios.0jos de agua, éfc./estan-algunos puntos geograficos
que son considerados vitales para a adquisicion de-poderes, que le permitan al chaman
ejercer su funcién con sabidurid:” Esto’ quiere decir;que existén lugares que retnen las
condiciones para las realizaciones de1os maestrosscuranderos.~Por un lado esta la
tradicion ancestral y por otro, el /hecho‘.de/ que. en |esas lugares aun existe el
conocimiento, la energia para..los-‘elegidos”-aunque Las Huaringas de Huancabamba

ocupan un lugar relevante, como lo-expresa el Tuno:

...en todo el norte del{Peri.tenemos..maestros formidables. Pi¢nsa en lugares como
Chiclayo, Salas, Incahuasi, ¥ Penachi. Piensa en/Ferrefiafe. Pierisa en kas Huaringas de
donde todos hemos venido, ‘donde todos hemos dejado nuestra sembra, donde nuestra
sombra se quedard para siempre (1979:28).

Las huacas, asi como todos los encantos, lugares sagrados, necesitan del ritual, del pago
porque son instancias vivas. Muchas veces éstas son exigentes con el tipo de pago; por
ejemplo, se relata de que a la huaca le gusta maiz: “un momentito, me estaba olvidando.
Si vas a llevar le maiz no te olvides que a la huaca le gusta también el aztcar y el
aguardiente” (1979: 151). Y en otra parte cuando se refiere a que en caso de que se le
presente un cerro malero, se entiende que con finalidades de atacarlo dice “a ver si se

atreven carajo...Y yo pshhh, pshhh, escupo tres veces, pero con ron Cartavio, porque
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son bien finos tirando trago esos diablos™ (1979: 54). Es decir, la correspondencia o

reciprocidad también depende del pago.

La planta sagrada: el Sampedro

El Sampedro es la planta sagrada por excelencia en la chamaneria nortefia (costa y
sierra). Mediante €] se alcanza los vuelos extaticos en los cuales el chaman esté en la
capacidad de entrar en una nueva dimension de percepeién. Puéde mediante él escuchar
y entender, por ejemplo, el lenguaje de los animales, hablat con'los muertos caminar por
el arco iris, etc. El Sampedro no-es una simple planta;/es! casi una entidad divina y a la
que se la da caracteristicas y comportaniientos humanos y-con-quien hay que mantener

la relacion de reciprocidad y respeto.

Por eso, su importancia es trascendental-en los rituales chamanicos. Esta planta no sélo
es la que produce el efecto~de éxtasis, si no-que de/ alguna forma, guarda el
conocimiento, y su sabiduria no le proporciona  a cualquiera. El' Tuno sefiala que es
importante la fe, ya que si.no, sélo se sentird una leve borrachera. El chaméan nortefio
estd completamente identificado con la naturaleza, puesto que esta planta es también

vista en el mismo nivel que el hombre, ni mas ni menos:

Pero que silba, si. Silba. No habla pero te habla. No canta, pero le gusta que le cantes. No
es hombre y no mira, Pero quiza te mira como mira un hombre a otro, frente al sol, en el
desierto. (1979: 55).

También cuando se refiere a los poderes de éste:

Puede dotarte de poderes de curacién, cuidar tu casa, espantar a tus enemigos, servirte
como lanza y como escudo, volar a tu lado hasta donde quieras volar, reunirte con los que
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fueron ayer y con los que seran mafiana. Puede ensefiarte a caminar por debajo de la tierra,
por en medio del suefio y por encima del arco iris (1979:56).

Es obvia la idea de una concepcion del tiempo en una sola dimension, muy distinta a la
del mundo occidental. Sin embargo, el Sampedro también implica una relacién de
identidad de quien lo toma: con su pueblo con su cultura, ya que mediante €l se puede
acceder al conocimiento de los ancestros y estos a su vez se comunican con el hombre
actual mediante la planta; por eso el Tuno dice: “por eso cuando tomas el Sampedro
tienes mas carifio por los antiguos, por. tuscantiguos padres”((1979: 67). Ademas, este

carifio es una forma de identificacidn'con’ su.puebloy con su grigen.

De esta manera se establec€ que/existen niveles.de-percepeion superiores a los
normales. Calvo, incluso,/nos habla de les’trece.sentidos que tiene un hombre al nacer

(1981: 26).

No es que me contradiga. No ‘quiero’decir que solamente-se trate de yibraciones humanas, y
que las plantas no puedan hablar: Lo que pasd es que el Sampedro,te pone en un campo de
sutileza tal que puedes escucharlo qué-la’plantas quieren decirte (1979:153).

El curandero, por lo tantd; en este caso puede cumplir la funcién de un intermediario y

de un saber que est4 presente en la naturaleza, ya que nos dice:

En un momento equis, mientras se esta celebrando 1a mesa, clarito ves que una planta se va
levantando para que la escojas, o te ves frente a una laguna con varias flores y plantas que
conoces, y que son precisamente las que debe s usar con tu paciente ( 1979: 75)

Estas interpretaciones se ponen de manifiesto cuando el personaje argumenta o explica

ciertos aspectos de su practica; para ello recurre a sus conocimientos, no s6lo de la

cultura occidental, sino también hay una clara la influencia que han ejercido en €l
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lecturas misticas orientales. Hace referencia a ciertos conjuros que parecen del latin del
latin, incluso se menciona a la diosa Cheva, que no seria otra que la diosa egipcia Shiva,

ademds de hacer referencia a vuelos astrales que son mads bien concepciones orientales:

Volar. Claro volar es facil. El Sampedro te sirve para hacer un vuelo astral muy acelerado.
Supongamos que ti eres un brujo. Un brujo o un curandero. Y que, en medio de los ritos y
de Ia noche, ya has tomado tu vaso de Sampedro. Te sientas después, y vuelas. Te lieva por

los mares montafias y selva. Te lleva hacia donde ti quieras y trabajas aqui fisicamente,
pero a la vez estés en otra parte (1979:63).

Cuando trata de explicar el uso-yefecto-que produce lacplanta, en paginas anteriores
menciona que la planta habla, pero en otra-parte —se-muestra escéptico y mas bien da

argumentos que, finalmente/tampoco.son racionales;

Pero yo creo que en este.caso 'no es la' planta la que habla sino‘las’ vibraciones de sus
energias. La tuya y al del paciente, ‘excitadas por accion del tabaco que se inhala por la

nariz, y también por el Sampedro,-que-te hace salir/de ti para buscar lo que quieres
(1979:153).

Por otro lado, la escritura no\fue'un factor importante a/pesar de que los estudios nos
hablan de los quipus y ofras formas-alternas. Sin embargo como propone el doctor Luis
Millones (conversaciones personales) es improbable que se haya-podido controlar un
imperio tan vasto sin que haya una forma de registro. Para ellos creemos que los huacos,
también aparte de su uso cotidiano tuvieron un referente comunicativo donde no solo la
forma sino también el color tiene significado, puesto que “bebiendo el Sampedro,
puedes advertir las formas que tienen los colores. Cada color tiene su forma y su juego,

su propio espiritu y su propia forma de cantar” (1979:187).

Igualmente, asi como el hombre andino esta ligado a su entorno geografico, refiere que

la planta también actia y compromete su identidad a su tierra, puesto que es visto como
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un hombre mas: “El Sampedro es propio de los lugares altos aunque puede vivir en
cualquier clima. Mi compadre Douglas se lo ha llevado a Estado unidos, y tengo

noticias de que esta bien alli, aunque algo tendra; extrafiar4 su tierra” (1979: 59).

Orros niveles de percepcion

La aparente relatividad no existe. Todo tiene sentido. El mito cumple esa funcién. Por
ejemplo, cuando se cuenta acerca de.la.ubicacion de los dugares sagrados el Tuno
establece que esto obedecia 3 conocimiento nadd,casuales /“;y si no por qué no se
construyeron en otro sitio? ;Por qué-las-Construyeron precisamente aqui? Yo creo que
los antiguos computaban la energia. Por eso vinieron a sitios-especiales como esta tierra

nuestra” (1979:32).

Y también la clara conciencia de que-no-se ¢estd solo en el mundo, es decir, los animales
llamados inferiores forman patte no“solo del paisaje sino también del devenir cotidiano
de los personajes: “-eso si, de cerca o.de lejos, los animales escuchan. Ahorita mismo,
mientras conversamos, ;no/ te)da la impresion’de que alguien nos estd escuchando?”

(1979:56).

Esta manera entender que cada ser que puebla la naturaleza tiene vida, es
completamente diferente a los criterios del mundo occidental. El hombre no es maés ni
menos que una planta, un ave o una piedra, pues hasta los minerales tiene un tipo de
vida: “... los animales y las plantas obedecen al hombre que sabe adiestrarlos. También
los minerales. Esa especie de alma o de mirada que tienes loa animales, plantas e

incluso minerales es que lo que los esoteristas llaman elementales” (1979: 189). Es
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decir, “en el mundo americano adquieren plena ciudadania seres que, en otras comarcas,
aparecen relegados a una situacién decorativa y subalterna. Es el caso, por ejemplo, de

los animales™ (Calvo 2001: 14).

Otro punto que también se resalta es el hecho de que el conocimiento no tiene por qué
ser total. Lo absoluto puede ser prescindible. No hay pues necesidad de comprobar algo
para saber que existe: “el cochipe es un ave que nadie ha visto porque nadie ha tenido
tiempo de verla. Algunos dicen que“bajade Ja<lund) Otros aseguran que no es asi”

(1979: 168).

De todo esto se deduce que, definitivamente, estamos”ante otro tipo de percibir y
entender el mundo. El mito no sélo cumple una funcién- tradicional, sino que, de alguna

forma, se actualiza. O en palabras de Antonio Melis:

El devenir es un elemento esencial de:todo mito, representa una_condicion imprescindible
de su misma vigencia. El/dia que el relato mitico_se cristalice, significard su transformacion
en un fésil, digno tan sélo/de un'museo o'de una-tesis doctoral (Calvo-2001: 14).

En el vuelo extético el chamén puede alcanzar niveles de percepeion superiores a los
normales en todo los sentidos. De esto se infiere que en realidad no todos “vemos” u
“oimos” igual: “pero no ver y oir como oye cualquiera sino oir y ver las cosas que
cualquiera no puede ver ni oir...” (1979: 71). Esto implica que se pone en cuestion la
manera ver la realidad. Por eso se puede decir que las plantas enteégenas permiten
vislumbrar una realidad verdadera, sin la carga cultural. La realidad es relativa y sélo

algunos son los que logran este ver y oir verdadero.
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La sabiduria se esconde pero, en este caso, ésta se mantuvo en rituales que durante largo
tiempo fueron perseguidos. Sé es consciente de que se deberia seguir el cauce que
impone la modernidad para que la sabiduria siga manteniendo su poder. Es por ello que
es importante ser discreto, es decir hay cierta ética en ello. “Lo que pasa es que yo habia
tomado una decisién. Me van a preguntar qué decision. Pero no te la voy a revelar, a ti
también cuando el Sampedro te aconseje tomar una decisién, igualmente te aconsejaria
ser discreto” (1979: 56). Esto también se puede entender como una forma de resistencia
puesto que se trata de escomnder y proteger la sabiduria, la cual, naturalmente, es
brindada mediante un pacto; o sea; nuevamente funcionan los ¢onceptos de reciprocidad

y del ritual.

La sabiduria es sagrada: “/..se desarrolla una rafaga que surge desde abajo y pasa por el
circuito. Pero esas son cosas thuy estudiadas. Hay ' otras. cosas que no se saben” (1979:

151) y que por lo tanto tampoco urno debe de tratar de averiguarlas.

El criterio de verdad también esta presente en el suefio. Esto o explica claramente el
lingiiista Luis Andrade: “hemos visto que, én/los Andes subgentrales, el suefio tiene
funcion oracular- es decir de comunicacién con el mundo sagrado y con los muertos”
(2005. 74), pero se debe entender que el caso de nuestro personaje trasciende la
cuestién oracular, pues se puede entender hasta de manera literal, ya que se enlaza con
elementos de su concepcién mitica y de su conocimiento y dialogo con la naturaleza;

por ejemplo, cuando dice:

Como tii sabes, cuando uno suefia con maiz es porque los curas van a llegar la casa. Junto a
ellos camina la chicharra para anunciar que el agua esta proxima liegar. Un dia antes de que
llegue el agua cantan las chicharras. Ellas avisan, ellas saben. Me ha dicho que ello sucede
porque vuelan al revés (1979:166).
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Asimismo, el suefio tiene valor de verdad muchas veces para anunciar lo que va a
suceder pero otras veces el suefio es indesligable del vivir real: “asi lo creyeron los
antiguos, abuelos de nuestros abuelos, y constructores de la huaca. Asi debe ser pues. Y
si ti te has quedado pensando un ratito, cualquiera de estas noches debes sofiar que es
asi pues” (1979: 87). Suefio es igual a vigilia, igual a verdad, igual a realidad. Pero

ademads nuevamente todo se legitima con la tradicién.

El chaman como “cuentero”

Desde tiempos inmemoriales y/casi/todas las-culturas ‘milenarias, el chaman cumple
varias funciones. En muchas de €stas eraliderespiritual,jefe guerrero, artista o poeta,
etc. El personaje de Las tres mitades de Ino Moxo, por ejemplo, es quien guia a su
pueblo en la lucha contra sus enemigos.-Como sefiala/ Mircea Eliade: “Porque desde
luego, el chaman, es él también, un“mago y un hombre-medico, y efectuar milagros
fakiricos, como todos /0s-magos, ‘sean )primitivos ‘0, modernos. Pero ademas es

psicopompo, y puede ser también sacerdote, mistico o poeta™ (1996; 21).

Una de esa funciones, por ejemplo, es ser el tipico “cuentero” o el “curioso” del cual
nos habla Gonzalo Espino, al referirse a una persona que no cuenta como los demas,
sino que es un especialista en el arte de narrar. En la obra se evidencia por cierto que el
Tuno se deleita contando y ademas es consciente de que es un buen contador y de que
sus interlocutores lo van a escuchar también con deleite. Por ejemplo, en una situacion
determinada interrumpe a una persona que estd haciendo uso de la palabra y le dice:

“;me dejas contar, compadre?” (1979:52).
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En muchos de los casos crea los didlogos supuestos que pudieron darse en alguna

época, los actualiza, los dramatiza:

San Cipriano, digo, Cipriano, hizo todo lo que pudo con las artes negras. Pero, nada. Asi

que le dijo:

~-Ceci... ;Qué hay?

--no se pude respondié santa Cecilia--, porque no puedo contra Cristo (1979: 79).
El Tuno, naturalmente, muy aparte de su préctica, se desempefia como dirigente de su
comunidad, suele ser un gran conversador,-y preparar mariscos con un arte que
envidiaria cualquier maestro de ‘cocinaj, as{ mismos es un“artista popular, pues como
explica, €l y su familia viven basicamente de sus artesanias. El estudié pintura en una
escuela de bellas artes (que posteriormente desdefia) \y trabajo en la restauracion de

Chan Chan, pues incluso llegé~a/ hacer sesiones para saber cémo eran los muros

originalmente (1979:13).

Simbologia en el chamanismo

Estermann establece que'jpara.la cultura.andina~“la” “realidad” estd presente (0 se
representa) en forma simbolica, y no tanto representativa o conceptual. El primer afén
del runa andino no es la adquisicién de un “conocimiento” tedrico y abstractivo del
mundo que le rodea, sino la insercidn mitica y la (re)- presentacion cultica y ceremonial

simbdlica de la misma” (1998:92).

Todo en este mundo tiene una naturaleza simbolica, por ejemplo cuando el Tuno
explica acerca de la Huaca del dragén y lo toma como un adoratorio del agua por una

operacién de similitud:
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La huaca del Dragén es un adoratorio del agua y de la Luna. Por eso la cola del dragén es
un arco con volutas, ;quién no sabe que las volutas significan agua? Las cabezas de
serpiente son las cabezas del agua cuando el agua cae maléficamente sobre la tierra. jQué
raro!, ;no? Quizas estaban hablando del diluvio (1979:165)

La simbologia que estd presente a lo largo del libro también tienen relacién con este
saber superior de los animales: “El Sampedro aparece en los huacos con cara de felino,
de serpiente o de venado. El felino es la fuerza, la bravura, la hombria. La serpiente es
la sabiduria oculta. Asi es el Sampedro: fuerte ligero, sabio, asi nos han ensefiado, pues.
Asi los huacos estan hablande” (1979: 69). Es decir,*‘¢l simbolo de la representacion de
lo real, en forma muy densa feficaz “y hasta sagrada; \no es una re-presentacion

cognoscitiva, sino una “presencia/vivencial™ en forma simbolica (Estermann 1998: 92).

La simbologia estd presente también)‘en lainiciacion del' chaman. Es decir
simbolicamente o tal vez literalmente el chamén muere para volver a nacer (1979: 72) y

eso esta presente en casi todas las-culturas.

Simbologia y ritual sori/ uno. solo,~perque ambes~confluyen 'constantemente. Por
ejemplo, en la iniciacién del personaje, el tabaco que se aspira también tiene una

simbologia y se hace mediante un ritual:

El maestro comienza después a levantarte o sea a entregarte la fuerza y el poder. Por la
nariz, debes absorber una mezcla de tabaco con cafiazo, azicar agua florida, perfume tabu
y agua de la cananga. Eso te abrira los ojos, te permitird ver y oir. jMucha vista, mucho
olfato, mucho oido! tienes que aprender (1979:42).

Esta simbologia se realiza muchas veces bajo la operacién de equivalencia entre el

objeto y la funcién que cumple. Por ejemplo, la idea de que San Martin de Porres su
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escoba sirva para limpiar (1979:81). Esta también est4 presente en cada uno de los
artefactos que conforman la mesa como las conchas, la piedra, etc., ya que cada

instrumento adquiere significado por una relacién de contigiiidad:

Después tengo un cristal que significa el Arca de Noé y una piedra que he traido desde el
cerro de Chalpén. Y una concha que estd en nombre de San Juan Bautista por el agua. O
sea el bautismo por el agua. O sea el agua que permanentemente se derrama (1979:81).

La simbologia tiene que ver con los animales y la naturaleza en general, pues sus
caracteristicas mas peculiares de'éstos se siguen, manteniendo en el acto ritual: “un
lagarto de metal permanece con los 0jos abiertos-alli-al-lado. Tu sabes que los lagartos
no duermen. Es un lagarto precolombine que sirve para hacer perder el suefio a las

personas” (1979:83).

El ritual

El hombre andino piensa con-actos-mdas(que con-ideas (Estermann1998: 77). El ritual
implica la importancia absoluta ‘que se.da‘a la-forma; es decir, a como se ejecuta una
determinada accion o ‘actividad. Lo vemos én todo momento, en todos los actos que
realiza el Tuno. Por ejemplo, el recogimiento del Sampedro tiene su ritual que garantiza
su funcién. Las limpias y florecimientos e pueden entender como catarsis rituales que se

adelantan a los males contemporaneos siquicos: El Sampedro debe ser:

...descuajado un dia antes de la Luna llena. Mejor dicho, cazado. Pero para que se deje
cazar y para que no intervengan espiritus intrusos, es bueno hacer un cerco de maiz molido
en torno al cactus y, después, cantarle, bailarle y echarle en la cara jugo de lima con aziicar
y agua de la cananga (1979:61).
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El ritual obviamente también se relaciona con algo que se pide en cualquier religién
que es la fe: “...pero ya te digo, debes venir preparado y con un deseo concreto. Sino, lo

Gnico que vas a conseguir es una solemne borrachera” (1979:62).

Es ritual hace que el chamén realice su performance y de eso el Tuno es bien
consciente. El sabe que podria impresionar con saltos en el aire pero €l considera que

eso es demasiado fécil, que es para los aprendices.

La importancia exagerada que-se l¢'da al procedimiento és lo que, en mayor o menor
medida, garantiza el éxitodde la/sesion o de la curacion: “si.quieres efectos especiales
antes de tomarlo debes guardar.una-dieta especial”>'(1979: 64). Esto también se hace
patente en el cocimiento o préparacion’del brebajes“tiene/que ser siete horas, se deja
descansar por un determinado niimero.de horas, se.debe’seguir una secuencia de orden,

se debe beber a una hora determinada, etc,” (1979:65)

El ritual no solo actualiza. la tradicion 'sino que-la. justifica: por ejemplo cuando el

personaje entrega su sombra a la laguna el maestro le dice que ya no hay marcha atras:

“Alli fue cuando deje de estar bailando contra el tiempo y mire al maestro a los ojos, y vi lo
que decia era verdad. Y también mire al laguna, y me di cuenta que me estaban mirando
allf fue cuando senti un poco de miedo o mas bien un poco de cortedad, porque todos los
maestros de la laguna me miraban. Me estaban mirando los mas viejos, los que murieron,
los que seguiran estando alli en la laguna, porque alli en la laguna han entregado su
sombra” (1979:76).

Hay una clara evidencia del carécter ritual que impregna cada acto del hombre andino.
Esto estd expuesta de una manera clara y contundente cuando al explicar el uso de

ciertas oraciones so conjuros el personaje argumenta que “pero hay que ver la forma
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como lo dices y la fuerza que le impartes. O sea su musica” (1979: 151). Ello,
naturalmente esta ligado también a los actos cotidianos, puesto que hay necesidad de
vivir en armonia con el contexto y esto se sustenta finalmente en la reciprocidad. La
naturaleza obviamente no es el objeto, ella también participa y hace casos a aciertas

invocaciones, por ejemplo para el llamado del agua:

Hay un método afectivo para llamar el agua. Para eso se utilizan zumbadores. La gente
comienza a hacerlos zumbar y zumbar. Asi. Zummmm... zummmm... mis abuelos lo
hacian. A mi me lo han contado..Y seguro-se sigue hacienddjen los lugares donde la
desgraciada civilizacién ‘no_ha entrado. Es una ldstima que.no se siga haciendo ahora
porque es un método excelente:(1979:148).

Incluso, como ya hemos explicado; chasta el cultivo 'de.la tierra es ritual, de alli la
importancia para hombre-andino; por ejemplo, de la Luna en aspectos agricolas y de
reproduccion (1979: 166),-y ademas con la idea de que,-finalmente, cada uno ve lo que
quiere mirar. Es decir, queda claro que‘el 'conocimiento, y larforma de acceder a €], no
es igual para todos. No hay.una sola verdad:*los foraneos.dicen que nuestra tierra, casi
toda, es un desierto. Debe ser porque no han caminado/por/un pampa de noche y bajo la
luna. Debe ser porque nunca han_tomado Sampedro. Debe ser porque no sabe cémo

debe vivirse cuando la tierra esta encantada” (1979: 166).

Es evidente entonces que para hablar de algo hay que conocerlo y no como se ha hecho

hasta ahora con prejuicios y miradas exoticas.



62

2.2.]1 Hacia una de las principales funciones del chamanismo: Finalidad terapéutica

Teniendo en cuenta la importancia que han tenido en las tltimas décadas las formas
alternativas de medicina (fitoterapia, fototerapia, musicoterapia, y toda una infinidad de
“terapias™), asi como diversas formas no occidentales de abordar la salud, sobre todo de
procedencia oriental, a pesar de que muchas de estas practicas son antiquisimas, es
necesario analizar el papel que cumplen los curanderos (chamanes, maestros) peruanos en

este aspecto.

Si se parte de que un considerable porcentaje de las*dolencias actuales derivan del
propio estilo de vida /del hombre, (mala alimentacién, casi) nula actividad fisica,
agotamiento extremo, rutina, ete.) es preciso anotar que-las-dolencias, en su mayoria;
tienen un origen afectivo-mental; ya que todo esto gehera un desbalance en el buen
funcionamiento del cuerpo .y, por'ende; el rendimiento no“es el dptimo. No es casual,
por ello, que el hombre, andino. vea una relacion directa.entre buena salud y
productividad, ya que desde ¢l hecho de que }a salud sea un estado inherente al hombre,
su posesion implica un buen desenvolvimiento en los quehaceres cuotidianos y

laborales, por lo tanto, una produccién 6ptima.

Es importante observar, por ello, que, en el mundo andino- selvatico, la enfermedad afecta
no sélo al individuo que la padece, sino también a su comunidad, ya que deteriora sus
relaciones con el grupo, asi como decrece su produccion. Naturalmente, esto seria mas

grave tratandose de un ser adulto, como anota Camino: “Esto se aplica tanto para
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problemas fisicos como mentales. Para un curandero, el amor excesivo, la abundancia, la
tristeza, son factores productores de enfermedad por el desequilibro o desorden que
suscitan en la vida comunal” (1992: 69), ya que desde siempre, en palabras de
Estermann, “el sujeto andino en general es un sujeto colectivo o comunitario; en lo

especifico, lo mismo también vale para la Filosofia” (1988: 74).

Teniendo en cuenta que, como su mismo_nombre lo indica, aparte de aspectos,
abordados en otro capitulo (como.identidad, resistencia, saber, efc.) una de las funciones
principales del curandero dentro de su-comunidad es velar por mantener la armonia, ya sea
curando, protegiendo de maleS"y/énemigos, asi como\también contrarrestando ataques
de los “ganaderos” (brujos’ maleros). Este aborda ol 'sélo-la curacién de las
enfermedades fisicas, ya sea por su/conoecimiento de la botdnica curativa o, en muchos
casos, como sucede actualmente en su)adecuacion a los nuevos tiempos , el diagndstico de
la enfermedad y su posterior recomendacion para una aténcion medica especifica
(este tema relativo a la situacion actual del chamanismo se-abordara en otro momento), si
no que se centra particularmente en-asuntos relacionados con-aspectos que estan mas
ligados a lo somatico, subjetivo, animico, etc. (como lo mencionado anteriormente:

hasta el enamoramiento excesivo puede ser concebido como una enfermedad).

Se establece la existencia de dos grandes tipos de enfermedades: de Dios (las que tienen
origen natural y pueden ser tratadas por un médico o por un curandero) y las de dafio o
de hombre que son aquellas provocadas por agentes externos y que, en su mayoria, estan
asociadas a un origen externo (viento, huaca, cerro, aire, 0 provenientes también

de quien quiso provocarla, etc.) ya sean estas fisicas o psicosomaticas; es por ello que,
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generalmente, “la curacién con psicodélicos es comprendida como una “purga”; es
decir, como un deseo de limpieza o purificacién” (Chiappe 1985:14). En este caso, la
funcién que cumple el curandero es expulsar la enfermedad del cuerpo a través de
“purgas”, “chupaduras”, “purificaciones”, “florecimientos”, etc. Sin duda, podemos
identificar también, dentro de las concepciones del hombre nativo peruano, aspectos
que han sobrevivido hasta la actualidad y que sobrepasan cualquier clase social o
cultural: lo relacionado a la proteccion de estos efectos externos ya sea con el cultivo
de determinadas plantas/como la sébila y €l Sampedro, entre otras, asi como la

adquisicién de amuletos, cruces, santos, éic.

Dentro de todos estos factores, uno de los.mas importantes del ritual chamanico es el del
florecimiento que implica, a partir de-las visiones provocadas por el Sampedro, identificar
qué aspectos no estan funcienando adecuadamente (casa, amigos, trabajo) para lo cual se
recomienda una correccién o,.en 'todo caso, cuando-el problema ¢s mayor ,1a ruptura total
con la causa del problema. Este aspecto-esti ligado bésicamente a procesos catarticos,
factores sugestivos que, en la actualidad;-aunque.de-distinta manerd, son desarrollados por

los psicoterapeutas.

También es importante observar que este aspecto trasciende la enfermedad fisica, puesto
que quienes acuden al curandero no s6lo son “enfermos” en el vasto sentido de la palabra,
sino que el “dafio” puede afectar también otros aspectos de la vida como “pérdida del
trabajo, el fracaso en los negocios, la pérdida de sus cosechas, la intensificaciéon de su
alcoholismo, la enemistad con sus patrones o amigos, etc.” (Chiappe 1985: 359); es decir,

el florecimiento actia como un efecto renovador del ser humano, una metamorfosis
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espiritual que le ayudara a encontrar su propio camino, a evitar cualquier “desvio”. A

continuacién el personaje explica en qué consiste la “limpia™:

Uno por uno el maestro limpia a los pacientes, ayudantes y curiosos. A todos los que hayan
bebido el Sampedro. La operaci6n cosiste en pasar la espada sobre los bordes del cuerpo. Asi
se nos libra de los pasados y futuros ataques enemigos. E, igualmente, de la influencia de los
espiritus negativos (1979: 131).
Desde este criterio, se puede establecer que incluso las enfermedades pueden ser
culturales, porque en el contexto desde el cual habla el personaje existen enfermedades que

normalmente no existen enda urbe<y viceversa como mal‘de huaca, shucaque, mal de

susto, mal de ojo, etc.

2.3 LA ORALIDAD COMO,  SOPORTE DEL'CHAMANISMO

Ong propone una serie de caracteristicas-del discurso oral, como: acumulacién antes que
subordinacién, uso de epitetos; redundancia, actitud-fradicionalista en el sentido de
conservar el pasado, la relacién, de, lo_que Se narracon el mundo vital, el uso de
situaciones concretas antes que abstractas, efc. (1983:43 a 54); sin embargo, mas alla de
estos rasgos que han sido ya claramente explicados por el autor y otros mas, nos
centraremos en los aspectos que nos parecen preponderantes en el texto que estamos

analizando y explicar sobre todo qué encierra dicha oralidad.

Definitivamente, a estas alturas, ya no discute el valor de la oralidad, pues a pesar de
todo es aparentemente contradicciéon, Ong sostiene que seria mas adecuado hablar de
“texto oral” puesto al provenir de una raiz griega que significa “tejer” seria mas

compatible que con el contacto tradicional de literatura (1983:22).



66

Estas caracteristicas, de alguna manera, nos llevan a explicar una forma de entender el
mundo y, segin Marcone, al comentar la definicién de oralidad de Carlos Pacheco,
establece que “la “oralidad” es algo que no necesita ser efectivamente oral, sino que se
puede encontrar también en la inscripcion del discurso o “texto” oral. Conviene recordar
que la significacion de un discurso oral no es equivalente a su trascripcién o
descontextualizacién de los enunciados de la situacién comunicativa en que fueron
producidos” (Marcone 1983:36). Y. quede todas maneras'el estudio de ésta esta ligado
definitivamente a la cultura dellibro y jque ademas-“subyace a los estudios sobre
oralidad la misma concepeién del-libro y la misma concepcion de poder asociada con

€1” (1983:38).

Se insiste que la categorfa “cultura oral” no déberia ser pensada en oposicién a cultura
letrada (Marcone 1983:45) y que-“‘el-estudio del discurso.oral, y la oralidad, al menos
como se practica hoy en'dia requiere ‘de la-escritura.y; si de hecho no lo hace posible,
esta condicionada por/ella” (1997:48), Sin duda-este comentario que parece tan obvio

todavia se hace discutible en algunos textos;

Marcone sugiere el hecho de que la oralidad es un discurso retérico, asi como lo es el
didlogo, no llega a la trascripcion de una conversacién ni a su reconstruccién y que
ademas la alternativa frente a la escritura seria simplemente la recreacion de ésta
(1997.21); es algo como sucede con el mito, como explicarlo si al arrancarlo de su
contexto pierde su significacion, su fin practico. En todo caso, y debemos aceptarlo, de
todas maneras ya se esta haciendo uso de la escritura; entonces de lo que se trata no es

de “representar la palabra hablada sino dar vida a la palabra escrita, oralizarla”
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(1997:22). Defiende claramente que “las propiedades del discurso oral siempre le han

pertenecido a la escritura alfabética” (1997.25).

El mismo autor usa el término “ilusién de oralidad” en la escritura “ya sea entendida
como la interpretacién de una enunciacién oral ‘original’ a través de su transcripcion, ya
sea entendida como una escritura que estaria bajo la influencia de una economia cultural
oral particular o ‘matriz de oralidad’ como Roa Bastos la llama” (1997:27). Por lo tanto,
de lo que se trata, segin st criterios.es principalmente de 1o pensar la relacion oralidad-
escritura como una dicotomia y que en todo caso celebrar la oralidad en el texto escrito

implicaria la reivindicacién: es una-escritura que-no es escritura porque ya es diferente.

Se asume que en todo'discurso| 14 oralidad. es relative, puestolque partimos del hecho
que finalmente lo que se-analiza es el-texto escrito. Marconeren su estudio sobre Canto
de sirena propone que ‘‘la auteridad . radica en la capacidad interpretativa de aquél que
motiva, selecciona, organiza y\ publica la inscripeion. del discurso oral” (1997: 237); es
decir, desde este punto de vista, es-obyvio que, como-ya se hamencionado, al constituirse
como un recurso retorico, 1o' que se busea €5 la verosimilitud de la oralidad, ya que la
trascripcidn, por ejemplo, de una conversacién seria ininteligible y este aspecto ya lo

encontramos en la tradicién literaria desde siempre.

Fuera de ello, es evidente que mas alla de la discusién de que si hubo o no algtin tipo de
escritura en el mundo andino -sobre los quipus existen estudios que lo proponen como
algo mas complejo que lo que cominmente se piensa, de que sirvieron Unicamente para
aspectos estadisticos y numéricos (Radicati 1976)- es evidente la predileccion por

algunas formas orales que sobreviven en algunas culturas, como las que estudio Parry
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en la ex Yugoslavia o también en la mayoria de nuestras culturas andinas atn vivas (y

por andinas incluyo las que regionalmente se ubican en la costa y selva).

Si relacionamos, por ejemplo, Canto de sirena con la obra de Gonzélez Viafia, objeto de
nuestro estudio, es evidente que en ambos casos el informante, que a la vez es el
personaje principal, no s6lo se siente proximo al entrevistador, al intelectual, puesto que
en ambos casos se trata de personas que comparten el origen geografico, sino que
ademés hay una concieéncia clara.de-que lo que,cuentan .es “bonito”, gusta, seduce,
puesto que incluso en el\caso ‘del Tuno vemos claraniente que, previo al libro de
Gonzalez Viafia, ya se habfan hécho trabajos sobre él; entonces, de todas maneras ya

sabia que lo que €l contabaera;importante.

2.3.1 Significacion de laroralidad

La oralidad es unos de los aspectos-que domina el discurso del Tuno. Existen notables
diferencias, por ejemplo; ¢con €l discurso del nafrador- investigador o presentador. Uno
de estos aspectos es precisamente la interlocucion, proceso por el cual hay un marcado
receptor del discurso que por datos implicitos y explicitos, éste viene a ser el ya

mencionado narrador- presentador.

Existen por lo tanto una serie de caracteristicas que vinculan a este discurso escrito y lo
hacen portador de los rasgos orales como redundancias, onomatopeyas, (Marcone

1997: 140).
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En la mayor parte de la obra quien hace uso del discurso en primera persona es el
personaje protagonista. Ante esto el narrador inicial (presentador), que se podria
identificar con el autor, se convierte en el interlocutor: “Ya te he dicho, eso de la
iniciacion significa que te bautizan como brujo y que después te adoctoran (1979:71).0
“te estaba hablando de los aperientes de mi mujer...” (1979:22). Existen diversas
huellas verbales que ayudan a comprobarlo como la referencia a una segunda persona o
la existencia de preguntas explicitas que se supone las hace a dicho interlocutor pero
que parecen repetidas en' el discurso.del personaje principal. Por ejemplo: “;Por qué
sera, no? Por qué sera que me acuerdo de personas-a quienes conocia cuando estaba
muy nifio, me acuerdo dedmiis.abuelos, me acuerdo de fulano de tal. Y la gente me dice

coémo te vas a acordar si estabas muy nifio” (1979::23).

Este rasgo que es un componente. de'\]a memoria no deberia asombrarnos, aunque
probablemente él se compara’con la-gente.comin- con la que se asombra de su
extraordinaria memoria. Esto lo;podemos entender-que/si bien la oralidad era un marca
de la cultura andina y/no solamente incaica, cuando'se trata de aspectos sagrados, solo
algunos, los “elegidos”, y el chaman es ung_de ellos, estan capacitados para mantener
estas caracteristicas y prueba de ello es que éste no sélo es curandero también es poeta,

dirigente, gran conversador, narrador oral, etc.

También tenemos aspectos que mas bien podrian quedar insuficientemente explicados,
que aluden acierta mimica que se da durante la narracion, aunque luego explica y no
deja suelto el dato: “...veo que la imagen de Cristo me hace asi” (19722). Este asi se

refiere a una sefia que le hace la imagen al personaje durante una sesién chamanica. Las
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preguntas explicitas aparecen en boca del personaje, de esta manera el presentador trata

de desaparecer y darle la voz del discurso a este tltimo.

El discurso del Tuno esconde un rasgo oral preponderante que es imprescindible para
entender su cosmovision. En primer lugar, que todos los acontecimientos pasados tienen
una actualizacién y una autentificacién por medios orales. Y donde es evidente que la
categoria de que un hecho sea verdadero o que en realidad si haya acontecido depende
de ello. La oralidad no sépone en dudd: Abundan, referéneias verbales como “me han
contado”, “me han dicho™) “créen’cpero que soniaspectds que en ningin momento se
cuestionan. Incluso al anunciar “lagente dice’/estamossante un discurso donde “la
gente” es también “yo/dige™ ya que la gente representa ala tradicion de la cual €l forma

parte.

Otro aspecto de la oralidad es que €ste discurso es aparentemente improvisado. No tiene
secuencia. Se pasa de un femaca ‘eotrb. Por.gjemplo; cuaiidd empieza a contar de como
caer simpatico a la/dente, corta daysecuencia_de dicho Telato para introducir otro

referente a un hecho histérico que paso en el'cuartel (1979:28-29).

Del mismo modo, la oralidad se manifiesta también en la aparicion de repeticiones:
“trabajaba bonito, pero era un tipo bravo. A él lo mataron sus ayudantes. Sus mismos

alzadores lo mataron. Le dieron vueltas con sus mismas artes. Con sus mismas artes lo

mataron” (1979: 28).

La repeticiéon no solo se evidencia en los aspectos sintdcticos como el ejemplo mostrado

anteriormente sino también en el criterio semantica o de informacion: “Te estaba
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hablando de los parientes de mi mujer. Su tio, el maestro Pancho Centeno, fue uno de
los que me iniciaron™ (1979: 22) y paginas después: “Yo he aprendido la brujeria y me

he iniciado en sus secretos gracias a un pariente de mi mujer” (1979: 31).

Otro tipo de repeticion es la redundancia: “En uno de los buques en que trabajaba como
pescador, me meti a ayudante de cocina de un chino, maestro culinario. Aprendi
bastantes cosas; mucho me ha gustado la cocina a mi” (1979:47). Ademés la cocina es

también un arte que manejael charidn apariede otfos ya ienhcionados.

En el caso de jHabla, Sampedio: Elama a los-brujes! es.evidente que los rasgos de
oralidad primaria comq establece/Ong ya no.existen 'y serd mas apropiado hablar de lo
que propone Marcone/\de f"urt-sujeto oral que tal vez sealotra forma de sujeto escritural
en donde oralidad y eséfitura’ no \sof’ pensadas como oposiciones (1997:48). Esto se
puede sustentar en el hecho|de\gue el-protagonista/o informénte es un sujeto que ha
recibido educacién naturalmente-al estila-ocerdental: gue ¥4 no habla el idioma nativo,
que incluso ha tenido 'su paso ‘por/estudios\ superiores, pero que sin embargo es

consciente de su identidad como alguien gué ha quedado 4l margen de la historia oficial.

Un caso contundente es la evidencia que se le da en las formas dialectales nortefias, y
que parece de manera contundente en el discurso del Tuno, al verbo “dicen”.
Revisando el libro de Andrade (2005) veo que esta experiencia del “dice” en el sur es
tan contundente por el hecho de que incluso lleva a situaciones de verosimilitud o al
suefio, pero en el norte hasta la fecha, y lo siento en familiares y amigos, basicamente

tiene la intencion de dar una informacion cierta, pero de la que no se esta seguro de la
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fuente, sin embargo se asume, con cierta contundencia, que dicho enunciado es

verdadero.

Es evidente que por parte del personaje no hay una posicién entre oralidad y escritura.
Sabe que por un lado esta el mundo moderno que se aprende en la Escuela y ante lo cual
uno ya no puede ser indiferente, ademas que se ensefia en castellano. Es mas en algin
momento una mujer que lleva a que curen a su hijo adolescente que le ha dado por ser
marinero o poeta. La madre diceyquettabivez €l Tund no lo cure porque ella ha

escuchado que a don Tuno le gustan los poetas (Gonizalez1979:2006).

Es obvio que el otro lado serd la pralidad permanente-quese evidencia en los conjuros,
en los cantos, lo cual resulta claro-ctande. el protagonista), el Tuno, le dice a su
interlocutor, apréndete~esta—cuenta’ de| memoria (1979:60), no le dice copia o
grabatela o escribela; De.ld misma shanera, estamos en un mundo de convivencia ya
irrenunciable que tambign ‘en ‘ofrocmomento-se-manifiestaen el hecho de conciliar la
religién oficial impuestd con sus cregncias que sofi poderosas, e inevitables como el

atavismo.

Como el mismo Marcone sefiala “la idea misma de que existe una forma de
“intercambio” e “influencia” entre escritura y oralidad, y el subyacente presupuesto de
que se encuentran en una relacion de oposicion que cierta escritura habria perpetuado

pero que otra estaria superando” (1997:25).

Hasta ahora existen personas, una de ellas es mi madre, que cuando cuenta anécdotas

los hace adoptando la forma de entonacién, la mimica, las posturas, e incluso los giros
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lingtiisticos que son propios de los personajes de la anécdota: estamos ante lo ideal oral

en el discurso oral (1997:20).

Entonces al asumir la literatura oral con todas sus variantes ya mencionadas veremos de
qué manera esta oralidad logra cobrar significancia en el discurso chaménico de nuestro
personaje. Aunque més alld del tema, gran parte del libro se encarga de explicar
acciones cotidianas, familiares, pero con una carga semantica que definitivamente puede

configurar lo siguiente:

Oralidad: Tradicion; Escritura: Modernidad

Es evidente que el Tuno no sélo tuvoruna formacion en la escuela, sino que ademas él
es consciente del valor que ocupa la cultura occidental -en lawida de los pueblos. En la
narraciéon vemos que' nuestro- personaje tuvo la necesidad de hacer estudios de
enfermeria que le ayudan“a validar'sus’ practicas haciendo| analogia entre su saber

heredado y aprendido con el saber oficial:

En el cuy aparece el higado con sus sintomas visuales y objetivos; los rifiones; por
consiguiente, el pancreas, el estdmago, el duodeno, etc.... y lo que yo hago es
sencillamente leer. Y receto yerbas. O lo mando a un urdlogo, a un cardiélogo, etc. depende
de qué drganos esté afectado. O lo curo con una mesa si estd embrujado (1979:1961).

También se da el hecho de que él tuvo que estudiar las tradiciones misticas de otras
culturas para poder hacer un paralelo con su propio saber y buscar conclusiones que no

equiparen con el saber occidental y saber que hay culturas que han estado en lo mismo.
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Por otro lado tenemos el papel que cumple la oralidad. Esta es concebida, y pese a yano
usar la lengua de sus antepasados, como la que guarda ese saber y que se trasmite

también por via oral.

La oralidad protege la sabiduria

La sabiduria ha sido trasmitida de generacion en generacion. Esta sabiduria no solo esta
presente en el hecho de usarla sino tambien de guardarla./No existe pues un libro de
como uno aprende a ser curandero 0/ chaman. Esto se produce en la practica y mediante
el trabajo, en los hechos. Las: cuentas o conjuros-nos llevanial hecho de que incluso la
oralidad se relaciona con la individualidad puesto \que €s mejor hacer sus propias
cuentas antes que aprénder de  otro:-“Todo.depende-del hombre, del Maestro. El
verdadero maestro no tiene; incluso, que aprenderse la cancién de una huaca. Si quiere,

lainventa. Y creo que es lo mas-aconsejable’ (1979: 192).

En este caso vemos que €l desarrollo-de la individualidad es sumamente importante. Un
hombre desarrolla su ‘verdadera potencialidad cuando s€ encuentra a si mismo. Se
opone, naturalmente, a la homogeneizacién a la que nos lleva el mundo moderno. En

este caso se esta mas cerca de las tradiciones misticas orientales.

La oralidad como portadora de una manera de ver el mundo

Definitivamente, como establece Carlos Pacheco, la oralidad también implica “una

particular economia cultural capaz de incidir de manera sustancial no sélo en los

procesos de adquisicion, preservacion y difusion del conocimiento, sino también en el
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desarrollo de concepciones del mundo y sistemas de valores...” (Marconel997: 34).

Esto nos lleva a proponer que la oralidad o ciertas caracteristicas de ella hacen que uno

tenga una manera de concebir ciertos criterios de manera particular.

Un aspecto sintactico constante y que aparece en la obra tiene que ver con el uso de
formas verbales que indican duda como “dicen”, “creen”, “piensan”, pero que dentro
del texto este criterio de verdad se asume sin titubeos, ya que el “dicen” implica que se
sabe de segunda fuente pero con suficiente certeza)de que es real: “algunos dicen que
esta encantado el Cerro Blanco:..es'el cerro que mira y'se Convierte en jaguar o en tigre

por la noche. Es el cerro que-se come la memoria-del que lommira fijamente” (1979: 52).

Esto incluso se usa ng sélo en ¢l .aspecto,escrito,sino \por personas que han tenido
estudios como ya hemos~mencionado anteriormente, “pues-el aprendizaje es distinto
entre una cultura alfabeto_y una \que mantiene rasgos de oralidad (Ongl1983: 47). Pero,
ademas, de la cita se desprende’que el dicen se verifica en la posterior afirmacién se
come. Incluso, al atribuir cualidades’ de ser, vive al-cerro estamos ante lo que ya hemos

anotado, anteriormenté: de que para el hombfe andino la naturaleza esta viva.

Oralidad y ritual

La memorizacion oral atafie al rito, puesto que mas importante que el contenido es la
intensidad, es decir la importancia que adquiere el significante. Existen alocuciones
del Tuno donde el significante subordina completamente al componente semantico y
puesto que como que el discurso oral es irrepetible, éste “es presentado una y otra vez:

no palabra por palabra, sin duda, pero si con un contenido, sentido y estructura
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formulaica que se mantienen constantes de una ejecucién a la siguiente” (Ong 1996:

69).

Todo golpe de espiritismo, magnetismo, hipnotismo o sugestién. Altos montes, rapis, capis,
calaberis. Oh diosa Cheva, no permitas que mi cuerpo sea preso, herido ni muerto. Con dos
te veo, con tres te ato. La sangre te bebo, el corazén te parto. Desde el monte de San Eliseo
veo a mis enemigos llegar. Tienen los ojos vendados y el corazén amartillado. Véigame el
pan consagrado que no se lo quiero dar a soberano Begenaro, por la Santisima Trinidad.
Amén (1979:159).

De igual manera, todos estos actos que se realizan durante la ceremonia del ritual se
trasmiten y se aprenden/por via(oral: Incluso como se puede observar también la
estructura de las cuentas estdn hechas en-base‘a répeticiones y es obvio que la estructura

es casi la misma. Destacan‘dentro-de casi todas ellas las.enummeraciones constantes:

Enredaderas de la mala

Suerte,

en babeadas,

en renqueadas,

en rodadas,

en accidentes,

en intricados pleitos (1979: 62).

Estas enumeraciones las vamos'a encontrar,-como-ya se dijo en casi todas las cuentas.

Pongo un ejemplo mas para que-sea evidente:

Lugar por lugar,

Hueso por hueso,

Ojo por ojo,

Oreja por oreja,

Brazo por brazo.... (1979:68).



CAPITULO I

COSMOVISION Y RELIGISIODAD ANDINA

3.1 SINCRETISMO RELIGIOSO EN LOS DISCURSOS CHAMANICOS

3.1.1 Elementos de la religiosidad andina

El ser humano, adaptable por naturaleza; supo-adecunarseia/las mas disimiles situaciones
geograficas, climaticas, etc, En el antiguo Perd; en cada lugar donde se encontraba, en
cada paso que daba, el hombre- siempre se sintié parte de su habitat, ni mas ni menos
que una planta o una piedra. Esto—hace que; en primer lugar, los aspectos que lo
cobijaban o en los cuales-desarrollaban sus actividades) cumplen al mismo tiempo las
veces de deidades a las que\se les adoraba, se les  temia, y también con quienes
dialogaban y de quienes aprendian. Por ejemplo, €s sumarnente relevante la importancia
que cumplen el mar y el desierto para-el.hombre-costefio; 1os cerros y los ojos de agua
para el habitante andino; y los rios y la selva inconmensurable para el hombre

amazonico.

Estos aspectos no solo marcan su forma de pensar y sentir el mundo, sino también a los
asuntos relacionados al desarrollo cientifico e incluso estético. Como por ejemplo: “En
la costa norte, los moche usaron la policromia para despegarse de la aridez del medio
ambiente” (Millones 1987: 81). Esto es mds atin evidente en la relacion que se establece

con los cerros, ya que con respecto a las cordilleras “la insignificancia de los seres
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humanos ha tenido repercusiones notables en la conformacién de su mundo espiritual”

(Millones 2004: 12).

Es por eso que el habitante andino va a desarrollar una cosmovisién de absoluto respeto
a los cerros (apus), a los fenémenos naturales, a la tierra misma, a quienes se les
atribuye cualidades benefactoras pero también que pueden ser terriblemente
destructoras cuando no se cumple con los respectivos rituales. Opera en este aspecto la
constante idea de reciprocidad, la cual “no-solo-es una expresion festiva o ceremonial de
la vida, sino ademas el cumplimiento.de un deber” (Estermann 1998: 234). Es decir, los
ciclos vitales mantienen su.-armoriia mientras se:tespete-la estabilidad de la relacién
entre el hombre y la naturaleza.*‘Esta continuidad se da'porque la base cultural magico-
religiosa autdctona —el culto<local, a-las huacas, cerros, / fuentes, cuevas, animales,
plantas, personas, etc. —no ha -podido/ ser sustituida por-les incas ni por la Iglesia

catdlica”. (Polia 1994: 11).

Estos pagos se realizan'en los rituales comunitarios o“individuales, dependiendo del
objetivo que se busque, ya sea para pedir condiciones/ favorables (como buena
temporada para la siembra o la cosecha, o también para terminar con una plaga) y,
asimismo, en el caso de los curanderos, para pedir algin favor, alguna yerba curativa
para de esta manera desarrollar en condiciones éptimas su oficio, incluso para que libere

de algin mal a una persona afectada por haber transgredido alguna regla.

Se debe tener en cuenta ademas que a pesar de que los cerros constituyen lugares
sagrados, s6lo son algunos los considerados “encantados”, dotados de misterios,

sabiduria y sobre todo de poderes. Son estos, al igual que otros fendmenos naturales que
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se encuentran cargados de animismo y sufren, por lo tanto, las mismas dolencias que un
hombre y se regocijan con las mismas cosas con las que este puede regocijarse.

Naturalmente, desde esta concepcidon las deidades siempre premian o castigan sus

acciones.

En las tradiciones andina, costefia y selvatica es muchas veces el chaman (o maestro)
quien desde tiempos inmemoriales encabeza estas ceremonias. Muchas de éstas en la
actualidad se encuentran en las fiestas comunales, en la limipieza de canales e incluso en
las actividades agricolas y pecuarias.) Para ellosse hacen diversos ofrecimientos fisicos
o simbolicos. Entre estas ofrendds. se-pueden incluir diversos animales, como la llama,
el cuy (que por ejemplo se-usa para que el cerro suelte-el anima de una persona); asi
como también joyas, pero basicamente perfumes caracteristicos (agua florida, agua de la
cananga) y algunas plantas y.licores que mientras mas,sofisticados sean mejor cumplen
su funcion. Estas exigencias las encontramos en todos'los lugares sagrados o, que de

alguna manera, estan ligados estrechamente a-1as-actividades de alguna comunidad.

Dentro de estas ofrendastambién ocupan unugar preponderante los cantos de alabanza
(antiguas formas de poesia). No existe maestro curandero que en sus rituales deje de
usar la alabanza a los fenémenos naturales con los cuales tiene un “pacto”. Estos son
finalmente los que hacen despertar a los encantos, ayudan a llamarlos, también
convocan a otros maestros y formas amigas, dan claridad a la actividad y sobre todo

guian el proceso del ritual. Por ejemplo:
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Cerro Blanco

Cerro Colorado

Botoén de Oro,

yo les pido la

llave del encanto. (1979:117).

Como se puede observar, en la cita anterior, los cerros actiian como aliados del trabajo
que va a realizar el chaman, brujo o curandero, como es el caso de nuestro personaje.
Estas consideraciones de alabanza, también se le da a algunas plantas para que cumplan
adecuadamente su papel visionario o curativo, por ejemplo, el Tuno, personaje central
del libro de Viafia dice que'para que una planta de Sampedro esté contenta se le debe
cantar, bailar y soplarle con agua florida’o'con cualguier otro perfume de vez en cuando.
De esta manera, se le estara tratando de hombre a hombre, 'de-sefior a sefior (1979: 151).
El mismo personaje sefiala” lo 'signiente con respecto a“una laguna sagrada (laguna

Shimbe):

...Con ser agua es hembra. La-laguna curandera es blanca, hembra.

A esa mujer, mejor dicho, a la Taguna Shimbe se cuentala historia'de la curandera, hermosa
serrana yerbatera (1979:/101).

Incluso son mas impresionantes los cantos:que el curandero lerecita para obtener sus
favores: poemas amorosos, cantos de alabanza absoluta a una mujer, a la laguna. Es
obvio que la naturaleza es sexuada. No se debe olvidar ademas que segiin la tradicién de
los curanderos de la actual Huancabamba, estas lagunas sagradas que forman parte de
las Huaringas exigen también otros pagos como monedas de plata o tesoros y, sobre

todo, no permitirse el olvido, pues exigen el recuerdo constante.
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Es evidente en este caso que estamos ante una concepcion en la que el hombre no
margina lo que es parte de su contexto (naturaleza) sino mas bien aspira a una
conciencia armoénica que en caso de ser transgredida generara el caos individual-

colectivo. Veamos por ejemplo una de las tarjas preparadas por el Tuno para convocar
los favores de la laguna Shimbe:

Con turuecay

tus hilos colorados,
morados

amarillos.

Con tu rueca, con tu antara,
con tu tambor,

con tus hilos

blancos,

vienes correteando tu ganado
blanco,

tus flores de agua,

tus ovejas de agua,

con tus manos de agua,
con tus ojos de agua

y el agua que no es agua
sino tu amor.

Yo te pido

el érnamo lirio.

Yo te muerdo

tus muslos de agua

y el agua que no es agua.

que piensa en mi nada mas;,

que trabaja para mi nada'mds,

con tus ojos de agud

nada mas. (Viafid 1979:102-103).

Es obvio que la naturaleza es la que brinda-el poder y la sabiduria. E] hombre no puede

conocer sin acercarsela. Todo esta “escrito” en cada manifestacion de ella.

Aspectos de la religion occidental

Con el paso de los afios, la religiosidad andina y también la selvatica han ido cambiando
y adaptando elementos foraneos (basicamente cristianos); por ello, es casi imposible

encontrar cierta pureza en estas; sin embargo, “la sincretidad no es simbolo de impureza
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ni de decadencia, sino de organicidad y de interpretacién cultural, de la

interculturalidad del hombre mismo” (Estermann 1998: 261).

Es facil ademas entender que la mayoria de religiones fueron sincréticas y que por ello,
sobre todo en Oriente, cada cierto tiempo surgen nuevos religiones que adoptan diversos
elementos y de diversas tendencias y épocas. Es importante entonces sefialar que una
caracteristica fundamental de las religiones prehispanicas consiste en no ser
excluyentes, lo cual como/ya hemos:sefialado tieneque ver'con su condicion politeista.

Es comtn en la actualidad, apreciar entre,los Objetos-que intervienen en la “mesa”
elementos propios de las.religiones. cristianas;-por ‘ejemplo estan diversos santos y

virgenes como San Cipriane; asi como es imprescindible el-patrén de cada localidad.

Esta influencia se puede observar en las oracionés que sc'realizan durante el ritual. Casi
siempre se hace alusién al dies cristiano |y 'a ofras .entidades parecidas. Estermann
sostiene que probablemente el ‘arraigo’ del catolicismo en 1a poblacion andina se deba a
que coincida con esta én el hecho. de tener intermediarios eit el acto ritual (santos y
virgenes); por eso, las religiones protestantés clasicas practicamente no han podido
“inculturarse por la importancia de la palabra, el purismo iconogréfico, la insistencia en
la gracia no merecida (sola gratia), la predestinacion, el rechazo a los mediadores y la

dialéctica exclusiva entre dios y el hombre” (1998: 280).

Aun asi siempre hay la impresién de que “Dios” es asumido en su relacién con la
naturaleza. Los evangelizadores se apoyaron en las formas coincidentes de las

religiones nativas:
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Para forjar el cambio, aprovechando el hecho de que con solo ligeras alteraciones formales
se podia sustituir la forma anterior por la de la cultura de conquista, lograndose al mismo
tiempo una transformacién radical en el contenido doctrinario (Warman 1972: 83).

Los indigenas crearon una cultura de conquista seleccionando aspectos de la cultura
espafiola, como es el caso de la danza de moros y cristianos, “no por ser anénima ni por
ser tipica, sino porque desempefiaba un papel en el proceso de la conquista... Es decir,

seleccionaron lo que era importante para sobrevivir” (Warman 1972: 13).

Sin embargo, finalmente €l pensar. que emnrlos pueblos indigenas la religion era elitista,
de alguna forma contradice €l hecho de que €l chamanismo haya sobrevivido hasta
nuestros dias, pues si alcanzé este'logro implica que estuvo mas bien ligado a aspectos
integradores y su difusion/fue¢ mayoritaria.| Pues,.\ademas de ello, como ya lo
mencionamos, “la cultura andina ha sabido“aceptar-y reinterpretar lo cristiano, el
universo religioso de importacion: dios, la virgen y 10s santos; es decir, el ‘alto cielo’
aparece por encima del universo mitico ancestral de los espiritus tutelares; habiendo asi
dos niveles: lo cristiano catélico. y lo mitico, con sus respectivos ministros: el cura y el
chamén” (Polia 1994:/11). Lo cual no representa ufia contradiccion sino mas bien una

concepcion sincrética.

Acerca del “diablo”

El diablo nunca habité las mentes de los antiguos peruanos; esto incluso se puede
probar en el hecho de que no existi6 un término equivalente en las lenguas nativas. En
este caso lo tratamos porque ha llegado a ser tan determinante en los procesos

evangelizacién:
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Tal es el caso de la doctrina cristiana... ‘compuesto por la autoridad del Concilio
Provincial de 1583°. Para esa época, ya se habian consolidado algunas de las traducciones
bésicas, tal es el caso de ‘diablo’ que se suele traducir como supay, palabra que si bien es
quechua seria imposible pensar que tendria connotaciones que le permitiesen presentar un
concepto que no existe en el universo cultural andino. Es interesante anotar que Santo
Domingo Tomas, autor de un diccionario muy antiguo, agrega mana alli a la palabra supay,
es decir, ‘no bueno’ (Millones 2004: 129).

Al imponerse la religion del vencedor todo ese complejo conocimiento de nuestros
antepasados pasa a ser visto y concebido de la manera mas torpe y facilista pero que
naturalmente en su momento sirvié como un instrumento de sometimiento es decir todo
lo que no es catdlico o cristiano pasa a ser'concebido comgiel “diablo” y comienza una

persecucion descomunal para exterminarlos. Veamos 1o que seiiala el Tuno al respecto:

(Qué si me he compactado/con/el-diablo? ...Mira, agui, entre nosotros el diablo es un
invento nuevo. Al diablo.lo han'traido los curas: Cuando hacemos una mesa llamamos a los
gentiles, a los huamanis_que viven en los cerros:/;Ellos|son el diable? ...Mira que no lo
sabia (1979: 169).

Es evidente entonces que existe por parte de nuestro persondje, una conciencia clara de
que en realidad la cultura-occidental ha-impuesto-su-manera.de concebir el mundo pero

pese a ello la tradicién conserva-€se saber:

Después de todo he/ llegado a pensar que no hay espiritus malos ni'buenos. Nosotros no
hablamos con el diablo: No es a él a quien-pedimos nuestros poderes. Es a las fuerzas de
aqui, a la propia tierra. Al mar, a las huacas, a los rios. A las montafias. Y también a los
gentiles, que son nuestros antiguos, porque pues eternamente caminan por debajo de la
tierra y el mar. No importa lo que digan las canciones, aunque ellas mencionan no sé a
cuantos diablos. Eso se debe a que, en castellano, se llaman diablos a todos los espiritus y a
todos nuestros ancestros (1979: 191).

Por otro lado, el diablo es concebido como un ente que no alcanza las dimensiones que
se le dan en la cultura occidental, aunque en los ultimos afios podria haber cambiado
esta concepcién ya que “desde el tiempo de los primeros esfuerzos misionales la iglesia
enfatizé que los indios sélo podian ser convertidos si se les amenazaba con el infiemo o

con el castigo divino” (Polia 1994: 84). Lo mismo ocurre actualmente con las sectas
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evangélicas que predican en base a dos conceptos importantes: El diablo y el

apocalipsis. Pero en el caso de la visién de nuestro personaje, al parecer el chaman

puede dominarlo e incluso tener mas poder que él:

Qué ’mie.do le voy a tener al diablo, si yo al diablo lo puedo hacer. Yo puedo hacer mi
propio diablo: Lo suefio primero, lo modelo a mi manera, le doy potencia, y con este diablo

trabajo, con este diablo espanto a mis enemigos, con este diablo no hay diablo que no pueda
venir a perturbarme.

Te voy a demostrar que no hablo por hablar. Mira, aqui tienes al diablo. Ya lo habras visto

antes en mi mesa, pero no lo has visto trabajar solo, y esta noche vamos a probarlo (1979:
169).

La muerte en la cosmovisién chamdnica

Uno de los aspectos importantes-de las religiones prehispanicas fue la manera peculiar
de relacionarse con la muerie 'y se/puede-constatar que esto atn perdura: Los muertos
siguen manteniendo su vigencia 'y actiando -dentro de la familia y la comunidad.
Precisamente, durante la celebracion del dia de los muertos«(2 de noviembre) es muy
comun que en muchos hogares‘andings y costefios; incluso en Lima, por la migracion,
se le prepare los manjares que mas le, gustaban-al difunto pues de esta manera se estard

asegurando el bienestar'en su “otra vida”,

Yo creo que esta no es solo cosa mia. Creo que en mi tierra, todos estamos contra el
tiempo. Por eso en los velorios no hacemos como se hace en otros sitios. Nosotros aqui
bailamos y cantamos. ;Por qué? Porque el muerto no es un muerto en cuanto muere. En
cuanto muere ha terminado por vencer al tiempo (1979: 44).

Esta influencia es ain mayor cuando el muerto fue una persona importante. En el caso
de los chamanes, éste, que pudo ser un maestro, sigue brindando consejos, sabiduria y
sobre todo dando poder a quien ejecuta el ritual. Esto quiere decir que el muerto vive:

aspecto que va a ser imposible desde las concepciones occidentales. También, prueba de
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ello, es la decision de Atahualpa de bautizarse para evitar ser incinerado y de esta
manera volver a reunirse con su panaca y seguir manteniendo “vida y poder” (Millones

2006: 343).

A los muertos tampoco se le tiene miedo, porque de alguna forma la relacion con los

vivos, sobre todo con los chamanes, es ante todo una relacién de prolongacion:

Como tu sabras, la brujeria ya se hacia aqui desde el.tiempo de los gentiles. Y también
cuando llegaron los espaiioles. De la misma forma se ha hecho.-hace miles de afios. Los de
hoy cantamos las mismas. canicionés, magicas.y usamos'las:mismas artes que los de ayer.
Todo esto ocwrre porque nuestra-vieja nacién sigue ~iviendo. Y viven también nuestras
huacas. Alli estan viviendo. Alli-nos’estan‘hablando protegiendo.

Con nuestras huacas trabajamos. “Ellas nos dan buenos: consejos. Y también, nuestros
muertos hablan. Los nuéstros son muertos habladores.

Hablan los muertos, las aguas/las-huacas. Nos dan remedios. Nos confieren fuerzas! Y qué
tales fuerzas! Todo aqui estd/vivo.(Porque éstates tierfa; y.agua viva, y cielo vivo. Tienes
que aprender a hablar-con ellos alguna vez (1979:45).

Sin embargo, la coyuntura-de la sociedad tambien afecta a los.muertos, pues como dice

el Tuno, refiriéndose a un antiguo maestro:

Si piensas en Salas; piensa en don Victorino Samamé:“Ya debe estar muy viejito. El ya est4
muerto, pero hemosllegado a una-época en, que.hasta”los muertos envejecen. Viejito y
muerto acuden a mi mesa todas las veces que 10 llamo. Y siempre me ayuda en mis trabajos
(Viafia 1979: 28).

Parece ser evidente que la interaccion entre vivos y muertos también no escapa a la

decadencia del mundo.
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3.1.2 Vision holistica

El saber, como una forma de aprehender la realidad, no sigue los postulados de la
tradicion occidental donde la realidad se experimenta o se sustenta en la praxis, ya que
muchas veces éste es valido en la medida que lo es para el grupo cultural o para la
tradicion. De la misma manera, como estos aspectos ontoldgicos son culturales, lo que
existe y no existe también lo son (De Paz 2002). Por ejemplo, en la obra objeto de
nuestro estudio, se habla dé cierta ave qué’Viene a-ser la quie anuncia qué yerba debe
usarse en tal curacién o también la'que)lleva mensajes y propagando el conocimiento se

dice:

El pajaro pinto nos dice que flores debe usarse para curar a un-enfermo. Trabaja con toditas
las flores de los Andes. Se~parece mucho al picaflor, aunque yo nunca lo he visto.
Solamente lo he oido. Clic, clic, clic llegahasta aqui-cantando, y ves todos los rios que ha
cruzado. Clic, clic, clic, se va después llevando.todo 1o,que ha visto aqui (1979: 96).

El “péjaro pinto” ya en si no.s6lo_es el pajaro;-es tambicn la-totalidad de lo que ha visto.
La experiencia no es lo que una es; tampoco-la-vida, La vida es también lo que nuestros

ojos han visto y lo que nuestros sentidos-hanvexperimentado‘a través de otros ojos.

Por otro lado, dentro de la tradicién racional, la subjetividad no tiene valor de verdad.
En este punto es evidente que para el hombre andino todo es visto holisticamente, ya
que la subjetividad también tiene validez y eso a pesar de que el Tuno ya muestra
bastante influencia del pensamiento occidental como tratar de argumentar
cientificamente y equiparar su conocimiento con el occidental oficial. Esto es
paradéjico, sin embargo, porque ademas esta la carga animista que propone el Tuno con

respecto a las huacas:



88

La gente dice también, eso yo no lo sé, que la huaca te puede enamorar. Y que te manda
aire de su vientre, de sus piemnas. ;Es humano, no? Yo no creo en eso porque yo todo lo
pienso cientificamente. ;Como, qué dices? Bueno, claro. Esa puede ser la razén que te
hace volver a tu tierra, a la tuya, después de tanto tiempo de caminar por tierras extrafias.
iQué huacas hay pues en esos paises lejanos! (1979: 100).

Es evidente, sin duda, lo que argumenta el fildsofo De Paz que la cultura andina no se
pude entender sin tener en cuenta su enorme poder de asimilacién (2202: 146). La
nostalgia por la tierra, por la huaca, también se puede entender como una nostalgia por
el pasado que se afiora y/se quiere volver; pese-a)las aparentes contradicciones de

nuestro personaje.

El Tuno estd a caballo/entre las/dos. tradiciones. y.no’ encCuentra diferencia entre la
ciencia y lo que podria ser la supersticion. .Incluso en.el discurso de los personajes que
se muestran escépticos ante la performance del Tuno-encontramos datos que nos hacen
ver que este desarraigo no.es tal)y-que-aparece en pequefios.aspectos: “y ademas todo
eso es peligroso. No es que yo.crea en-eso de-antimonios' minerales. Pero imaginate que

esa piedra tenga malos aires...” (1979 121).

Aspectos que en la cultura occidental son considerados como negativos como la muerte
o el olvido en esta cosmovisiéon adquieren su naturalidad porque todo debe existir,
entonces el olvido también podria ser bueno: “- ;Por qué quieren que la cure? Dije-
¢ Qué malo tiene olvidarse si todo el mundo lo hace?, y en la escuela se debe ensefiar a
olvidar” (1979: 212). Las interpretaciones que €l hace de las cosas que utiliza en la
“mesa”, porque necesariamente todo tiene su significado y simbologia, es personal ya

que se trata de su propia bisqueda.
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La idea de totalidad hace ver que el ser humano no puede concebirse como un sujeto
individual, porque el individuo trasciende la comunidad: “Cuando un hombre cae
enfermo, algo anda mal en la comunidad. O quizés en su casa. Tt sabes que también las

casas caen enfermas” (1979: 191).

En el conocimiento andino no existen las contraposiciones entre malo y bueno. No son

excluyentes, son complementarios, ya que no todo es solamente bueno y viceversa.

Animicidad y/o animismo

El pensamiento del antigue.habitante del norte peruano,.que en la actualidad ain
modula su manera de desenvolverse, concibe que los mundos que estan mas alla de los
limites de lo que en el ‘entender occidental concibe comoirealidad, no sélo acepta como
tal el mundo fisico, cercafio, palpable a nuestros sentidos, sino otras posibilidades de

vida que traspasan las categoria entendidas desde-un-criteriosracional o cientifico.

La categoria de “ser vivo’ involucra 1io-sélo a-las plantas y animales, sino también al
agua, las piedras y otros elementos minerales. Por ejemplo, cuando comenta su
“iniciacién” dice que probablemente las lagunas ya se pasaron la voz y saben que
ademas ya hay un nuevo brujo (1979:75), y también mas adelante al comentar sobre el

poder de los minerales dice:

El mineral es més bruto que el vegetal. Digamos mejor que su conciencia no es demasiado
inteligente. Salvo que sean, por ejemplo, depurados como el oro y el acero. El acero se usa
mucho en brujeria porque tiene una recepcion especial de los fluidos, de las emanaciones y
de las vibraciones de las personas (1979. 189).
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La informaci6n que se propaga, que es un patrimonio del saber colectivo, de la tradicion
es suficiente para dar a algo la categoria de verdad. Y aunque parezca cierta
contradiccién hay la certeza de que los animales son portadores de mensajes y si no
hablan (sélo los “iniciados” pueden “hablar” o entenderse con otros seres vivos), pues

su sola presencia ya es sefial de un c¢ddigo comunicativo:

Que los animales hablen, no sé. No te lo puedo asegurar. Pero la gente porfia que la lechuza
anuncia tragedia y que los perros pueden ver a los muertos” o algunas lineas después: “lo
que si te voy a decir es que el pajarito pichichiu y el caballito del diablo siempre me traen
noticias. Aparecen en la‘mafiana cuando voy atener visitas por la tarde (1979:188).

Dentro de este concepto es importante entender y- situarnos dentro de esta categoria
para entender que existen culturas; como/la mayoria 'de las que florecieron en el Peri
prehispanico, que tuvieron) una/ concepcion de la vida (distinta. Esta caracteristica
consiste precisamente en-dotat de.caracteristicas vitales ‘a-Seres que normalmente,
dentro del pensamiento «impé€rante, se consideran‘como -elementos inertes (bastard
revisar cualquier manual de biologia ;| para darse cuenta que en la educacién oficial,
finalmente, se niega estas cualidades,tratando de inculcar tina forma de entendimiento
contraria al saber milenario), es decir; e extiende la’vida'a los seres que lo rodean:
lagunas, rios, cerros, animales, etc.; pero también, dentro de su'manera de entender el
mundo, algunas plantas y animales que, desde cualquier criterio se afirma que tienen
vida, la vida que se les da, en este caso, es distinta, pues el hombre ante una planta o un

animal no se siente ni mas ni menos.

Esta categoria, como ya sefialamos, es una caracteristica propia de las culturas nativas
que si bien se encuentran adecuandose a “la modernidad”, atin siguen creando un

espacio de resistencia cultural o tal vez tenga que ver el hecho de que al ser una
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civilizaciones milenarias es dificil que se extingan sus paradigmas de vida y de relacion

en el mundo. La animicidad incluso est4 presente en las lenguas:

Se refiere en su motivacion a la divisién de las entidades en vivas (o animadas) y no-vivas
(inanimadas). Cuando una lengua posee la distincién de animicidad, ésta funciona como el
género, pues clasifica a las entidades en término de dicha distincién. Cabe anotar en este
punto que las culturas establecen la distincién de animicidad en un continuun, de modo que
preguntas tales como ;qué es animado?, ;qué es inanimado? Son completamente relativas a
las culturas especificas. Si bien parece haber culturas en las que todos los seres sean
inanimados; lo que encontramos es “diferentes grados de animicidad”. Por ejemplo, entre la
cultura quechua y la cultura de la lengua castellana podemos notar que el quechua es
completamente o altamente animista, pues en esta cultura todos los seres o una inmensa
mayoria de ellos son vivos. Muchos seres no-vivos de la cultura de la lengua castellana,
ejemplo, la luna y el sol y otros astros, sorseres vivos ‘en machiguenga, por lo que puede
decirse comparando que la cultura machigueriga es mas animista que la cultura en idioma
castellano. (Solis 2000: 71-72).

Entonces, desde estos criterios; €s imposible para el homibre andino separarse de la
naturaleza. Existe una red. que complementa:todos10.que rechaza la individualidad,
porque no conduce a/nada, incluso se podria hablar de manecras de percepcion mas
elevadas donde el hombre convive de manera armoniosa con su medio y sabe que
entendiendo a su medio es'mas facil que . pueda realizar sus-actividades. Ademas, como
se evidencia en los discursos-que analizamos,1os “maestros’ curanderos™ al empezar su
performance, en primer:-Jugar invocana/ los'elémentos (de la naturaleza, quienes
finalmente seran los que protejan, guien,y amparen su oficio. Asimismo, se debe tener

en cuenta que:

El runa no tiene una relaciéon de oposicién con la naturaleza; no se trata de un adversario
que hay que vencer. El abismo abierto entre el ser humano y la naturaleza no-humana en
Occidente, empezando con la filosofia griega, pero agudizado y llevado a un extremo por la
bifurcacion cartesiana, no existe en la filosofia andina. El runa, antes de ser un ente racional
y productor, es un ente natural, un elemento que esta relacionado por medio de un
sinnumero de elementos vitales con el conjunto de fenémenos naturales, sean estos de tipo
astron6mico, meteoroldgico, geolégico, zoologico o botanico. La comunicacién directa
con la naturaleza en el cultivo de la tierra, pero sobre todo en las multiples formas
ceremoniales de communio con las fuerzas vitales, no permite una concepcion instrumental
y tecnomorfica de la misma. (Estermann 1998: 174).
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Esta oposicién a la cual se refiere el autor de la nota, se puede observar por ejemplo, en
los discursos que alimentaron la modernidad en América Latina durante las primeras
décadas del siglo XX, donde se trataba de evidenciar un enfrentamiento entre la

civilizacién y la barbarie-naturaleza.

Reciprocidad

Las relaciones de recipro¢idad trascienden las.que-puedan’ éstablecerse entre humanos.
El hombre establece relaciones de convivencia también con la propia naturaleza que la
cobija, con los seres que la habitan e incluso con las divinidades. Es evidente pues, que
partir de estas relaciones se-establecen los buenos o malos-resultados de los procesos ya

sean sagrados o actos cotidianos.

Esto lleva a que siempre Se busque un €quilibrio con todas 1as fuerzas que confluyen en
el cosmos y dentro de éstas"debemos considerar-a-las que-sé ven y a las que no; a las
que existen y a las quéno, pues; aun asi;-al-no existir también existen. Por eso, lo que
se concluye en el pensamiento chaméni¢oses que el mundo, estd pasando por una
decadencia debido a que no se ha mantenido esta armonia entre el hombre y los demas

seres , no se ha mantenido esta correspondencia de respeto y consideracién mutua.

Esta categoria esta presente en cada acto ritual del curandero desde la iniciacién se tiene
que cumplir con los pagos para que de esta manera se haga efectivo el hecho simbdlico.
Por ejemplo, durante el ritual de “iniciacién” €l entrega monedas a la laguna como una
sefial de reciprocidad, es decir las monedas son literalmente el pago que hace a esta

fuerza de la naturaleza y de gran poder:
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Y las iba aventando una a una (las monedas), y veia c6mo la laguna se ponia contenta, y se
iba comiendo contenta las monedas que yo le aventaba. Y entonces yo aprovechaba para

pedirle por otro compadre o por otro amigo, porque siempre se debe pedir para otros y no
para uno (1979:75).

Como bien apunta Estermann, acerca de la reciprocidad, ésta no se da sélo entre seres
humanos sino que segiin la concepcidn andina esta es holistica; es decir, trasciende a las

relaciones entre humanos; por ejemplo, es clara la reciprocidad que existe entre el

curandero y el Sampedro:

Como de alto de un hombre en'la adultez; es el'Sampedro cuando ya es un sefior. Un sefior
que puede hacer alianza contigo si.asi lo-deseas y-entiendes. Y'si eres capaz de acepar las
obligaciones reciprocas{ O sea; 10.que ti puedes hacera cambio de lo que é] va a hacer por
ti (1979:55).

Es por eso que a la planta sagrada se le‘debe tratari¢on earifio, con cuidado (1979: 65).
Véase que no hay mucha diferencia entre un-hombre y la planta. El Sampedro ademas
para proveer de conocimiento y sabiduria también-debe ser fratado con esos mismas
consideraciones puesto que se-trata no’'; como enla cultura, cristiana por ejemplo, donde
se plantea que el homibre estd hecho (para servirse’de la naturaleza sino en este caso
vemos una relacion de horizontalidad. La naturaleza no es “‘objeto” también es “sujeto”:
“por eso sélo habla con quiénes quieren y pueden oirlo. Ya te he dicho que, en su
adultez, el Sampedro es de la altura de un sefior. Y cuando habla con un hombre,
cuando se alia con un hombre, solamente hay un modo de entenderse con él: de sefior a

sefior” (1979: 59).

De igual manera explica y argumenta de por qué el mar se embravece (1979: 148). Esto

tal vez nos lleve a pensar que el hombre en su relacién con la naturaleza establece
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pactos que tiene que respetarse. Al romperse se entra en el caos .Precisamente, por eso,
la bravura del mar, las catistrofes se producen, porque la tierra finalmente estd viva.

Todo tiene sentido; todo tiene significado.

Casi no existe lugar para el azar; incluso, la ubicacién de una huaca, la forma c6mo est

construida tiene una explicacién:

Y si no por qué noslas construyeron-en-otro sitio.; porqué las construyeron aqui
precisamente. Yo cre¢ que los antiguos computaban la energia. por eso vinieron a sitios
especiales como esta tierra-nuestra.,Porque nuestra tierra-esta_especialmente cargada. En
ese sentido, todo el norte del‘Perti estierra encantada (1979:33).

El hombre busca hallar mensajes/en-todo lo existente:-Ja braveza del mar se explica,
porque sirve para quehaya nubes.y ya esta “escrito” pero no_se dice donde, porque la
sabiduria se protege: “Y-si tu no te embraveces, t¢ cargan tus enemigos. Hay que saber
manejar la mesa sin miedo. Embravecido.-Las sequias 1légan cuando la gente tiene
miedo” (1979:148). Entonces. podemos comprendet-que.la actitud de los hombres
guarda su correspondencia -en. la-naturaleza. Esto /se- puede equiparar con los que
propone Carlos Castaneda de su. maestro-yaqui, que el miedo es una de las primeras
instancias que hay que vencer para alcanzar el conocimiento'(2007:1001). Y lo principal
es no tenerle miedo la muerte ya que hay la certeza de que uno finalmente uno no muere
y eso se puede demostrar en la importancia que tenian incluso en la toma de decisiones
las panacas o los muertos en las diversas culturas prehispanicas. De esta manera el

hombre vuelve a ser lo que siempre fue: energia, elemento quimico:

Como tit que volveras aqui, mafiana cuando ya estés muerto. Porque una vez estuviste aqui
conversando conmigo, otra vez aqui volveras. Es como si estuvieras leyendo un libro y no
tienes cuando terminarlo. lo dejas pero solamente por un rato. Y otro rato después vas a
volver por este libro. Vas a volver para seguir conversando conmigo. Vas a volver para
seguir conversando con los gentiles que viven en las huecas (1979: 150).
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3.2 EL CHAMANISMO COMO RESISTENCIA

Es probable que el chamanismo sea en la actualidad una de las mas contundentes
formas de resistencia ante el avance homogeneizador del capitalismo. En el caso de la
chamaneria nortefia, en el ritual es imprescindible la ingesta de Sampedro que como

hemos visto hace entrar en una nueva dimensién en estados de sutileza impresionantes.

El caso de la selva considero por-experiencia personal quie una persona que ha tomado
ayahuasca ya no volvera ser mismo, porque se dara cuenta de que no somos los {inicos,
de que nuestra manera de ver es tan insignificante;/Porque ademds al ser sagrado oculta
y durante mucho tiempo perseguida su practica permaneeid casi intacta como dice el
Tuno desde siempre sy se sigue repitiendo o misme. Entonces, el chamanismo es
vislumbrado ya no en relacion con 1a alteridad, sino como.un simbolo y soporte de la
identidad indigena, y es6°¢es un poco en todo ¢l mundo: “Ciertos paises modernos llegan
incluso a reivindicar el chamanismo como simbolo de cultura nacional (Corea del Sur) o

como religion oficial (yakutia)” (Chaumeil-1999: 13).

3.2.1 Tradicién e identidad

Cuando hablamos de chamanismo andino es evidente que estamos ante un caso de
culturas subalternas que han tenido que recurrir a otra cultura y otra lengua para
expresarse. El hombre andino tal vez no ha perdido mucho, puesto que el aspecto
verbal no era el elemento vital como en occidente sino que seria parte de la totalidad

que es lo somatico, lo corporal, lo ritual.
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Es por eso que sobreviven sobre todo ciertas practicas que en el fondo son rituales .No
solo en el aspecto chaménico, ya que la religiosidad abarcaba todas las relaciones del
hombre con su medio y con sus semejantes. Como ya hemos establecido, gran parte de
la diégesis se centra en aspectos cotidianos como la familia, los hijos, el amor, etc.,

aunque cualquier tipo de interpretacién no hard mas que darnos cierto entendimiento

desde nuestra filiacién occidental.

En el texto de Gonzalez Viafia, se.evidencia por parte del’personaje una conciencia de
pertenecer a una tradicion y que al, hablar ‘'de’ él'1o estd haciendo también de sus
ascendientes. Esto se contrasta corn la-individualidad (en-el sentido del aprendizaje por
ejemplo, es decir que uno.mismo/es el que va aprendiendo el oficio, pero que en todo
caso son complementarios, pero /que tampoco es exclusiva, pues cualquiera que se
acerque de manera fransparente . puede tener; acceso.-No_en vano nos habla de un

“gringo” que quiere ser chaman o que es un iniciado (1979:20).

El Tuno, debido a su formacion oficial-(escuela; sociedad) occidental, busca legitimar
sus practicas tratandode encontrar-equivalencias entre su saber y el saber occidental
predominante. Puesto que se trata de una lucha por defender su cosmovision en una
sociedad donde impera la l6gica racionalista, y por supuesto mediante la demostracién
que ha logrado la ciencia mediante el empirismo , el personaje lo que hace es equiparar ,
buscar un interculturalidad que dé valor a su discurso. Para ello, apela a argumentar con
demostraciones que ha logrado la ciencia moderna y a donde las culturas subalternas
antiguas llamadas incluso barbaras y arcaicas han llegado pero de otra manera. Por
ejemplo, cuando explica por qué se llama en las sesiones a las huacas como ayudantes

en el oficio: llaman (que podria también entenderse como llame) “a las huacas porque
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alli ha habido gente que ha vivido y ha vibrado con sus creencias y sus acciones”
(1979:31). Y esto naturalmente nos lleva a entender que “vivido” se puede entender

como una construccion semantica mucho mas significativa que radicar o morar.

Por otro lado, estos argumentos con los cuales intenta dar vigencia a su saber no se

basan como supondriamos en razonamientos que estén dentro de la légica occidental.

La identidad es uno de losypuntos. centrales-que aparece ¢n el texto estudiado, puesto
que por parte del Tuno tal vez; como ya-mencionamos, por el hecho de conocer la
cultura occidental €] esta seguro de que-su conocimiento, aun comparandolo ésta ultima,
es vigente y tiene sentido: ¢salod; carajo. Salud con el vecino de mi derecha, quien tiene
los mismos poderes que yo'y 'no lo’sabe:Porque en esta-tierra fodos hemos nacido con

poderes” (1979: 45).

Evidencia cierto orgullo de-su tradicion, de su conocimiento, Incluso, teniendo ya en
cuenta el sincretismo religioso, ademas-de-su-evidente creencia en la divinidad cristina;
€l equipara su tradicién chaménica~con, esta-forma de religién imperante: “nosotros
pertenecemos a una rama eclesiastica. En cada generacion de familia hay por lo menos
un eclesiastico....mi hija ha nacido marcada, porque tonsura no solo se hacen los curas

catblicos, se hacen también los iniciado en los grandes secretos” (1979: 20).

Es obvio entonces que el Tuno se pone a la altura de aquellos religiosos, misticos, ya
sean de cualquier tendencia pero que han alcanzado grandes conocimientos, superiores,

en realidad.
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Esto naturalmente como ya hemos dicho tiene una explicacién que rompe con cualquier
criterio racional. Su sabiduria, su poder, su pervivencia, etc.. “Eso pasa porque el
Sampedro hace miles de afio pacto con los nuestros, tal vez los gentiles le encargaron

que nos cuidara hasta que fuera hora” (1979: 58).

La tradicion sirve como contacto pero al mismo tiempo es la que da validez. La cultura
anterior estd presente. Se relaciona con el saber superior, el contacto con dios, una
religiosidad mas profundase es la.que la sienten como suya en su memoria genética:
“esta es una cuenta que sirve para‘curar a un enfermo o para’enfermar a un sano. Pero el
viejo curandero que me la ensefio’la. habfa recogido 'de otro mas viejo y este de otro, y

asi hasta llegar a la época de los gentiles” (1979: 60)

Por otro lado, estd el saber que asi como muchas yveces no se necesita de experimentarlo
sino que basta con el sustento del dicen de la tradiciém; también no hay mucha
necesidad del saber absoluto para que algo tenga criterio de, verdad: por ejemplo cuando
se refiero al nifio Jestis/de Praga dice “‘anda comn elyminde en/da manos, dando vueltas y
vueltas: es el crisol en/movimiento;-es.elemundo-que todo el tiempo estd cambiando
transformandose”. Para luego el mismo dudar de ellos y hacer su propia interpretacion y

decir “para mi que es el fuego” (1979:80).

Las explicaciones del mal también tiene que ver con el poco conocimiento de la
tradicion y en este caso si nos encontramos ante un aspecto muy distinto a lo occidental:
“...en este campo se hace la magia negra, la magia del mal. Y alguna gente solo recurre

a este campo. Eso pasa cuando no has conocido toda la memoria de nuestra tierra. O sea
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cuando te dejas hacer creer que nuestra tierra y sus hijos son los malvados, los espiritus

malvados” (1979: 84).

Porque de alguna manera, los pueblos sometidos fueron considerados como lo contrario
de la llamada civilizacion. No es raro encontrar incluso en el léxico de los mas
importantes antrop6logos y tedricos términos como “salvaje”, “primitivo”, para referirse
a las culturas que no se adecuan a la forma occidental de entender el mundo. Esto por
cierto continia y se pone £n evidencia al querer desechar(lo. antiguo por considerarlo
primitivo y no moderno. Bastaria'darse cuenta enda educacién que imparte el estado de
manera monolingiie y en el-poco-interés que-existe. por_preservar nuestras lenguas
autdctonas. Es evidente que-el amor a la tierra el conocimiento implica no desacreditar a

lo otro. Es por lo tanto una forma de resistencia.

Una constante a lo largo del libro es evidentemente el uso'de ciertas formas verbales del
discurso del Tuno donde hace’ referencia’ a una tercera petsona o a la impersonal.
Abundan expresiones come “me han ¢contado”, “dicen”, “creen”, etc. pero que en si ya
conllevan un verdad incuestionable, porqué ésta corresponde al saber de la tradicion.
Por ejemplo. “me han contado que €l hablaba con los muertos” (1979: 25), “se dice que
lo fusilaron en Chan Chan” (1979: 29); “me cuentan que han desenterrado la cabeza de
su padre” (1979:26) “he oido decir que debajo de la huaca del sol...” (1979: 32), etc.
No solo sirven como un referente dentro de la historia, sino que en este caso el mito
gana como establece Malinowski: “el mito, tal como existe en una comunidad salvaje, o

sea, en su vivida forma primitiva, no es inicamente una narracién que se cuente sino

una realidad que se vive” (1974: 23).



100

Mas alla de los epitetos de “salvaje” y “primitiva” que son las formas eurocentristas de
cémo siempre se ha mirado al Otro, debemos ser conscientes de que, en realidad, la
reflexién, sobre todo, si no hay mirada desde adentro, es imparcial, sesgada e
insuficiente, pues si hay una palabra en castellano, esta seria “inefable”. No se puede
por ejemplo trasladar al papel la experiencia del vuelo extatico, sélo seria una minima
aproximacion, casi tan igual como querer volver a vivir el dolor con la sensacién que

ellos provocarian. Lo que se habla entonces es de una aproximacién acaso insuficiente.

Este ultimo aspecto se hace evidente cuando de gnanera explicita se da por descontado
que la informacién contenida en esas. formas verbales es 'cierta. Por ejemplo acerca del
pajaro pinto: “los antiguos también’lo conocieron y con él se.enviaban mensajes. Dice la
gente que el pajaro fue una<vezrey de estas tierras. Dicen que volvera serlo. Dicen que

no le gusta serlo. Dicen que prefiere estar siempre volando’ (1979:96).

El dicen de la ultima pagina es contundente para darfse cuenta de la importancia que

cumple la sabiduria quese trasmite-de generacion en generacion:

Bueno, aqui se dicen muchas cosas: dicen también que toda el agua del mar llega hasta aqui
desde un tunel, y que ese tunel esta en el lago Titicaca. Dicen que un caballito de totora
viene del lago todas las noches por ese tinel. Dicen que si uno mira fijamente en el mar el
reflejo de la Luna, uno podrird ver al superficie del lago y la verdadera cara de la luna, y a
la gente que pesca- alla tan lejos- en el lago Titicaca (1979: 215).

Hay una constante que es el punto de partida para explicar ciertos aspectos que se
relacionan con el hecho de que el criterio de verdad es relativo. No existe pues el
criterio de que para que algo sea aceptado como cierto como real, tenga que demostrarse

su existencia. Desde este punto de vista considero que en la mayoria de religiones este
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aspecto se sustenta con la fe, salvo que en el caso referente a nuestros estudios esto se

evidencia incluso en aspectos cotidianos los cuales son asumidos como tal.

Uno de estos aspectos es precisamente que para certificar que algo es cierto se puede

demostrar y asegurar no apelando a la experiencia propia, si no a la fuente de los

antepasados, de los anteriores.

De esta manera, los antepasados viven_y se-actualizan puésto que incluso no solo se
trata de antecedentes antiguos, Sino también de l0s previos a ellos como una manera de

preservar cierto atavismo inevitable:

Por ello, muchas veces cierta historia que se basa en la existencia en base a datos de
terceros como “dicen”, etc., asume un criterio de existencia total cuando luego; por
ejemplo, en base a la suposicién de la existencia de ciertos pederes de un curandero ya
fallecido el Tuno dice, ya.asumiendo el criterio-de-que, este dicen en realidad es
totalmente cierto. No dice “tu sabrias que-decirle” que-indica probabilidad, sino “tu
sabras que decirle”, que indica la certeza de.que tno vasa encontrase con el muerto

(Gonzalez 1979:27).

Sin embargo cuando habla de su vida cotidiana no parece el “dicen”. Esto implica que
tal vez eso esta reservado a la tradicién o los aspectos que desde su propia concepcion

guardan cierta importancia.
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3.2.2 Hacia un tiempo ciclico

Cuando hablamos de resistencia cultural, no solo implica la tenacidad de sobrevivir, de
no dejarse aniquilar por el occidentalismo homogeneizador, de continuar con sus

creencias y tradiciones que se sobreentiende son importantes, validas y vigentes.

La cultura andina es sin duda milenaria. Su desarrollo no se puede entender sin la
asimilacién de otras cultutas. No.se debé olvidar-que anfé los proyectos de propiciar
grandes estados (horizontes); sucedian™ el florecimienito de culturas regionales
(intermedios). Incluso como'sostiene~Grillo; existe una’idea errénea de que cuando
llegaron los europeos el imperio incaico reencontraba en su.mds alto desarrollo, sino por
el contrario estaba dando paso/a la emergencia de-culturas regionales (1991:17).
Entonces, no se trata sélo de preservar|un conocimiento, sino la esperanza de que
cuando acabe un cierto periodo, volvera uin nuevo tiempo. Esto se sustenta basicamente

en la concepcidn del tiempo-ciclico.

Estermann, Grillo y De Paz, desarrollan,estaided, la cualfrasciende el simple concepto
cronoldgico o temporal., pues “en los Andes no hay una distincién tajante y cancelatoria
entre pasado y futuro, porque el presente los contiene a ambos” (Grillo 1991:8). O como
dice Estermann que el universo andino “no comparte ni la progresividad, ni la
unidireccionalidad de la historia y del proceso césmico” (1998:131). Ello se puede notar
claramente cuando el Tuno manifiesta “es més recomendable en viajar al pasado que al

futuro” (Gonzélez 1979:63).
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Cuando nuestro personaje explica de alguna manera su ascendencia en contraposicién a
los incas establece que los moches son hijos de la Luna. No sélo manifiesta su pesar si

no también su esperanza por restablecer un nuevo orden:

Se sabe que los chimiis, nuestros ancestros, eran hijos de la Luna y que los incas vinieron a
combatirlos en nombre del Sol. Se sabe también que ahora no hay pelea. Estan ahora el Sol
y la Luna juntos y tristes. Estaran esperando que vuelva a ser la hora de sus hijos. Bueno,
eso es lo que dice la gente, eso es lo que todo el mundo sabe (1979: 165).

Es interesante el uso impersenal del verbo.pero también la adecuacion de los mitos a un
contexto determinado, com~lo“¢ual’se, concluye Quevestos no son estaticos, como las

verdades tampoco son absolutas.

El tiempo es algo que 1o ticne-una ‘sucesion lineal si no.que esta hecho de acuerdo al
contexto a los cambios. Cada tienipo-esidistinte-si-¢cambian las situaciones. Por ello, se
deberia tener en cuenta que-muehas)veces da educacion/que reeibimos en los colegios no
nos prepara para aspectgs, que\sin duda en nuestras; vidas_son indispensables como el
hecho de aceptar la muerte, ‘como el heche-de-acepiarel olyido u olvidar: “Les hice
entender que mi abueld se-habia Sentado a,olvidar~Tes aseguro que los ancianos son
sabios y por eso se sientan a olvidar. Porque quieren volver alos tiempos verdaderos, a
los tiempos que se repetiran” (1979:213). O tambien: “Me preguntas por el futuro. Eso
no existe. Porque el tiempo es siempre el mismo y siempre vuelve. Futuro puede ser el
tiempo que vivieron nuestros antiguos padres, los gentiles. El tiempo que se volvera a

vivir” (1979: 187).
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Incluso este tiempo ciclico tiene que ver con la idea de que con la muerte uno no acaba.
Se asume que todo tiene un proceso de transicion tanto a nivel del cosmos, de las

civilizaciones, como a nivel de los seres:

He oido decir que debajo de la huaca del sol, o sea debajo de la tierra, camina gente. He
oido decir que son deidades vivas, y que no se dejan ver mientras no sea Ia hora. Me dicen

que ellas estan esperando ahi su tiempo. Cuando se levanten, temblaré la tierra y la gente de
aqui volvera ser duefia del mundo (1979:32).

Tenemos, por un lado, un tiempo al cual se quiere volver y se tiene la seguridad de que
eso sucederd. Y esa referéncia.aterceras personas, donde-no da ningin dato o sefial de

quiénes se trate da la impresion-de que dijera““‘el Sampedro me ha dicho”.

Hay una tiempo ciclico, un solo’ tiempo, una ‘sola‘edad, para el Tuno no es ningin
problema trasladarse al\pasado, incluso considera “es mas recomendable viajar al

pasado que al futuro (1979:63):

Es mas , al hablar del pasado, no se-nos habla como_de entidades muertas, por el
contrario se habla de antiguos que fueron mejores; entonces, lo que logra el Sampedro
es hacer ver, hacer conocer la existencia@de ese otro mundo y s por eso, también, que el

Sampedro estd netamente vinculado en mantener y preservar su conocimiento:

“Hay que mar el Sampedro como lo amaron los antiguos, los gentiles. Ellos hablaban con el
Sampedro, ellos volaban junto a él. Ellos eran mas sanos; mucho maés felices. Ellos
esperaban a dios danzando. Ellos eran mas sabios. Ellos viven eternamente en el fondo de
los cerros. Por eso cuando tomas el Sampedro tienes mas carifio por los antiguos, por tus
antiguos padres” (1979:66).
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Es por eso que no se le teme la muerte, porque se la conoce, porque ya se ha estado ahi
y se sabe con certeza de que con el fin de la vida nada termina, que hay otras formas de

existencia. Por eso, la muerte en el mundo andino a veces hasta se celebra:

“Creo que en mi tierra todos estamos contra el tiempo. Por eso en los velorios no hacemos
como se hace en otro sitio. Nosotros aqui cantamos y bailamos. ;Por qué? Porque el muerto
no es ya un muerto cuando muere. En cuanto muere ha terminado por vencer al tiempo”
(1979: 44).



CONCLUSIONES

1. El canon de la narrativa peruana ha sido conservador y excluyente no sélo con
las obras que han escapado al tradicional debate entre andinos y criollos, sino también
con otras que debido, por ejemplo, a aspectos formales, han creado problemas, ya que
nuestra tradicién siempre se ha leido desde una éptica realista; es por ello que
consideramos que las disciplinas y los géneros son conservadores, ya que limitan los

discursos, cuando bien podria-haber un enriquecimiento entre'las disciplinas.

2. El uso de las plantas-entedgenas en la literatura<implican algo muy distinto al
uso de drogas o estupefacientes que se utilizan.como una bisqueda de experimentar
otros tipos de realidades o bien escapar de ella. Cuando se habla del uso de plantas
entedgenas, como en' el caso-del testimonio-que hemos ‘analizamos, se refiere a una

busqueda de lo sagrado, una busqueda de una verdad despojada de toda carga cultural.

3. El discurso chamanico que:'se’ manifiesta-en_;Habla, Sampedro: llama a los
brujos!, pese a ser de/un contexto geograficamente costefio reproduce elementos de la
cosmovisién y religiosidad andina. Basicamente, se debe a que la cosmovisién andina
trasciende la situacion geografica de los Andes, ya que hubo relaciones desde tiempos
inmemoriales entre las culturas que habitaron estas dreas geograficas. Ademds esto
guarda relacién con la caracteristica de las religiones andinas que basicamente sumaron
y no fueron excluyentes. El sincretismo, entonces, no es un elemento negativo pues es

una sefial de que la cultura estd viva y se adecua a los cambios de la modernidad.
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4. Nuestra obra estudiada coincide en muchos aspectos con las concepciones de
testimonio, aunque también esta planteada a la manera de documental. Ello permite que
el personaje muestre su mundo casi sin intervencién del investigador y de esta manera
no pierda su riqueza seméntica y su perspectiva del mundo que estd incluso en la
manera como se habla o cémo se dice. La oralidad es la que sostiene el testimonio, ya
que en este caso la sabiduria se trasmite por esta via, puesto que esta corresponde a una

tradicion distinta de entender el mundo donde el lenguaje es insuficiente, ya que se esta

cerca de lo inefable.

5. Lo oral es el soporte de lo magico dé gue no puede llevarse a conceptos. La
teoria es fruto de lo que sé escribe, de lachltura letrada; lo.magico esté ligado a lo oral.
La teoria se hace teniendo como base a la escritura, esrefléxion. La oralidad es ritual,

performance, celebracion:

6. La oralidad existe para preservar lo sagrado y lo propio. Para mantener viva la
tradicion. La tradicién es, por un‘lado; conservadora, ‘pues no busca lo nuevo. Se trata
entonces de una forma 'de preservarla, sabiduria, la identidad, de una resistencia
cultural. Probablemente, existe la certeza,deSer parte deun’pasado acaso grandioso,
pero que ese pasado también esta el futuro. El futuro que no ofrece el mundo occidental.

Y hablo de un futuro colectivo, distinto, mejor. La tradicion se actualiza en la oralidad.

7. El chamanismo en su concepcion mas esencial termina reproduciendo aspectos
de la religiosidad andina que difieren completamente de las concepciones occidentales.
El aspecto central de la cosmovision andina es su manera de entender y relacionarse con
el mundo desde una perspectiva mas bien horizontal, es decir, difiere tanto de la

concepcidn cristiana y marxista, pues en ambos casos el hombre de aprovecharse de la
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naturaleza. En la cosmovision andina, la naturaleza es la divinidad, la sabiduria estd en
ella, en la contemplacién y conocimiento de ella. Entonces la dicotomia verdad-
fantasia resulta initil. Existe un distinto criterio de verdad, asi como también distinta
concepcioén de lo animado. El respeto hacia la naturaleza es porque hay la seguridad de

que a eso se vuelve.
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