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RESUMEN

«El nino del carrizo», de Vallejo, al desarrollar una expedicién en
busca de carrizo para adornar el anda de una imagen en Semana
Santa, hace aflorar comportamientos y pensamientos de neta raiz
andina; traza un recorrido desde lo occidental hacia lo andino
descubriendo el ser cultural del nino Miguel. Su concepcién
estd ligada a los referentes culturales (que incluyen el paisaje)
en que se ha gestado la historia, en este caso de Santiago de
Chuco, donde subyace la cultura andina en su versién culli, que
Vallejo asimilé y luego procesé sabiamente. Los episodios que
protagoniza Miguel con las plantas y sus canes, y en su extasiado

1 Este articulo fue leido como ponencia en el Congreso Nacional «Me moriré en Paris
con aguacero: 80 afios de la desapariciéon de César Vallejo», evento realizado en
Lima los dias 16 y 17 de abril en el Centro Cultural de la Universidad Nacional
Mayor de San Marcos.
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acto de beber agua, tienen sustento mas consistente en el marco
de la cosmovisiéon andina, como en otras obras de Vallejo. El
elemento agua adquiere importancia capital, pues es el medio
que conecta al hombre con la naturaleza, con la madre tierra.
El enfoque es cultural y una via metodolégica util fue rastrear la
tradicion oral santiaguina.

Palabras clave: César Vallejo, cuento, «El nino del carrizo»,
cosmovision andina, religiosidad, espacio sagrado, naturaleza.

ABSTRACT

«El nifo del carrizo» by Vallejo narrates the quest of a reed that
the young Miguel partakes when trying to decorate the bust of a
religious statue during the Holy Week. This quest is embedded in
the Andean cultural matrix, and the story explores the traversing
of Miguel from a Western cosmovision to an Andean one. This
crossing from one cosmovision to the other leads to the cultural
finding of the character. Miguel’s perception is linked to cultural
references, those of the landscape in which the story is inscribed
to, such as Santiago de Chuco, where the Andean culture is
manifested in its culli version, which Vallejo captures in depth.
The episodic moments that Miguel shares with his plants, dogs,
and the ecstatic moment when Miguel drinks water, characterize
a conscious Andean gleam typical of Vallejo’s works. Water, for
instance, acquires relevance since it is the medium that connects
men with nature— with the Mother Earth. This paper approach
is cultural; another useful methodology was to trace Santiago de
Chuco’s oral tradition.

Keywords: César Vallejo, short story, «El nino del carrizo»,
Andean cosmovision, religiosity, sacred space, nature.
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1. INTRODUCCION

Desde un enfoque cultural se postula que en el cuento «El nifio
del carrizo», tanto el personaje Miguel como el narrador, en
una expedicién en busca de carrizo para adornar el anda de la
Virgen en Semana Santa, hacen aflorar actos, comportamientos
y pensamientos de neta raiz andina. El cuento traza un recorrido
desdelo occidental hacialo andino que permite el descubrimiento
del ser cultural que caracteriza a Miguel y al narrador, a través de
la mirada de este. Se sostiene que su concepcién estd conectada
a los referentes culturales y de paisaje en que se ha gestado
la historia; en este caso de una aldea andina perteneciente al
mundo de Santiago de Chuco, donde, como se ha sostenido con
respecto a Fabla salvaje, subyace la cultura andina en su versién
culli o culle. A partir de estas premisas los acontecimientos que
protagoniza el niflo Miguel se explican de modo mas consistente
cuando recurrimos a la cosmovisiéon andina como sustento de
los actos humanos, al igual que en significativa parte del arte
vallejiano. El elemento agua cobra importancia capital como
medio que conecta al hombre con la naturaleza, con los origenes,
con la Madre Tierra. Como metodologia se adopta el enfoque
cultural donde se han determinado los referentes paisajisticos
significativos; asimismo, se ha recurrido a una especie de
arqueologia cultural para rastrear la tradicién oral subyacente.
Para rastrear la ligazon del cuento con practicas culturales
previas se ha recurrido a fuentes orales y escritas.

Recurrimos como marco genérico a las reflexiones acerca de la
cultura andina de Silva Santisteban, quien, a partir de conceptos
acerca de lo universal, lo particular y lo relativo en la cultura,
senala que asi como las civilizaciones universales del mundo
antiguo, la civilizacién andina se formé a través de un largo
proceso cuyas etapas corresponden a un desarrollo coherente que
muestra con claridad sus espacios de asentamiento, asi como sus
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épocas, estilos e influencias. Que aunque en algunos casos, como
respuesta a la diversidad ambiental, es decir, a la utilizacién de
recursos ecoldgicos diferentes, se advierten variaciones en los
diferentes érdenes de la cultura, en los aspectos esenciales de
esta no solo rigen los mismos conceptos, instituciones y valores,
sino que se advierte una continuidad evidente desde las épocas
mas tempranas hasta el incario (Silva Santisteban 2004: 152-
153).

También convocamos a Mantilla, quien sefala sobre la mane-
ra como cada grupo humano tiene su visién del mundo:

conviene precisar que a pesar de que hay un discurso que englo-
ba a toda la humanidad y que estd formalmente expresado en el
discurso occidental, hay discursos que no se fundan ni se expre-
san con las mismas consideraciones con que lo hace el discur-
so prevaleciente. Una caracteristica del discurso es que es una
elaboracion del hombre y por ende tiene un desarrollo histérico.
Ademas, toda elaboracion humana es una respuesta a determi-
nadas condiciones geograficas que interactian con las condicio-
nes sociales. Por lo tanto, toda sociedad crea su propia vision del
mundo, su propia tecnologia, su propia regulacién moral, c6digo
de justicia, su cultura. La civilizacién andina no fue ajena a este
proceso (2013: 72).

Este planteamiento sirve de base al estudioso para determinar,
en Los rios profundos, de Arguedas, los elementos que son dife-
rentes al discurso occidental.

Por tltimo, recurrimos a Lienhard, quien hace importantes
aportaciones en su estudio sobre la obra de Rulfo. Al igual que
él, diremos que, asi como en la obra de Rulfo, en Vallejo tampoco
es un imperativo buscar «a afiliacién automatica y exclusiva a
la tradicion literaria occidental»; que para el caso de algunas
obras de Vallejo «nos parece necesario insistir en una serie
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de elementos que instauran una red de significaciones ajenas al
mundo occidental moderno». Asimismo, del mismo modo que
en Rulfo, las mitologias, las practicas rituales y otras practicas
sociales, tanto de los habitantes de México (en nuestro caso, en
los peruanos) como de los campesinos actuales, indios o mestizos
pobres, constituyen uno o varios sistemas, tejidos o «textos» que
pueden manifestarse de modo fragmentario y metamorfoseado,
en un texto narrativo actual y que ese conjunto de textos no
siempre verbales y, en todo caso, fundamentalmente orales,
forma parte de la totalidad de textos disponibles en el momento
de la escritura de Pedro Paramo (Lienhard 1996: 944, 947);
para nuestro caso, en la escritura de «El nifio del carrizo». En
resumen, con el mismo Lienhard sefialamos que no se puede y
no se debe ignorar «el impacto de la presencia contemporianea,
en las zonas del mundo rural (mexicano en Rulfo y andino en
Vallejo) de cosmologias, mitologias y practicas similares a la de
los campesinos prehispanicos» (1996: 952).

Segiin la mayoria de los autores, «El nino del carrizo» (ENDC)
fue escrito entre los anos 1935-1936 (Gonzales Montes 2014:
34) y fue publicado por primera vez en Novelas y cuentos
completos (1967), edicién de Georgette de Vallejo (Vallejo 2012b:
57). El cuento, si bien desarrolla una historia entroncada en la
memoria del narrador, muestra un proceso de intensificacion de
las emociones de Miguel en su conexién con elementos de la
naturaleza: los animales, las plantas y finalmente el agua. En
efecto, dos hombres han sido comisionados a fin de traer carrizo
desde la zona baja del pueblo innominado para el armado del
anda de una de las deidades catélicas en el marco de la procesién
de Semana Santa. Recurriendo a una estrategia rapida y efectiva
se han sumado a la expedicion dos nifos: uno es Miguel, quien
va acompanado de sus cinco perros, y el otro es el narrador. Ya
desde el inicio la conexién de Miguel con sus canes, con los que
se adelanta, sale de lo comtin porque juega o rifie con ellos como
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si fuera uno mas; se muestra enajenado y exaltado, tanto que por
su aspecto el narrador lo compara con un genio de la montana.
Luego, a medida que avanzan por la pendiente, por zonas de
gran vegetacion, Miguel, ante la atenta mirada del narrador,
adelantindose siempre con sus canes, reiteradas veces entra
en contacto con las plantas, ya sea introduciéndose en tupidas
formaciones, probando sabores de frutos desconocidos, sin dejar
de jugar o refiir con sus perros, en un constante despliegue de
vitalidad y energia; en un estado de emocién incontrolada; de
exaltacion y gozo, perdiéndose luego de vista. Hasta que en la
parte mas calida de la quebrada los dos hombres y el narrador
alcanzan a ver el carrizal y percibir su aroma. Es cuando en la
espesura sorprenden a Miguel bebiendo el agua de la montana
confundido en absoluto con sus perros; colocado él de cuatro
miembros, como un can mas, es decir, con pies y manos y la
cabeza agachada. Este acto prolongado y extasiado de beber
agua es descrito de modo intenso por el asombrado narrador.
Finalmente, el cuento se cierra con una meditaciéon profunda
del narrador acerca de ese acto.

Destacamos de la historia los siguientes elementos y episodios
clave: un pueblo de tradicién cristiana en la festividad de
la Semana Santa y su procesion; la bisqueda de carrizo para
adornar el anda de una imagen cristiana; la ubicacién del carrizo,
considerado como el «canaveral sagrado», en la quebrada baja y
calida del pueblo; la expediciéon de personas para la buisqueda del
carrizo; la inclusién en ella de dos ninos, Miguel y el narrador,
en funcién de sus maniobras estratégicas; la concentrada
observacion del aspecto y los actos de Miguel por el narrador; la
comparaciéon de Miguel con el genio de la montaha; la intensa
conexiéon de Miguel con la naturaleza, con los animales y las
plantas y, en especial, con el agua en el acto de beberla junto con
sus perros y en la misma posicién. Algunos de estos seran objeto
de especial anilisis.
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Algunos antecedentes de estudio

Cabe referir algunos planteamientos criticos acerca de ENDC
a fin de delimitar adecuadamente el propésito de este trabajo:
resaltar la cosmovisién andina como sustento fundamental de su
riqueza significativa. Constituyen importantes pistas (en sentido
positivo 0 negativo) que permiten encauzar nuestros argumentos.

Neale-Silva abre sus reflexiones subrayando adecuadamente el
foco del contenido, que trata de la «plasmacién poética de un tema
cultural». Luego se dedica a explicar la teoria de la animalidad del
hombre y la dicotomia hombre-animal: «estd dedicada a revelar
cémo renace el fondo animal en un ser humano cuando en este
repercuten las fuerzas telricas de la creaciéon». Senala luego: «El
centro de gravitacion es la dicotomia hombre-animal», «quedan
contrastados, implicitamente dos estados culturales: el del
hombre civilizado, quien es capaz de hacerse amo de su medio...,
y el del hombre primitivo, en quien renace el cuadripedo que
pervive en la naturaleza humana». Subraya finalmente: «Miguel
acusa su animalidad al ponerse a beber agua junto a sus perros en
una especie de salvaje hermandad» (1987: 304-305).

Por otra parte, sostiene que en esas manifestaciones y
conductas de Miguel narradas en la estampa «hay una teoria del
hombre y de la naturaleza». {Cuél es el origen de esa teoria, segiin
él1?: la filosofia de Feuerbach que hace del hombre el centro de
toda discusion filoséfica, hasta el punto de ver en este al creador
de Dios; que lleg6 a identificar a Dios con la naturaleza, de la
cual depende el hombre. «Para el fil6sofo, esta dependencia,
entendida como necesidad, es la base de la religion. [...] Miguel
es el ser natural y material de Feuerbach, concrecién humana en
que late una manifiesta hermandad con todo lo creado» (Neale-
Silva 1987: 313-314).

Para Gutiérrez, ENDC «es una fabulacién sugestiva, extrana e
inquietante a través de la cual Vallejo recrea sus temas obsesivos:
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de la animalidad humana». Como Neale-Silva vuelve a asociar
la conducta de Miguel con la filosofia de Feuerbach (Dios es
una creaciéon humana y por tanto carece de toda trascendencia
metafisica). Nos ilumina si al sefialar que la relacién de Miguel
con sus perros «deja de ser la del amo y sefor, para convertirse
en una relacion de seres de la misma especie» (Gutiérrez 2004:
70-72).

Gonzélez Vigil establece varias generalizaciones en lo que
nos interesa: que Trilce estd nutrido «de las raices andinas a las
que nunca renuncié Vallejo»; que €l nacié y pasé su infancia y
adolescencia en la sierra, en el medio andino, integrado a las
costumbres y fiestas colectivas y en comunién con la naturaleza
y amor por ella; que esas raices marcaron para siempre su
sensibilidad indigena y una 6ptica andina. Sefala la cosmovisiéon
andina como componente central de su poesia, donde se
conciben tres pachas y dos opuestos complementarios; asimismo,
que los paradigmas miticos andinos se actualizan mediante ritos
(2013: 23, 32, 33, 34). De igual forma, en sus notas a César
Vallejo, poesia completa califica a la ciudad natal de Vallejo como
«el andino Santiago de Chuco» y hace menciéon de la lengua
culle. En «Telarica y magnética» sefiala que la cultura andina
establece una relacion armoénica entre el hombre y la naturaleza.
En «Terceto autéctono I» hace notar el «sincretismo religioso de
una devocién cristiana con muchos elementos de la cosmovisiéon
andina» (2012a: 139, 141, 456).

Gonzilez Vigil hace una generalizaciéon importante en la linea
de nuestras reflexiones, aunque no se detiene a desarrollar los
argumentos respectivos. Luego de revisar los estudios de Neale-
Silva y Miguel Gutiérrez, senala: «Se impone anadir que esa
divinizacién de la naturaleza tiene raices en la cosmovision
andina conforme hemos explicado en el prélogo y las notas a
Poemas completos de Vallejo [...] de ahi la diferencia entre “El
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nino del carrizo” y las narraciones sobre el nexo animal-hombre
de Jack London y Rudyard Kipling» (2012b: 51).

Gonzilez Montes propone algunos planteamientos
importantes acerca del cuento: que se desarrolla en un pueblo
similar a Santiago de Chuco; que Miguel, su protagonista,
se muestra hondamente compenetrado con la naturaleza y
que los personajes entran en contacto con ella; que el nifio se
fusiona con el mundo natural, convirtiéndose en un signo de
la continuidad entre <lo humano» y «lo natural»; que el carrizo
utilizado en Semana Santa sume en mistica uncion a los fieles;
que se percibe en el relato «un proceso de regresién de lo humano
hacia lo animal» (2014: 35-36).

Lozano asocia los sucesos que tienen a Miguel como
protagonista de ENDC con la violencia: «aqui la violencia es
un componente que recorre el relato casi desde el comienzo».
Aprecia una profunda «compenetraciéon con la exuberante,
prodiga y primitiva vegetacioén» y cierra su reflexion abriendo una
senda fértil para nuestro andlisis: «Bello cuento, en fin, cuyas
reminiscencias infantiles se dotan de las fuentes ancestrales de
la tierra andina» (2014: 410). Finalmente, Wiener sefiala que en
ENDC <«Vallejo no dejé de lado su interés por la figura del doble»
(2006: 201).

Resumiendo los planteamientos, tenemos conceptos como
renacimiento del fondo animal en el ser humano, animalidad
de Miguel o animalidad humana, dicotomia hombre-animal,
barbarie y civilizacién, la filosofia de Feuerbach, asociaciéon con
la violencia, regresiéon de lo humano hacia lo animal, la figura
del doble, etc. Es evidente que el empleo de estos conceptos no
deja de ser vilido en la lectura de ENDC, operacién ciertamente
abierta en la interpretacion literaria. La explicacion del cuento
desde las perspectivas filoséficas y modos de pensamiento
de otras latitudes son opciones que no se pueden negar; sin
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embargo, debemos senalar que provienen de otras culturas,
teorias y pensamientos. Por otra parte, Neale-Silva no llega a
senalar que la cultura andina concibe formas de relacién entre
el hombre y la naturaleza, y que al igual o a semejanza de otras
culturas y filosofias también se plantea ello. Si bien es cierto
que la divinizacién de la naturaleza enraizada en la cosmovision
andina que anota Gonzalez Vigil se orienta a la poesia de Vallejo,
empero, no traslada sus argumentos al cuento.

Las formas de pensamiento formuladas como cosmovision,
como concepciones religiosas o sencillamente como mitos o
creencias en la conciencia popular, pueden tener semejanzas
entre las diversas culturas, con algunos matices diferenciadores.
Lo que no se puede aceptar es una forma de reduccionismo al
interpretar las narraciones de Vallejo que presentan episodios
que vinculan al hombre con la naturaleza, con las deidades,
con los espiritus, o que muestran ciertos comportamientos
inexplicables, recurriendo solo a filosofias, teorias, pensamientos
o conocimientos de otras latitudes. Ese fue el sentido de nuestro
trabajo «Fabla salvaje de César Vallejo: mas acd del complejo
edipico» (Villafan 2014: 375-400) y que debe continuar con otras
obras.

En tal situacién, también se hace pertinente tratar de
penetrar en su riqueza significativa proponiendo como hipétesis
que la cosmovision y el pensamiento andino sirven de sustento
a ENDC, en consideracién de que su gestaciéon proviene de un
espacio de herencias andinas como es Santiago de Chuco, el
pueblo de nacimiento y vivencias de César Vallejo.
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2. LOS REFERENTES CULTURALES Y LA INTERTEXTUALIDAD
2.1. Santiago de Chuco como referente cultural y geografico

Gran parte del arte de Vallejo es impensable sin los referentes
culturales de Santiago de Chuco, donde pese a la influencia de
la cultura hispano occidental, subyace la herencia espiritual del
pueblo andino culli o culle. ENDC esta concebido sobre la base de
referentes culturales indudables, reconocibles y verificables, que
pertenecen al pueblo del poeta. A este efecto, se ha hecho una
investigacién de su tradicion oral, se ha recurrido a entrevistas
a fin de reconstruir concepciones, ritos, festividades religiosas y
practicas de sus hombres en el marco de su espacio geografico, se
ha aplicado una especie de arqueologia cultural y se ha recorrido
parte de su geografia.

La buisqueda de estos referentes para el caso de «El nifio del
carrizo» se ha realizado mediante entrevistas a pobladores de
Santiago de Chuco en 2015 y 2016, en el marco del Congreso
Internacional «Capuli, Vallejo y su tierra», que organiza Danilo
Sanchez Lihon. Se pudo recoger valiosos testimonios; asimismo,
se recorrié una buena parte de la pendiente hacia la zona temple.
Fueron entrevistados en mayo de 2015: Juan Ulloa (63) y Manuel
Quispe (50); en mayo de 2016: Deysi Alcantara Paredes (54),
Alfonso Salinas Ulloa (47), Jaime Vejarano Diestra (45), Maria
Ibanez (54), Flor Zavaleta Dionisio (77) y Julio Garcia Blas (73).
Todos son santiaguinos.

Solo a manera de muestra damos cuenta de la entrevista
realizada el 28 de mayo de 2015 a dos pobladores santiaguinos,
al senor Juan Ulloa, de sesenta y tres anos (domiciliado en
Santa Moénica n.° 406); y a Manuel Quispe Ruiz, de cincuenta
anos (domiciliado en Rusia en 1931, sector Cerrillo). De la
conversacion realizada, sintetizamos la siguiente informacion:
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En Semana Santa se adornaba el anda de la Virgen Maria con
carrizos y flores. Segtiin Juan Ulloa, hasta cuando él tenfa quince
anos mas o menos, es decir, aproximadamente cuarenta y ocho
anos atrds, los carrizos se recogian en El Naranjo, un lugar en
la confluencia de los rios San Antonio y Patarata, que estd en
la parte baja de Santiago de Chuco, una zona cdilida o temple
donde también hay frutales. Era la Hermandad de la Virgen la
que ordenaba traer los carrizos a unos «enviados», que era un
grupo de varones entre grandes y chicos (mayores y menores),
a quienes les daban fiambre y alguna propina. El duetio de los
carrizos los «regalaba para la virgencita o santita». En el anda
los carrizos se colocaban como parantes en los cuatro angulos
y luego otros mas delgados o finos a donde se insertaban las
flores. En la parte superior se extendia una tela especial para dar
sombra a la Virgen.

Las informaciones resumidas de todas las entrevistas y
del recorrido realizado dan luces importantes acerca de la
referencialidad de ENDC:

1. En cuanto a la geografia de Santiago de Chuco se ha verificado
que hacia el sureste de la ciudad (ubicada a mas de 3000
m s. n. m.), en el sector Chambuc y Huamada se extiende una
vasta superficie en declive pronunciado, donde los rios San
Antonio, Huaychaca y Patarata descienden formando cuencas
y quebradas cada vez mas célidas llamadas «temples». Aguas
abajo desarrolla el carrizo formando bosques o relictos. En su
curso los rios bajan por cauces rocosos, forman cataratas y
cascadas. La unién de los rios San Antonio y Patarata en El
Ingenio cobra especial importancia; en sus inmediaciones se
halla EI Naranjo, con playas y planicies breves, a donde gusta
ir la gente de Santiago. Fra destino de excursiones escolares,
practica educativa y recreativa hoy olvidada. En lo climatico, a
esta zona caliente se le denomina «temple», que en El Naranjo
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alcanza temperaturas elevadas en el dia. Hay en esta zona
produccién de variados frutales, generalmente en huertos
familiares: limones, naranjas, limas, pacayes o wabos, tunas,
etc.; asimismo, hortalizas diversas.

2. El agua desciende desde las partes altas por estrechas que-
bradas, formando corrientes, cataratas, remansos; también
hay manantiales o puquiales. Aflora también de las montanas
rocosas y de las penolerias. El agua de esas fuentes es muy
dulce y agradable para los santiaguinos del campo. Muchas
veces la toman directamente apoyandose en sus cuatro
miembros; esto era y es costumbre aun, sobre todo en los
varones, especialmente ninos y jévenes.

3. A través de una especie de arqueologia cultural, rastreando
la tradiciéon oral, queda verificado que existen referentes
culturales aludidos en ENDC. Hasta los afos setenta mas o
menos, en el marco de la Semana Santa catdlica, el anda de la
Virgen Maria se adornaba con carrizo, el cual servia de armazon
de formas variadas (lancha, rosas, jardines, huertos), y sobre
este se colocaban flores y cirios. El carrizo era recolectado de
los valles bajos y célidos llamados temples; estaba a cargo
de una comisién integrada por personas mayores y menores
a cambio de compensaciones en dinero o fiambre de parte
de la Hermandad de la Virgen (cabe anotar que se verifico
que en la iglesia de Santiago de Chuco hay actualmente
un anda de madera fija, asi como columnas con puentes
para la tela que dard sombra; por lo que ya no se utiliza
el carrizo). Dada esta referencialidad, nos inclinamos
a considerar a la imagen del cuento como una virgen.

4. El carrizo cobra especial significado para el pueblo de Santiago
de Chuco desde tiempos remotos. Era y atin hoy es apreciado
y buscado para la construccién de bévedas y techos de las
casas; para rituales catolicos, para fabricar antorchas, antaras,
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flautas, cometas; e incluso tiene valor medicinal mediante
banos con hervidos de carrizo que se consideran tonificantes.
Para los nifios cobraba importancia emotiva porque en los
meses de agosto y septiembre fabricaban cometas que hacian
volar en lo que ahora son los espacios del cementerio de
Santiago de Chuco, especie de loma alta y descubierta, con
vientos en correntadas favorables para este juego (en alguna
medida, de los hombres de Santiago de Chuco podriamos decir
que eran hasta cierta época los hombres de carrizo, tal como
los guatemaltecos de Asturias eran los hombres de maiz).

5. Se ha recogido también la creencia en el duende (testimonio
de Jaime Vejarano y Julio Garcia) que aparece en los remansos
de los rios y se aposenta sobre las piedras. Este ser mitico
magico sale de las montanas y rocas préximas al rio. Se trata
de un hombrecito de piel blanca y cabellos rubios. Cuando
las madres al ir al rio descuidan a sus bebés, mientras lavan
o pastan sus animales, los cambian de lugar y también puede
emprenar a las muchachas.

Como se puede apreciar, la referencialidad de los elementos
culturales y geograficos del cuento no es dificil de cotejar o
verificar. Estos elementos son producto de la experiencia vital
de Vallejo en Santiago de Chuco, su pueblo, donde, como
senala Gonzélez Vigil, él nacié y pasé su infancia y adolescencia
en la sierra, en el medio andino, integrado a las costumbres y
fiestas colectivas y en comunién con la naturaleza y amor por
ella (2012a: 32). Asimismo, lo que Hart sefiala para la poesia
de Vallejo, que «a menudo poseian una fuente empirica» y que
en su método poético se revela «su arraigamiento en la realidad
empirica» (2014: 315-316) también es valido para su narrativa;
mas aun en el caso particular de ENDC.

En suma, las practicas culturales de Santiago de Chuco se
manifiestan en el cuento. En ellas contienden las herencias
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andinas con las occidentales. El cuento recoge sin duda estos
referentes culturalesy de paisaje del pueblo de Santiago de Chuco.
Al igual que en otras obras narrativas y un grueso porcentaje
de su obra poética, la cultura santiaguina tiene su espacio. Lo
extraordinario en el arte de Vallejo es que el microuniverso de su
pueblo fue proyectado a una dimensién universal. Mas que crear
a partir de una imaginaciéon pura, procesa una practica cultural
y la convierte en narracién literaria. Es la misma operaciéon que
tiene lugar en Fabla salvaje y <\Més alla de la vida y de la muerte»,
donde a partir de las concepciones andinas (en su version culli)
erige obras de multiples dimensiones.

2.2. Intertextualidades
Los carrizos en la narracién literaria

Sanchez Lihén, en su libro La piedra bruja (2009), desarrolla
una narracién que bien pudo titularse no ya «El nifio del carrizo»
sino «LLos nifios del carrizo» por el mismo espiritu emocional
que fluye de ambos textos. Se trata del relato «<Un paseo a El
Naranjo» en que se narra una excursion escolar desde la escuela
de Santiago al lugar denominado El Naranjo, de donde traeran
de vuelta carrizos para fabricar antorchas para las fiestas patrias
y cometas para el mes de agosto. El Naranjo, segiin el texto de
Sanchez, estd en una zona temple, en la confluencia de los
rios Patarata y Huaychaca. Y lo especial es que alli se «produce
muchos carrizos» (2009: 70). La emociéon que embarga a los
ninos es inmensa, desde el anuncio de la noticia por el profesor,
durante los preparativos y en la caminata misma. En el retorno
contintian las emociones pese a la cuesta brava, un esfuerzo
heroico que no les hace declinar nunca, esta vez porque
llevan la preciada carga de los carrizos. El retorno al pueblo es
apoteosico. Algunas citas pueden ser ilustrativas en relacién con
las emociones que causa en los nifios ir de paseo a ese lugar.
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Cuando un profesor anuncia la expedicién al lugar se lanzan
gritos de jubilo:

—IA El naranjo!
—IA El naranjo! iQué lindo! (Sanchez 2009: 68).

El narrador describe el momento: «L.a formacion se ha vuelto un
alboroto que no pueden acallar los demés profesores». Los planes
para traer carrizos que seran utiles para las antorchas y cometas
se manifiestan de inmediato:

—Esta vez traeré diez carrizos.
—Yo, veinte (Sanchez 2009: 68).

La contemplacién de la naturaleza genera emociones intensas.
El narrador, al aproximarse a la quebrada, advierte: «Hay
momentos en que la bajada es profunda y deja ver unos arboles
de copa extendida, como una alfombra suspendida en el aire,
que se mira desde arriba. Cada arbol mirado de ese modo es un
personaje, un ser tutelar de la pampa o la hondonada» (Sanchez
2009: 74).

De lo mostrado en la narracion de Sanchez Lih6n coinciden
con el cuento de Vallejo los datos siguientes:

1. La existencia de una fuente de carrizo.

2. El lugar estd en la parte baja de Santiago de Chuco; para ir
alla se baja por pendientes pronunciadas.

3. La inmensa e intensa emocién que causa el ir a ese lugar, en
especial a los ninos.

4. Es un espacio de goce y disfrute de la naturaleza.

5. La emocién que causa recolectar el carrizo.

Asi, Sdnchez, a través de su relato reitera y replica muchos
anos después las emociones de los ninos del cuento de Vallejo en
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lo que concierne al carrizo como elemento de la naturaleza.
Aparte de ello, al describir: «Cada 4rbol es un personaje», aun
cuando no explicita cosmovisiones, partimos de una huma-
nizaciéon. Luego, al senialar que dicho arbol es «un ser tutelar de
la pampa o de la hondonada», nos lleva a una divinizacién de la
naturaleza. Humanizacién y divinizacién son dos actos de un
mismo proceso en el pensamiento andino.

Buscando al «genio de la montaiia». Los duendes en Santiago de Chuco

En cuanto a publicaciones acerca de los duendes en Santiago
de Chuco, un rastreo rapido nos lleva a dos fuentes: El duende
de la Pamplona. Relatos de mi tierra (2014), de Javier Delgado
Benites; y El ojo de la memoria (2015), de Carlos Caballero
Alayo. En ambos casos hay una base oral. En el primero, el autor
nos anuncia en sus palabras introductorias que:

Un tema magico sobre duendes, cuando éramos nifos, nos
hacia tener miedo si pasdbamos solos por un rio, una laguna, un
bosque, una pefia, un lugar desolado y viviamos pendientes de
no ser descubiertos y nos vaya a ver el duende. Era misterioso
porque si nos veia, llordbamos toda la noche, nos robaba y
serfamos llevados al lugar donde vivian. Los padres tomaban
precauciones, nos hacian una cruz en la frente con algtin carb6n
o tizne que significaba proteccion contra aquellos seres extranos
(2014: 7).

Luego nos presenta treinta y un narraciones recogidas de la
tradicion oral sobre duendes y duendas, no solo en rios, cascadas,
remansos, lagunas y penas, sino también salidos de &4rboles
y plantas diversas; asimismo, en ciertos sectores y casas de
Santiago de Chuco. Cada relato es anunciado como testimonial.
Se remarca que el duende es encanto y que puede encantar a los
humanos, especialmente a los ninos.
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El ojo de la memoria, de Caballero, es un libro de hondo
sentimiento de amor por la tierra, de apego profundo a Santiago
de Chuco. Son ficciones salpicadas de tradiciones diversas
acerca de la vida en ese pueblo. Alli encontramos una narracién
titulada «Rosalina, la muda que hablé», donde se alude a duendes
y diablos, «una de las muchas creencias que campean entre la

gente sencilla, buena, crédula, humilde y generosa de Santiago
de Chuco» (2015: 55).

Con estos dos libros donde aparece o se alude al duende, mas
lo registrado en los testimonios de los habitantes santiaguinos
de las proximidades de los rios y quebradas, este ser magico que
habita en los arroyos, puquios y roquedales que le rodean, es
también un elemento de las concepciones andinas (en quechua
de Ancash se llama ichik ollqo, <hombre pequeno»).

3. LAHISTORIAY SU SIGNIFICADO: LA COSMOVISION ANDINA
3.1. Vallejo y su identificacion con lo andino

Para sostener que en ENDC subyace la cosmovisién andina, vale
recordar algunos signos de la identificacién de César Vallejo con lo
andino. Claro es que hay que reconocer que su arte tiene diversas
vertientes, como muy bien sostiene Gonzalez Vigil (Vallejo 1998:
7-9). A estas alturas ya estd convenientemente fundamentado
el espiritu andino del mismo escritor; sin embargo, conviene
subrayar algunos datos. Su adhesién a lo andino la encontramos
en el poema «Teltrica y magnética», donde proclama: «iSierra de
mi Per1, Pert del mundo, /y Pert al pie del orbe; yo me adhiero!»
(Vallejo 2012a: 457). Cuando le sugieren nacionalizarse francés
Vallejo responde en una carta: «Si algo tengo de ser humano y
vuelo de condor, es porque naci en la sierra del Perd...» (Hart
2014: 279).
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Vallejo expresa en 1927: «porque no debemos olvidar que,
a lo largo del proceso hispano-americanizante de nuestro
pensamiento, palpita, vive y corre, de manera intermitente pero
indestructible, el hilo de sangre indigena, como cifra dominante
de nuestro porvenir» (Sobrevilla 1994: 322). En relacién con sus
anos finales (1935 y 1936), Vallejo se interesé profundamente
en el pasado incaico, a propésito de unos descubrimientos
arqueoldgicos, en sus escritos «Los incas redivivos» y «Recientes
descubrimientos en el pais de los incas». Asimismo, escribi6
la pieza teatral La piedra cansada, donde se puede escuchar
dialogos calificando a la piedra como madre: «mama roca».

No nos vamos a detener en los alcances de esos versos
e informaciones, ni en otros hechos mas con respecto a su
identificacién con la sierra, pero si debe quedar claro que no se
trata de un simple apego por el lugar o paisaje de la sierra, sino
una identificacién mas profunda con el ser andino. Diremos, con
Gonzalez Vigil, que «esas raices andinas marcaron para siempre
su sensibilidad y su 6ptica» (2012a: 32).

3.2. Sincretismo y cosmovisién andina en «El nifio del carrizo»
Rol del narrador ante la cosmovisién andina

Para dar cuenta de la cosmovision andina, es necesario
previamente senalar el rol del narrador, por cuanto es quien
orienta la mirada y conciencia del lector. En el desarrollo del
cuento, el narrador personaje presenta los acontecimientos
en una operaciéon de memoria y expresion de su conciencia;
concentra su atencion en los actos de Miguel, a la vez inserta
brevisimos comentarios cognoscitivos acerca de esa actuacion
desde una conciencia madura. Este narrador, que también fue
incluido en la comitiva expedicionaria, manifiesta sorpresa y
asombro cada vez mas intensos al observar los actos de Miguel,
que para €l tiene como punto culminante cuando lo observa
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bebiendo del manantial en la misma posicion de sus canes.
En palabras de Estermann (1998: 139), el narrador da cuenta
de una experiencia vivencial, la de la expedicién en busca del
carrizo; a la vez emite sus juicios acerca de la experiencia en
su valor cultural. Frente a ello, nuestro rol es de interpretador
hermenéutico de un texto que ofrece vivencias y pensamientos.

Hacemos notar que el narrador muy pronto pierde de vista la
meta de la expedicion: el carrizo. Se concentra mas bien desde
los primeros instantes en observar a Miguel, sus diversas maneras
de conectarse con la naturaleza, con sus animales y las plantas,
hasta apreciar el momento culminante de la compenetracién de
Miguel con ella al beber el agua. En un buen espacio la mirada
asombrada del narrador es la mirada del otro, expresion de
alteridad; pero a la vez es un proceso mental, pues finalmente,
sin abandonar su asombro, narra y anota acerca de Miguel como
conciencia pensante y esclarecida: «Miguel hacia asi en signo
de todo lo que sale de la tierra por las plantas, para tornar a
ella por las manos...» (Vallejo 2012b: 405), que serd objeto de
comentario especial.

Vemos asi que tanto Miguel como el narrador en esa expedicion
hacen aflorar actos, comportamientos y pensamientos de neta
raiz andina. El cuento revela un doble descubrimiento del ser
cultural que caracteriza a Miguel y al narrador. En tanto en
el cuento no se explicita su origen, solo podemos entenderla
conforme al marco cultural en que se ha gestado la historia, en
este caso, Santiago de Chuco, una aldea andina perteneciente
al mundo, donde, como se ha sostenido en otro trabajo (Villafan
2014), subyace la cultura andina en su versién culli.

Cosmovision andina en «El nifio del carrizo»

¢{Qué es lo andino en «El nino del carrizo»? ¢(En qué radica la
cosmovision y el pensamiento andino? Con palabras de Gonzales
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Rosales sefialamos que en el cuento «El nifio del carrizo» Vallejo
«construye el mundo desde la cosmovision andina» (2011: 132).
En consideracién de sus principios basicos, los que se manifiestan
en ENDC son la relacionalidad y la complementariedad. Segiin
Estermann y Enriquez la relacionalidad del todo es fundamental
en la filosoffa andina, la red de nexos y vinculos es la fuerza vital
de todo lo que existe. La relacionalidad se manifiesta en todos los
niveles y todos los campos de la existencia. Implica una serie de
formas: reciprocidad, complementariedad y correspondencia en
los aspectos afectivos, ecoldgicos, éticos y productivos. Precisan
que por la complementariedad todo ente y accién existen
siempre con su complemento especifico; que por este principio
se enfatiza la inclusién de los «opuestos» complementarios en
un «ente» completo o hace un todo integral (Estermann 1998:
98-99, 115, 126, 127; Enriquez 2005: 98). Es bajo estas reglas
o principios que el cuento ENDC desarrolla una historia de
sincretismos y hechos de neta filiacion andina enmarcados en
el pensamiento y la cosmovisiéon andinos, centrados de modo
fundamental en lo religioso.

El sincretismo religioso

En el anda de la imagen hay sincretismo; la deidad es cristiana y
el carrizo del adorno es andino; la festividad, la Virgen y su anda
son cristianos, pero el ritual del adorno con carrizo y las flores
traidas desde los valles bajos son andinos. De este modo conjuntan
lo catdlico y lo andino nativo. Para Estermann el sincretismo «es
el producto histérico de una convergencia entre dos universos
religiosos o culturales, formando una nueva identidad religiosa
o cultural» (2010: 83). Pero hay otros hechos mais, el aroma del
carrizo es especial y el tio del narrador se lleva a su casa el adorno
de carrizo: «Su mejor mérito radicaba en la circunstancia de
poseer un aroma caracteristico, de mistica uncién, que persistia
un ano entero. El carrizo utilizado en Semana Santa, conservado
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era en casa de mi tio, como una reliquia familiar, hasta que el
ano siguiente viniese a reemplazarlo» (Vallejo 2012b: 403).
Puede entenderse asi que el tio tiene ya en casa un nuevo
elemento religioso sincretizado; ese carrizo tiene doble potencia
revitalizadora: una por ser elemento de la naturaleza, de la
Mamapacha; otra porque fue adorno de la Virgen catélica. Asi, el
sincretismo es mas pleno, mas contundente. La Virgen, la deidad
cristiana, y la Pachamama, la deidad andina, quedan vinculadas
en esta religion sincretizada en la que como senala Estermann
en sus estudios «Mamacha Marfa se relaciona intimamente con
la Pachamama, para asegurar la vida y el orden» (1998: 272).

Hay comunidades actuales que combinan ritos a la Mama-
pacha con ritos cristianos. Cumplen con los pagos a la tierra con
ofrendas, generalmente antes del rito central del cristianismo,
la misa. Luego se integran con el mismo entusiasmo a los
diversos eventos de las fiestas patronales dedicadas a cruces,
santos o virgenes. Al respecto, Estermann habla de procesos de
«inculturacién» de elementos foraneos: «la misma légica andina
de la inclusién complementaria permite al hombre andino
incluir muchos elementos de ambitos culturales distintos, en el
seno de su propia cultura», que denomina el «principio inclusivo
de la légica andina». Propone como ejemplo que el pago de
la pachamama va de la mano con la participacién en la misa
catélica. En la reflexién acerca de la relaciéon y el intercambio
entre culturas, se considera que «tiene que haber una cierta
complementariedad entre los elementos “autéctonos” y los
nuevos elementos incorporados desde afuera; que se trata de
una integracién complementaria de las diferencias. Todo lo cual
es la expresiéon misma de la capacidad integradora de la l6gica
andina, que conduce a sincretismos y a la interculturalidad»
(Estermann 1998: 288-289). En ENDC se ha incorporado en el
lugar de una deidad andina a una imagen cristiana; en lugar de
la Pachamama a la Virgen Maria (asi como en lugar de los apus

68 ArcHIVO VALLEJO 2(3), 2019



de las montanas se ha colocado la cruz cristiana). Sin embargo,
el adorno del anda de la Virgen es con carrizo, planta que cria y
ofrece la Pachamama, y al cual se le da también caracter sagrado,
«el canaveral sagrado», conforme reza el mismo texto.

Cosmovisién y religiosidad: 1a Pachamama y lo sagrado

Pachamama, la madre tierra. En principio la Pachamama
significa madre tierra y es la base de la vida para el hombre
andino. Segiin Estermann, la Pachamama es la fuente principal
de vida y, por tanto, de la continuacién del proceso césmico de
regeneracion y transformacion de la relacionalidad fundamental
y del orden césmico (pacha); segin el runa, la Pachamama vive;
la naturaleza (Pachamama) es un organismo vivo (Estermann
1998: 144, 176). Otros estudiosos también precisan: «El estrecho
vinculo con la naturaleza, con la Madre tierra, resalta y se
reconoce en la imagen del indio. A diferencia de otras culturas
que ven a la naturaleza como objeto de transformacién y ajena
a la humanidad» (Gonzales Rosales 2011: 135). Sostienen la
existencia de una identificaciéon o «vinculo con la naturaleza»;
asimismo, que la Pachamama es el origen pero también el
sustento de la existencia, que «la tierra es sagrada. Es el espacio,
el tiempo y la base de la vida. La vida humana esta ligada a ella
de forma profunda». «La tierra es la madre, y nosotros somos
hijos y hermanos de la naturaleza» (Gonzales Rosales 2011: 116-
119).

Lo sagrado. Postulamos que lo fundamental en ENDC es lo
religioso. Veamos la interrelacion de sujetos y elementos en torno
a lo sagrado. Estermann sostiene que

La Pachasofia andina considera el universo como un conjunto
integrado de relaciones, dentro del orden de correspondencia
y complementariedad. Esta relacionalidad césmica es algo
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«sagrado» que refleja lo divino; la religiosidad es en el fondo
«religiosidad» (conexioén). Para el runa andino, lo divino no es
algo totalmente distinto del mundo de la experiencia vivencial,
sino su dimensién sagrada y sacramental.

Este filésofo senala que para el runa andino todo es sagrado
(o «sacramental») porque forma parte de este orden césmico y
divino y, por lo tanto, toda relaciéon en cierto sentido es «religion»,
nexo (directo o indirecto) con lo divino como fundamento
inmanente de la relacionalidad. También sefiala que a pesar
de la sacramentalidad universal «existen lugares (topoi),
acontecimientos y momentos especificos, en donde lo divino
se “revela” o “presenta” de manera muy densa y comprimida»
(Estermann 1998: 262, 264). Tal es el caso del «canaveral
sagrado», de la Semana Santa y de la fuente de agua donde
beben Miguel y sus canes, y que el narrador subraya al observar
la posicién en que bebe como un acto sagrado de integracién
plena con la Pachamana, la Madre Tierra, a través del agua:
«Miguel hacia asi el signo de todo lo que sale de la tierra por las
plantas, para tornar a ella por las manos...» (Vallejo 2012b: 405).
Noétese aqui que Vallejo seniala por primera y tinica vez a la tierra,
subrayo, pero de un modo contundente y definitivo. Miguel, en la
mirada del narrador, hunde sus raices en la Pachamama a través
del agua y la tierra.

Salir de la tierray tornar a ella es pues reconocer que el hombre
sale de la Madre Tierra, de la Mamapacha y puede retornar a ella.
Ello solo puede ocurrir simbélicamente en un ritual; el momento
es visto por la conciencia del narrador como un ritual sagrado a
través del cual la Pachamana, la Madre Tierra, amamanta a sus
hijos (humanos y animales) y los revitaliza. {Qué obtiene Miguel
de este ritual y a cambio de qué? Miguel y sus animales reponen
fuerzas y energias gracias al agua. Miguel es compensado por
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su conexion afectuosa, plena, fraternal con todos los hijos de
Mamapacha: los animales y las plantas.

Montafa y manantial son pakarina. También queda sugerido
el concepto de pakarina, el lugar de origen o nacimiento, que
es un puquio, manantial, laguna, cuevas y cavernas en las
montanas de donde emerge el agua (Motta 2015: 157; Espinoza
1997: 462). Era el lugar de origen mitico de los ayllus. Esa
fuente de agua es la pakarina de hombres y animales. Miguel ha
retornado a sus origenes de manera triunfal y plena. Su acto es
un reencuentro con la Pachamama. Se ha cumplido el principio
de relacionalidad, lo que le crea alegria y plenitud existencial. El
narrador asiste, observa y subraya los actos de Miguel, ya hecho
conciencia. Asimismo, el carrizo viene del lugar de la pakarina
del remoto pueblo andino.

Espacio sagrado. En la cultura es importante establecer el
modo de relacién entre ambiente geografico y actividad humana.
Para el hombre andino esa relacion adquiere connotaciones
particulares, una delas cuales esla dimension sagrada del espacio,
asociado a lo social, politico y econémico. Es decir, es también
un asunto de caricter religioso desde la época prehispanica,
como senala Regalado, puesto que acceder a los diferentes
microclimas o ambientes ecolégicos y controlar distintos valles,
suponia una previa sacralizacién del espacio a través de rituales
y establecimiento de centros de poder religioso o huacas. Dentro
de ese modo de espacialidad se establecen criterios basados en la
dualidad o biparticiéon (arriba/abajo, hanan/hurin), la triparticién
(urin pacha, kay pacha, hanaq pacha; el mundo de abajo, de
acdy de arriba) o de cuatriparticién vertical y horizontal (arriba,
abajo, izquierda y derecha, como por ejemplo el Tawantinsuyo)
constituyendo una geografia y una territorialidad sagrada
(Regalado 1996: 90-91).
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En el cuento la demarcacion del espacio estd asociada a lo
sagrado; se trata de una biparticiéon de espacios vinculados entre
si; hanan-urin. En el pueblo o centro urbano, que podemos
considerar hanan, se realizard la procesiéon de Semana Santa, es
el espacio de las deidades occidentales sincretizadas. El valle bajo
o quebrada calida es el urin: alli esta «el caniaveral sagrado»; alli
también esta la fuente de agua, el manantial de la Pachamama,
la remota pakarina. Ambos espacios se conectan en el ritual
religioso. Esta «geografia sagrada o territorialidad sagrada» se
entiende ordenada por la actividad y presencia divina; es un area
conocida dentro de la cual tienen lugar eventos cargados de valor
o significacion sagrada (Regalado 1996: 91). Alude miticamente
a dos espacios de intercambio de productos entre arriba y abajo,
de ecosistemas opuestos pero complementarios.

El hombre y la naturaleza

El personaje Miguel a medida que avanza la expedicién se va
compenetrando de modo cada vez mds intenso con animales
y plantas bajo la atenta mirada del narrador hasta llegar a una
especie de éxtasis final en que termina plenamente integrado con
la naturaleza o Madre Tierra. El momento culminante ocurre
cuando Miguel con los cuatro miembros de su cuerpo bebe de
la fuente junto con sus canes. Es entonces que al narrador se
le figura como un ser que es la prolongacién de la naturaleza.
Manifestacién de la concepcién de la unidad hombre-naturaleza,
ser humano-Mamapacha. Y no como entes separados.

Partiendo desde el principio de la relacionalidad del todo,
para Estermann «el hombre no es distinto de los entes vivos no-
humanos. También los animales y las plantas son “animados” y
merecen como la Pachamama, respeto y un tratamiento justo,
de acuerdo a su lugar en el orden césmico». Segiin Palomino,
«el hombre andino concibe la realidad como una totalidad
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interrelacionada de elementos como el suelo, el agua, la flora, la
fauna, el clima, el paisaje natural. El hombre mismo forma parte
de esa totalidad»; por tanto, «<El hombre est4 ligado estrechamente
a todos los fenémenos “naturales”, porque forma parte de ellos»
(citado en Estermann 1998: 177-178). Para Garcia y Roca
igualmente en la concepcién andina el hombre es una forma
mas, ni superior ni inferior, sino exactamente igual a las infinitas
formas que adopta la vida en el concierto de los mundos (2004:
59).

La presencia de animales y plantas con carga significativa
profunda en la narrativa y poesia de Vallejo es frecuente. Solo
para referir algunos, encontramos animales: biiho, pacapaca,
condor, caballo, buey, vicuna, asno, cuy, mosca, etc.; asimismo,
plantas: papales, maiz, alcanfor o eucalipto, carrizo, rocoto,
liquenes, etc.

Miguel, las plantas y animales. Miguel establece una relaciéon
intima con la naturaleza. Primero, con sus perros. Reparamos en
una integracién que en sus momentos culminantes desaparece
las distancias entre animal y humano; segundo, con las plantas:
que pueden ser los arbustos, las sibilas o pencas, los arboles:
conexion que se sintetiza muy bien en el mismo texto: «Al entrar
en los puros dominios de la naturaleza, parecia moverse en un
retozo exclusivamente zooldgico» (Vallejo 2012b: 404). También
va en buisqueda del carrizo junto con los demads expedicionarios.
Se cuelga de las ramas, prueba frutos. Finalmente, en la escena
crucial de esta integracién, junto con sus perros bebe el agua
que brota de la montana; lo hace en la misma posiciéon de sus
animales, apoyado con sus cuatro miembros.

En este aspecto, los planteamientos de Sadnchez acerca
de Los rios profundos, de Arguedas, son plenamente validos
para ENDC: «os cerros tutelares tienen espiritu, al igual que
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los rios, las plantas y los animales, lo es también que todos
ellos poseen identidad e interactian con los demds seres del
cosmos, incluyendo los humanos». Obras como las de Arguedas
—subraya— responden «a la necesidad de transmitir una
sociedad césmica, en la que el hombre no estad aislado de los
demds seres sino que comparte una relacionalidad césmica»
(Sanchez Garrafa 2011: 59, 61).

Sentir la realidad mas que pensarla. El modo de relacion del
hombre andino con los demas seres es afectivo. Segin Garcia,
«todo acto de relacién con la naturaleza, el mundo sobrenatural
y humano debe hacerse con carifno» (2015: 68). También
Estermann puntualiza que el runa «siente la realidad» mas que
la «conoce» o «piensa»; la racionalidad cognoscitiva es mas bien
emocion-afectiva. «El runa “escucha” la tierra, el paisaje y el
cielo; él “siente” la realidad mediante su corazén» (Estermann
1998: 101-102).

Miguel siente la realidad paso a paso, aprehende el mundo
con su corazdén, con sus emociones. El narrador se concentra
en el sentir de Miguel y es lo que también nos comunica paso a
paso a los lectores. Es tan persistente el sentir de Miguel que el
narrador ocupa la mayor parte del tiempo en contar y describir
su modo afectivo de actuar; en un espacio, por demas minimo,
se libera para expresar su pensamiento.

Otros elementos desde la cosmovisiéon y cultura andina

La expedicién como rito de transicion. El rito «es ante todo una
manifestacion vivida de la vida comunitaria, el acto mismo de la
conciencia del pueblo, por consecuencia, su propia historia», «la
historia que el rito describe es la manera c6mo una sociedad o
un grupo enfoca su propia manera de ser. El rito es el retorno a lo
cotidiano entendido como lo vivido de una comunidad (Urbano
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1976: 7). «A través de los ritos se identifican los miembros del
grupo como individuos que participan en las mismas creencias,
preocupaciones, emocionesy deseos y se sancionan los diferentes
papeles que cada uno cumple en el seno de la colectividad».
Dentro de ellos los ritos de transicién son los relacionados con
los cambios de vida de los individuos, cada uno de los cuales
requiere de un tipo especifico de rito o de ceremonia, segin las
necesidades religiosas o civiles con las que se establece el rol
social de las personas (Silva Santisteban 1980: 63-64).

La narracion sigue una senda de dos ritualidades: la ritualidad
religiosa catdlica y la ritualidad religiosa andina. El rito de la
Semana Santa es catélico. Entre lo andino y lo cristiano se ha
creado una complementariedad: anda cristiana, ornamento
andino el carrizo. Miguel protagoniza un rito de transicion.
Conocer y aprender, para traer carrizo. Desde ya queda habilitado
para ser comisionado. En lo estrictamente andino tenemos el rito
del reencuentro con la Pachamama a través de una pakarina.

Lo magico: el duende. En ENDC el narrador compara a Miguel
con el duende al anotar: «se le habria creido un genio de la
montana» (Vallejo 2012b: 404), que nos remite al duende
santiaguino. Por un instante se le compara con un ser magico
del mundo andino. Al utilizar el término «genio», Vallejo
probablemente buscaba elevar el nivel del vocabulario o pensaba
en un lector exético, por lo que lo prefiere a «duende»; o, peor
aun, a <hombre pequeno».

3.3. Del ritual de la muerte al ritual de la vida

Hay que subrayar que en el relato la basqueda del carrizo se
deja de lado para concentrarse a través de los ojos y la mente del
narrador en el encuentro de Miguel con la naturaleza y el agua
como momento culminante. ¢Se plantea un transito desde el
ritual de la muerte a un ritual a la vida?
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En el desarrollo de los acontecimientos el narrador nos
presenta una transicion, en el sentido de transito de lo catélico
a lo andino durante la expedicion en pos del carrizo (y de
ninguna manera una regresion a lo incivilizado, a lo animal, a lo
irracional al modo de «Los caynas», del mismo Vallejo). La misiéon
o expediciéon por una orden de origen catdlico, se transforma
ante los ojos del narrador en una manifestacion de integraciéon
entre el hombre y la naturaleza protagonizada por Miguel en un
estado de encantamiento. Es una conexién sin limites, entre
Miguel y sus canes, entre Miguel y las plantas, y finalmente entre
Miguel y el agua. El acto de beber agua de las fuentes rocosas de
Mamapacha adquiere significado ritual. Asi, la misién de orden
catélico termina en un ritual andino, dado que el final abierto
supone que volvieron con el carrizo recolectado, adornaron el
anda con el carrizo y se realiz6 la procesion de Semana Santa. Es
decir, se volvig al rito catélico luego del rito andino de Miguel y
sus canes en la fuente de agua, lugar privilegiado de Pachamama.

La Semana Santa es memoria ritualizada de la muerte de
Jests, donde su séquito (la Virgen y otras santas) también esta
conformado por seres que estin muertos, y por quienes le guardan
devota memoria. En cambio el ritual de Miguel es realizado ante
una deidad viva y vivificante. De la misma manera, el carrizo,
naturaleza viva, da energia vital a la Virgen muerta (el adorno
permanece en la casa del tio durante un afio como una reliquia
familiar).

Dimension mitica de «El nifio del carrizo»

Segiin Sanchez: «La gente andina del pasado transitaba
facilmente entre la estructura social, la estructura del paisaje y
la estructura del tiempo, y tenia en su mente exactamente lo que
el mito declaraba. Es decir que el mito tiene un valor explicativo
para diversas dimensiones de la existencia, no solamente para la
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estructura social» (2014: 205). Diremos que Vallejo plasma una
historia donde se cumple este papel del mito. Asi, ENDC alcanza
la dimensién de un relato mitico donde un héroe seguido por
un testigo atraviesa espacios y tiempos. Miguel es el personaje
mitico que desde los tiempos de la influencia externa a través
de la religién catdlica, retorna a sus raices andinas de manera
gozosa y no conflictiva. De este modo suma, sin conflictos, dos
vertientes culturales.

Motta, al plantear que pacha, concepto abarcador de tiempo y
espacio, «es madre y nodriza de las incontables generaciones de
hombres», subraya que dentro de ella la pakarina, como lugar de
nacimiento u origen, «podia consistir en un cerro o una fuente
de agua» (2015: 111-112).

Considerando este planteamiento puede sostenerse en el
pensamiento andino que la historia relata un reencuentro con
la pakarina, en este caso como fuente de agua donde Miguel
hunde boca, pies y manos. Tenemos asi el sentido mas profundo
del cuento a partir de su propia textualidad: «<Miguel hacia asf el
signo de todo lo que sale de la tierra por las plantas, para tornar
a ella por las manos...» (Motta 2015: 405).

En la linea espiritual de ENDC con respecto a la Mamapacha
y sus elementos como las plantas, los animales, las aguas, y su
relacién con el hombre, muchos anos mas tarde Efrain Miranda
en Choza (1978) sintetiza ese mismo pensamiento y sentimiento.
El yo poético de los versos que siguen bien podria ser el de Miguel,
nuestro nino del carrizo:

me hace renovar mi amor a la Pachamama;
el sentimiento de sus hojas

me vuelve a reclinar a mi primera Madre;

el parentesco embrionario con mis animales
me hace decir que las estirpes son tus hijos;
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que el ciclo minerales, plantas, animales, minerales, plantas...
es la tnica curva que se cierra;

y, cada dia, estoi mds en ti, como tt en mi:

en la quinua de tu carne vegetalizada,

en los huesos de tus terrones animalizados

en el agua de tu sangre manantializada

(citado en Espino, Mamani, Gonzales 2011: 117-118).
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