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Resumen: este articulo tiene como objetivo el de reflexionar sobre la idea
de muerte en la obra poética Khirkhilas de la sirena del escritor Gamaliel
Churata (Arturo Pablo Peralta Miranda, 1897-1969). Muestra cémo el
autor consigue ir mds alli de la perspectiva dualista que opone
muerte/vida, real/irreal, material/inmaterial,  orgdnico/inorgdnico,
entablando un duplice didlogo con el pensamiento occidental y andino, y
articulando una multiplicidad de niveles que van desde lo individual hacia
lo colectivo.
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Abstract: This article aims to reflect on the idea of death in the poetic
book Khirkhilas de la sirena by Gamaliel Churata (Arturo Pablo Peralta
Miranda, 1897-1969). It shows how the author goes beyond the dualistic
perspective that opposes death/life, real/unreal, material/immaterial,
organic/inorganic, engaging in a double dialogue with Western and
Andean thought and articulating a multiplicity of levels that go from the
individual to the collective.
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Introduccién

Este articulo tiene como objetivo el de reflexionar sobre la idea de muerte en la
obra poética Khirkhilas de /a sirena, del escritor Gamaliel Churata (Arturo Pablo
Peralta Miranda, 1897-1969) mostrando cédmo el autor consigue ir més alld de
la perspectiva dualista que opone muerte/vida, real/irreal, material/inmaterial,
orgdnico/inorgdnico entablando un duplice didlogo con el pensamiento
occidental y andino y articulando una multiplicidad de niveles que van desde lo
individual hacia lo colectivo.

Khirkhilas de [a sirena es una obra poética publicada en 2017 por la
editorial boliviana Plural que ha permanecido inédita hasta la fecha. Por lo que
respecta a su datacidn, el autor escribié el poemario alrededor de 1963, al final
de su larga estancia (1932-1964) en La Paz.! El término khirkhila es un
neologismo para designar los “rasgueos, bordones del khirkhl”, es decir, una
composicién poética acompanada por el “charango, guitarrico, hecho con la
coraza del Khirkhinchu® y de cordaje metélico” (Glosario inédito).> Khirkhilas
de /a sirena se divide en dos partes. La primera se compone de 15 poemas,
mientras que la segunda consiste en un tnico texto titulado “Waynusinas de la
Sirena”. Una breve introduccién en prosa antecede cada componimiento con la
funcién de arrojar luz sobre sus significados.

El tema de la muerte es central en la obra de Gamaliel Churata. Sin
embargo, en Khirkhilas de /a sirena el autor deconstruye el mito de la muerte a
través del lenguaje poético. Como se mostrard en este ensayo, Churata logra
poner en tensién distintas tradiciones del pensamiento occidental con ontologias
que, desde el horizonte andino, se resignifican y resisten. El autor avanza en su
reflexién sobre la concepcién de la muerte estableciendo un didlogo creativo con
tradiciones de pensamiento heterogéneas. En el presente trabajo se ilustrardn las
distintas pautas de este didlogo con la finalidad de esclarecer la idea de muerte
propuesta por el autor en los poemas analizados. Ademis, se investigard cémo su
discurso se articula a lo largo de la obra segiin varios niveles de reflexién que
proceden desde un plano individual hacia uno colectivo y que apuntan a una
reivindicacién ontolégica y politica.

! La intertextualidad que conecta Khirkhilas de la sirena con El pez de oroy Resurreccidn de los
muertos es constante. En Khirkhilas de la sirena se encuentran referencias a las dos obras
mencionadas mediante los acrénimos EPDO (en “Acaba de parirle”, “Harawi”, “Khollallali” y
“Asina”) y RDLM (en “Asina”). Asimismo, en Resurreccion de los muertos se halla la referencia
directa al poema que abre Khirkhilas, es decir, “Puma bellica”, especificamente a su segunda y
tercera estrofa. Por lo que respecta a la datacidn, es probable que la obra Resurreccidn haya sido
escrita presumiblemente alrededor de la primera parte de los 60, ya que el autor recuerda haberla
compuesta seis anos después de £/ pez de oro (1957), es decir, en 1963, al escribir “proposicion
nuestra ha seis afios anotada en (EPDO)” (Churata, 2010: 102). Por tanto, se puede suponer
que el autor compuso Khirkhilas en la década de los 60 y que serfa coeva a Resurreccion de los
muertos. Para profundizar el perfodo de estancia boliviana y los afios de su regreso a Pert véase,
en particular, Gonzales Ferndndez (2009), Vilchis (2013) y Monasterios (2015).

2“Khirkhi. Kh.-Ay. Charango, cuya caja se obtiene del caparazén del armadillo, o Khirkhinchu.
Su cordaje es predominantemente metdlico” (Churata, 2012 [1957]: 989).

3 Se trata de un glosario que se halla entre los inéditos de Gamaliel Churata.
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Mis all4 de la muerte

Desde el primer poema, “Puma Bellica”, Churata avanza una reflexién que
vertebra toda la obra, confiriéndole una profunda cohesién interna. Por tanto,
su colocacién inicial no es casual, ya que se introduce el eje temdtico que atraviesa
todos los textos: la superacién de la idea de muerte. El autor hace referencia a las
obras fundacionales de la civilizacién occidental que han intentado estructurar el
Mis Alla: desde Homero y su /liaday Odisea, pasando por las obras de Virgilio,
hasta llegar a la sistematizacién cristiano-medieval operada por Dante. Si, por
una parte, dicha literatura tanatoldgica plantea una confrontacién excluyente
entre la vida y la muerte, por otra, el poema 6rfico constituiria una excepcién a
esta tradicién, ya que supondria la disolucién entre lo real y lo irreal. Orfeo, con
su musica, consiguié penetrar lo invisible, cruzar el inframundo y resucitar a su
amada Euridice. Segin Churata, el poema érfico es el tnico que puede “ser
considerado de un realismo mdgico” (Churata, 2017: 115; cursivas del original).

Esta categoria es funcional a vehicular una normalizacién literaria de lo
irreal, reposicionando en un mismo nivel ontolégico lo visible y lo invisible.
Quizds para entender mejor este planteamiento habria que acudir a la resefia que

Churata hizo del libro de Diez de Medina Enmascarada (1955) cuando escribe:

Tanto podria verse como respondiendo a lo que se llama el realismo
madgico, surrealismo, existencialismo, como la literatura mistica ejercitada
y cometida por laicos. La vida no es sélo formas aparenciales, dindmica y
cinematismo; detrds de esas manifestaciones objetivas se produce el drama
trascendental, que es tan realista como nuestros dramas policiales.

(Churata, 1955a: s/p; cursivas del original)

No se trata de representar algo fantistico o sobrenatural, sino de concebir una
literatura capaz de indagar “las zonas mdgicas de la vida” (Churata, 1955a).
Como es sabido, la nocién de “realismo mdgico” fue acufiada por primera vez
por Franz Roh en 1925 en su estudio® sobre el post-expresionismo alemdn y se
referia, en palabras de Roas, “a una nueva via de expresién pictérica surgida tras
las vanguardias y que suponia una vuelta al mundo objetivo pero no como simple
copia de la realidad, sino como una segunda creacién de esta, conseguida
mediante el empleo de un modo de percepcién mégico en la representaciéon de
lo real” (Roas, 2011: 56). Su primera aplicacién a las literaturas
hispanoamericanas fue realizada por Arturo Uslar Pietri (1948) y por Alejo
Carpentier, en su célebre “Prélogo” a £/ reino de este mundo (1949), en que
introduce lo real maravilloso americano (Llarena, 1997: 23). Al alejarse de los
“trucos de prestidigitacién” del surrealismo francés, y al reivindicar lo real
maravilloso americano “imposible de situar en Europa” (Carpentier, 2012
[1949]: 6, 12), Carpentier proclama “una afirmacién de propésitos de la
‘identidad americana’, como reivindicacién de la equivalencia [...] cultural
frente a lo europeo (Llarena, 1997: 25-26). Dichos planteamientos que
proponen “una integracién y equivalencia de lo real y de lo extraordinario”

# La traduccién espanola fue publicada en Madrid en Revista de Occidente en 1927 por
Fernando Vela (Llarena, 1997: 22).
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(Roas, 2011: 57) reubican desde un preciso lugar de enunciacién, geografico y
cultural, la naturalizacién de lo maravilloso. En la reivindicacién de “lo mdgico”
que remite a un “hondo sentido ritual” (Carpentier, 2012 [1949]: 10), se puede
ver una resignificacién positiva de los términos que habian sido funcionales,
desde una perspectiva etnocéntrica, al establecer una equivalencia entre un
pensamiento “mitico” o “mdgico” y un pensamiento “primitivo” y “barbaro”,
supuestamente inferior al racionalismo ‘cientifico” de tradicién occidental
(Mancosu, 2018).

La lectura de Churata del “realismo mdgico” podria acercarse a la
categoria de “realismo psiquico”, explicitada sobre todo en la conferencia de
1965 (Churata, 1971) con la que el autor intenta una superacién de la oposicién
material-inmaterial para plantear una nueva percepcién del mundo.” En linea
con algunos articulos dedicados a la metafisica ontolégica de Hartmann, el autor
sostiene que “lo orgdnico no puede existir sin lo inorgdnico” (Churata, 2009
[1949]: 276), por lo cual lo invisible adquiere concrecién cuyo conocimiento se
realiza mediante la “capacidad sensorial de la naturaleza humana” (Churata,

2006: 16):

La proposicién Dialéctica del realismo psiquico, alfabeto del Incognoscible,
pueda ser juzgada superficialmente, s6lo como expresién de aguda
esquizofrenia, porque si es psiquico un fenémeno, no puede alcanzar
realidad positiva y tdctil, y su proposicién, constituyendo el Alfabeto del
misterio, de lo inasible o inconcebible determinard conclusién radical que
senale el método fisiolégico el medio tinico de su conocimiento, y ya deja
de ser psiquico [...] A estos esquemas s6lo pueden responder realidades.
:Los muertos viven? Si [sic]. Pues que hablan. (Churata, 1971: 27-28)

La reelaboracién de la fenomenologia de Hartmann es funcional a indagar
diferentes niveles, tales como la naturaleza inorgdnica y orgdnica, orgdnica y
psiquica, psiquica y espiritual, todos pertenecientes a diferentes planos de la
realidad. De acuerdo con Gonzales Fernidndez, Churata propone la coexistencia
no problemdtica de una paradoja que es s6lo aparente: “los muertos viven”

> Ver en particular Bosshard (2014 [2002]: 85-86, nota 129), Niemeyer (2004: 308-318) y
Morana (2015: 141, 170).
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(Gonzales Ferndndez, 2009: 67). Churata asociaba, ya en 1924,° la melodia de
Orfeo con la visién pitagérica de la integracién arménica del cosmos y de las
esferas celestes, sobre todo por su capacidad de captar y expresar los mualtiples
niveles de la realidad. De este modo, el poema deberfa ‘sintonizarse’ con los
armonicos de las diferentes realidades que coexisten.

A partir del siglo XX, el racionalismo habia dejado de ser el paradigma
hegeménico con que abarcar la realidad que ya habia dejado de concebirse, con
respecto al siglo XIX, como objetiva y estable (Roas, 2011). A este propésito cabe
senalar las referencias de Churata a la teoria de la relatividad de Einstein” y a los
principios de la mecdnica cudntica que planteaban la existencia de diferentes
realidades. En palabras del autor: “el concepto que lo sobrenatural tiene el Layka
es completamente natural; y no puede ser otra cosa, siendo, como es, un
individuo natural, y estd dentro y no fuera de la naturaleza” (Churata, 2012
[1957]: 310). La intencionalidad del /ayka?® el especialista ritual andino, le
permitirfa establecer una integracién entre “los fetones de su propia naturaleza”
y la materia (Churata, 2012 [1957]: 311). Segun Churata, la fisica del siglo XX
y la teorfa de Einstein habian teorizado “la inexistencia del éter” y demostrado
que “en el corpusculo microscépico que forma, rigen principios mecdnicos”
(Churata, 2012 [1957]: 312). De acuerdo con Monasterios, entre las fuentes
empleadas por Churata, no sélo cabria destacar las referencias a la fisica de

¢ El articulo fue publicado en 1924 en la revista Kosko y titulado “Versiculos de germinacién”
(firmado Gamaliel Churata). El autor trata el tema de la musica al destacar las conexiones entre
los célculos matemdticos de Pitdgora sobre lo real y la capacidad fenomenoldgica musical: “Aquel
punto mdgico de que se desprende la sucesién de puntos, separados por vacios es el origen
verdadero de la ciencia, vale decir de la musica que es la Ginica ciencia que yo comprenda y que
no tenga pedanterias y que no engane. Decir que la musica es la ciencia que no engafia ni se
engafia, es profundizar algo mds de lo que parece la penetracién humana”. Churata concluye
nombrando a Orfeo para recalcar las conexiones entre la musica, la cosmologia y la capacidad
musical ‘germinal’ de conectarse con lo corpdreo y generar nueva vida: “Ya sabemos que Orpheo
conmovi6 bosques y montafas y su dolor lleg a interesar las entrafias de la Estigia. Y no tenia
otro instrumento que una flauta. El animador, el que vive, Dios, ;no es acaso un fuerte pastor de
astros, flautista de maravillosa flauta?” (Churata, 1924). Cabe sefalar que este tema ha sido
tratado por Gonzélez Vigil en su introduccién a Los rios profundos de Arguedas, sobre todo,
estableciendo una relacién entre el canto, la musica, las concepciones pitagéricas y el lirismo
arguediano (Gonzédlez Vigil, 2005: 52-52). En este sentido, cabe todavia comparar las
perspectivas de Gamaliel Churata y de José Maria Arguedas.

7 En Resurreccién de los muertos, Churata cita a Einstein cuatro veces (Churata, 2010: 84, 394,
395, 396); lo mismo hace en E/ pez de oro, como senala Monasterios cuando escribe que
“Churata cita cuatro veces a Einstein (Churata, 2010: 312, 323, 324, 620), y en todos los casos
en referencia a la colosal reforma epistemolégica que el trabajo de este fisico estaba generando en
el campo de la filosoffa. En América Latina el trabajo de Einstein empezé a divulgarse a gran
escala desde 1923, a raiz de las conferencias que dicté ese mismo afio en Espafa, publicadas por
Ortega y Gasset en Revista de Occidente. Dos afios mds tarde se produjo la visita de Einstein a
la Argentina, que contribuyé a la recepcién masiva de sus investigaciones” (Monasterios, 2015:
268).

8 En la graffa actual aymara /apga. Segin una definicién de Churata: “Laykhakuy.
Superficialmente el embolismo del brujo. Neo. Caminos de accién de la voluntad mégica”
(Churata, 2012 [1957]: 992). El término /ayga “es el nombre genérico de los brujos, pero cuando
se trata de diferenciar cierta categorfa de éstos, dan tal denominacién al que se encarga de
hechizar, de descubrir e inutilizar los maleficios y de echar suertes en todas las circunstancias de
la vida” (Loayza, 2015: 117-118).
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Einstein, sino también al pensamiento teoséfico de Helena Blavatsky, segtin el
cual “materia’ y ‘energfa’ son una misma cosa en diferentes estados de
manifestacién” (Monasterios, 2015: 341). En definitiva, Churata establece una
dialéctica no jerdrquica entre los métodos curativos, la fenomenologia del /ayga
y los planteamientos de la fisica y de la filosofia occidental del siglo XX.

Segtin Bosshard, en referencia al subtitulo de £/ pez de oro, “Retablos del
Laykakhuy” —traducible como “caminos de accién de la voluntad mdgica”
(Churata, 2012 [1957]: 992)— “la 16gica o poética desarrollada por Churata se
denomina ‘/aykalogia’ y se basa, tal como la de Vasconcelos, en premisas
monistas —es decir, en el ‘monismo del layka’, para quien el mundo real y el
mundo supernatural no estdn separados—" (Bosshard, 2013: 223). La figura del
layga, también en su funcién de kolliri,’ vuelve en la literatura de Churata, tanto
en El pez de oro como en Khirkhilas de la sirena. Como ha destacado
Usandizaga, dicha figura es central para conferir a la escritura una dimensién
ritual que remite a la cosmovisién filoséfica andina y es imprescindible para una
constante convocacién de los difuntos (Usandizaga, 2015: 1024).

El poeta, entonces, como el /ayqga, seria capaz de traspasar los confines
resbaladizos que separan la vida y la muerte. En Khirkhilas de /a sirena, se lee:
“Dame tu chuspa, / balsero. / Por la rda voy / del Laikha”, en bisqueda de la
sirena y de su wawa, el Pez de Oro (Churata, 2017: 164). El autor apunta a una
normalizacién entre lo posible y lo imposible, permitiendo un transito verosimil
entre planos ontolégicos tradicionalmente considerados distintos segin la
ontologifa moderna, “lo [que] hace necesario comprender, que no responden a
una voluntad mdgica, sino a simples animales relaciones humanas” (Churata,
2017: 117).

La funcién de los poemas recogidos en la obra es, por tanto, la de
demostrar la inexistencia de la muerte. Pero ;qué es la muerte para Churata? Sin
duda, la muerte no es el fin de la vida. Como dice en “Urpilila”, “pues que de
irse, y de morir con la muerte, quien de si misma se habria de ir serfa la Vida”
(Churata, 2017: 117). La superacién de la visién teleoldgica de la muerte como
fin de la existencia se concreta mediante la idea de la perennidad de la vida, es
decir, de que la muerte es una fase de la vida misma. Como ha notado Thomas,
la muerte es “un cambio de estado, un pasaje a la vez ontoldgico y existencial,
una reorganizacién de los elementos de la persona anterior” (Thomas, 2015
[1975]: 255). Este cambio resulta evidente en Khirkhilas y responde a una
concepcién segin la cual la muerte es un proceso que pertenece a lo vital. Proceso
que los poemas expresan a través de un flujo continuo de imdgenes simbdlicas
que evocan el constante regenerarse de la vida.

En la introduccién de “Puma Bellica”, la premisa a este razonamiento es
que la idea de la muerte no es algo univoco y universal, ya que “en estamentos
arcaicos la mentalidad humana no tiene idea de la Muerte” (Churata, 2017:
115). Demostracién de esto, segtin el autor, es el sistema simbdlico con que estas
sociedades han codificado lo invisible, manteniendo fluida una comunicacién
entre los vivos y los muertos. Segiin Churata, el intento de abarcar racionalmente
el Méds Alld queda frustrado a priori, ya que no se puede comprender

? Segtin la definicién del autor el kofliri (en aymara actual, gulliri) serfa “Ay. Médico herbolario”

(Churata, 2012 [1957]: 991).
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empiricamente su constitucién ni a través de “religiones ni metafisicas” (“Puma
Bellica™). Por esta razon, se ha encasillado lo incognoscible como inexistente.

En linea con £/ pez de oroy Resurreccion de los muertos, Khirkhilas de
[a sirena procura ofrecer poéticamente un “ABC de la muerte”, un “abecedario
del misterio”, que permita superar la confrontacién hostil entre vida y muerte.
Esta operacidn es posible gracias a la resemantizacién de personajes propios de la
cultura andina que ya fueron protagonistas de £/ pez de oro'y de Resurreccion
de los muertos. Se trata, por supuesto, del Khori-Puma, de la Sirena su esposa, y
de su hijo, el Khori-Challwa.

El proyecto literario de Gamaliel Churata contempla la centralidad de
estos personajes en sus diferentes obras. De esta forma, el Khori-Challwa
protagoniza El pez de oro; el Khori-Puma, que adquiere los semblantes del
Profesor Analfabeto, es el personaje central de Resurreccion de los muertos; y,
por ultimo, la figura de la Sirena es central en Khirkhilas. Todos estos personajes-
simbolos aparecen en las tres obras de Churata. El poeta es aquel que accede a lo
incognoscible, revitalizando un sistema de simbolos que permitiria la
decodificacién de “la realidad de [la] naturaleza animica” del ser americano
(Churata, 1971: 15).

Mds pertinente que hablar de “mito” o “mitologia” serfa, como dice el
mismo autor, hablar de “simbolografias de un proceso germinal” (Churata,
2010: 2006), de esas “simbolografias de hechos histéricos [...] entorno a la muerte
y a la generacién” (Churata, 2010: 211). Los simbolos, entonces, “consisten en
una reorganizacion de la experiencia sensible en el seno de un sistema semdntico”
(Lévi-Strauss, 1995 [1974]: 133). El enjambre simbélico que Churata
(re)construye tendria la funcién de activar, en un plano mneménico y afectivo-
emocional, valores o saberes colectivos autorepresentativos e identitarios. En
definitiva, subyace a su poética la finalidad de entretejer un sistema de simbolos
que funcione como clave de un lenguaje que puede remitir a multiples lecturas.
La obra Khirkhilas de /a sirena abarca diversos niveles que van desde lo individual
a lo colectivo, pasando por un plano ontolégico, estético y sociopolitico. Su
sistema simbélico se dirige a superar la antinomia muerte-vida, como a concretar
la permeabilidad de los distintos niveles de la realidad. La intertextualidad entre
las obras de Churata es profunda, ya que el primer poema de Khirkhilas se
reanuda con uno de los episodios finales de £/ pez de oro," cuando el Puma,
personaje “protagénico de E/ Alfabeto del Incognoscible” y “tétem genderata de
los estratos del Tawantisuyu” (Churata, 2017: 116), gana la “Batalla del
Espanto”, es decir, la guerra contra la muerte simbolizada por el Wawaku''
(Churata, 2012 [1957]: 840). En Resurreccion de los muertos, el autor hace un
guino al lector injertando un fragmento del didlogo entre el Puma y la muerte

10 Se refiere al capitulo “Morir de América” y en particular a “La Batalla del Espanto” (Churata,
2012 [1957]: 917).

' Sobre el episodio del Wawaku en £/ pez de oro ver, en particular, Hernando Marsal (2013).
Agradezco a Meritxell Hernando Marsal por su generosidad en enviarme sus articulos no
publicados.
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que se reencuentra en los versos iniciales de “Puma Bellica”.'* En el poema, la
unién entre el Puma y la Sirena simboliza la continuidad vital amenazada por el
Wawaku, que vuelve como representacién de la idea de muerte que ya no sélo se
impone como fuerza exterior, sino que permea la existencia del Puma y de la
Sirena. Al final del poema se pronostica que la Sirena conseguird transmitir la
fuerza vital para que se gane la batalla: “De las tumbas volverd la Sirena,/
levantard mi garra la raiz de su aroma./ {Espera, mamitay: / ya la guerra se
labra!...” (Churata, 2017: 116). Ahora bien, veamos cémo se van superponiendo
los diferentes niveles de andlisis planteados y explorados por el autor en los
poemas, que conducen de lo individual a lo colectivo.

Desde lo individual hacia lo colectivo

“Los muertos no mueren ni se van”, afirma Churata en la introduccién a
“Urpilila”: pero ;por qué? y sen qué sentido? Con esta frase el escritor no niega
la caducidad del individuo en su existencia fisica, sino que invalida el sentido
intrinseco que se atribuye al término ‘difunto’. Siguiendo a Thomas,
“[defunctus] es el que no tiene mds funcién (negacién del personaje); es también
el que ha perdido la conciencia de si y se muestra desde ahora incapaz de
relaciones con el mundo y con los otros (negacién de la persona)” (Thomas,
2015 [1975]: 249). Al contrario, Churata afirma el ser ontolégico de los muertos,
su existencia, tanto en el nivel individual (persona), como en el social (personaje);
el difunto no de-funge, es decir, no pierde sus funciones sociales ni la conciencia
de si, ni interrumpe las relaciones con el orro.

En “Asina” escribe: el “ego, el YO, es potencial del [genes] o sea el alma,
semilla del hombre”. Esta idea expresa uno de los ejes centrales en el pensamiento
del autor: el ahayu waran. Dicha “sintesis ontogénica y axiolégica” Churata la
encontré “en las cumbres de nuestro Delta” (Churata, 1971: 23-24), es decir, se
trata de una concepcién que se reanuda con la vivencia del horizonte cultural
quechua y aymara. Al morir, los individuos siguen permaneciendo en la
comunidad, estableciendo —de acuerdo con esta concepcion— una
interrelacién entre los vivos y los muertos. Pero, “;por qué el alma amarra?”
(Churata, 1971: 24)."° Para contestar a esta pregunta, es necesario acudir al
complejo simbdlico-cultural asociado a la muerte y a los difuntos en la regién
andina. La relacién con los muertos debe ser de reciprocidad e intercambio, es
decir, pautada por el reconocimiento de su funcién en la comunidad de los vivos
(Branca 2018). Los muertos garantizan la perennidad de la vida. En el mundo
andino, asi como en sociedades agrarias de otras dreas, este equilibrio vital se
traduce simbdlicamente con la idea segin la cual los muertos intervienen

2 En Resurreccidn de los muertos (Churata, 2010: 200-201): “;Oh!, bestia en mf; / yo, bestia en
ti [sic] estertor de la muerte! {La bestia desnuda la zarpa, / la muerte acomete con su lobo de
fuego!... (Puma-Bélica)”. En Khirkhilas de /a sirena, en el poema “Puma Bellica”: “Oh, bestia en
mi, / yo, bestia en ti, estertor de la Muerte. / La bestia desnuda la zarpa, / la muerte acomete con
su lobo de fuego” (Churata, 2017: 116).

3 El concepto de ahapu watan se relaciona con otro axioma churatiano, es decir, el de
‘Necrademia’ que es central en la obra Resurreccion de los muertosy que el autor emplea para
referirse a la influencia que ejercen los antepasados en el ser humano.
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directamente tanto en el ciclo agricola como en el ciclo vital de las personas. Hay
que remarcar, ademds, la visién andina de la muerte como descanso (Ferndndez

Judrez, 2001). En palabras de Albé:

La concepcién mds vivencial es probablemente la relacién del muerto con el
interior de la tierra, donde ha sido “enterrado”, pero de una manera vital,
generadora, como todo el mundo de adentro [...]. La muerte no es el fin
definitivo sino la siembra de nueva vida que surge de ella. Por eso la época
de lluvias, fuente de vida, es también el periodo en que mds se recuerda a

los muertos (Albd, 2007: 147).

Esta concepcidn de la muerte es central en toda la obra y, en particular, en el
poema “Ink4!” cuando el poeta escribe: “La imilla se habia dormido,/ imillay,
dormida estabas.../ Dormida en la tierra, dormias/ tu suefio y mis almohadas./
Qué lluvias en tu sueno,/ nifna mia.” [...] “Ya no podrds morir/ si td conmigo
vives” (Churata, 2017: 136). También se trata de una evocacién de la constante
presencia-ausencia de la Sirena, bajo cuya imagen podria entreverse la de
Brunilda, que puede rastrearse en diferentes poemas como, por ejemplo, en
“Urpilila”: “Pero, se fue ... No: no se ha ido ...” (Churata, 2017: 118). Una
presencia que se puede advertir mediante “una sensacién visceral”, como
recuerda Churata en “Amaya Thokhafa” (Churata, 2017: 140).
Simbdlicamente, trasciende la idea de muerte evocando la relacién entre los
difuntos que fecundan la tierra, la Pachamama, proveedora de alimento para los
vivos, y la sirena como fuerza generadora de los cultivos en su conexién con las
lluvias. De este modo, se refuerza la analogia entre la perennidad de la
germinacion del ciclo agrario y la perpetuacién de la vida en el ciclo vital
humano, es decir, entre el vientre materno y el interior de la tierra (Canessa,
2012). Vida, tierra, antepasados confluyen en un enjambre de simbolos que
Churata emplea en sus poemas. “Nuestra erética serd agroldgica”, afirma
Churata en la introduccién de “Harawi” (Churata, 2017: 132). Asimismo,
retoma la conexién entre erotismo y ciclo agricola, en particular en “Inka!”
(2017: 134-137) y “Laja de Ayes” (2017: 155-157), donde estos conceptos son
traducidos poéticamente. Los antidotos contra la muerte son, entonces, el
erotismo, la sexualidad (que es de placer y de reproduccién a la vez), la valoracién
de lo sensorial, en conclusién, el “orgasmo germinal” (Churata, 2010: 372) que
conlleva la vida misma. Por esto, como dirfa Churata, la muerte es sélo una
metifora de la vida, en definitiva, un mito.

La muerte seria, entonces, la reduccién al estado de semilla que luego
rebrotaria bajo semblanzas de un “nuevo nacimiento” (Churata, 2017: 134):
“Ve, si [re]nazco, me has parido; si te siembro, te he parido. Y en esta musica
redonda regird otra magnética que la afinidad, que habrd de tomarnos siempre
juntos: El en mi; tG en EL Luego, El en ambos, pues sélo El hace nuestra
necesaria melodia” (Churata, 2017: 126; cursivas del original).

El enfrentamiento de Eros y Tdnatos queda por tanto superado, asi como
la confrontacién entre el amor y la muerte que tanto habia marcado los mitos
latinos y griegos, como el de Perséfona (“Puma Bellica”), o tanto habia
caracterizado el tema romdntico de la perfectibilidad del amor en la muerte,
como recuerda Churata, al citar la historia de los amantes de Teruel o de Paolo
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y Francesca (“iInka!”). El momento de su muerte no representa la sublimacién
de su amor, ya que su unién prosigue en el Mds All4 demostrando cémo se
pueden trascender las fronteras de la vida. En definitiva, en los poemas de
Khirkhilas de la sirena, la antinomia vida-muerte se disuelve. La muerte no
conduce en absoluto a la “nadificacién” (Thomas, 2015 [1975]), sino que es un
pasaje de la vida; pasaje que halla su perennidad en la inmortalidad del principio
vital “genésico”, que es “alma materia germinal, semilla con ego, no pasible de
desintegraciéon ni de muerte” (Churata, 2010: 517) que el ser humano comparte
con la naturaleza. De este modo, la materialidad del principio vital se concreta,
segun la visién del autor, en la identificacion entre ahayuy hata (ajayu'y jatha,
en la grafia actual), que “en aymara, es semilla”, es decir, “el destino germinal del
hombre” (Churata, 2010: 98, 142). El ajayu, como semilla de germinacién que
posibilita el movimiento vital (Mancosu, 2017b), no se concibe separado del
cuerpo y de sus fluidos, sino como parte integrante de ello: “el alma no sea la
sangre, mas estd en ella; en sus huesos, en su nervadura, en suma, estd en el
movimiento y es el movimiento. Asi lo siente el runa-hake” (Churata, 2012
[1957]: 292). En una visién segin la cual el ser humano “estd en fruto y
germinacion” (2012 [1957]: 214), el ajayu es interpretado por el autor como
gen, semilla germinal que garantiza la permanencia del entramado vital; al
contrario, “la muerte es el no movimiento” (2012 [1957]: 327). Asimismo, en
Khirkhilas de [a sirena, aparece a menudo la analogia con el textil para vehicular
la idea de un “alma” que no es fija, encerrada en sus limites corpdreos
individuales, ya que va desagregindose y reagregdndose, asegurando la
continuidad de la vida."* Hay que precisar que la superacién churatiana de la
polaridad cuerpo-espiritu, asi como la concibe cierta tradicién filoséfica y
religiosa occidental,” se concreta mediante la relativizacién de las coordenadas
ontoldgicas, es decir, de una “interioridad” y de una “fisicalidad”, asi como las
definiria Descola (2012 [2005]: 180). En “Me he perdido en tu carne” Churata
escribe: “el alma no puede ser de un origen divino, porque es arquitectura en si
de un individuo intemporal y egocéntrico” (Churata, 2017: 158). Asimismo, la
representacion de la hata es volitil y aérea, como un esporo vital (en “Waynusinas
de la Sirena”: “Nube de Hatas el viento...” (2017: 179); en “Waynusifia”: “los
esporos gemiales o almas que en el hombre seminal estdn a espera de vida” (2017:
149). En linea con este pensamiento, Churata propone el categorema del ahayu
watan, es decir, el amarre (en quechua, waray) del “alma” por parte de los
difuntos. Se trata de una concepcién que se vincula con la idea de telegonia
elaborada por el embriélogo August Weismann (1834-1914),'° que sostenia la
existencia de una herencia indirecta a lo largo de diferentes generaciones. Segin

Y En Khirkhilas de I sirena, Churata se refiere al ajayu en “Laja de Ayes” (2017: 155-157) y
“Urpilila” (2017: 117-119), mientras que nombra la Aata en “Wayfiusifias de la Sirena” (2017:
163-195).

1> Como hace notar Usandizaga, el autor establece un didlogo con la literatura occidental
(Usandizaga, 2006, 2009b, 2012a, 2015). En efecto, Churata no opera una dicotomia entre
mundo andino y mundo occidental, sino que plantea una dialéctica creativa entre tradiciones de
pensamiento heterogéneas.

16 Churata nombra directamente a Weismann en Resurreccién de los muertos (Churata, 2010:

141, 365).
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un nivel ontoldgico, ya que la influencia positiva o negativa depende de la indole
de los muertos, la “aplicacién” del “amarre” del ajayu no sélo seria prueba de su
existencia, sino que también podria ser la causa de enfermedades, erréneamente
diagnosticadas por la psiquiatria como locura, esquizofrenia o histeria (Mancosu,
2017b). Por ejemplo, en “Asina” se lee: “podemos ya caracterizar la epilepsia y la
histeria, como fenoménicas de la telegonia” (Churata, 2017: 129)." Ademis, los
difuntos pueden intervenir en la dimensién onirica. El poema adquiere la
funcién de alumbrar “la zona misteriosa donde el egoactual, conjuga convivencia
normal, por genética, de otros egos en el suyo” (Churata, 2017: 129). La
superacion del idealismo platénico y de “sus derivaciones cristianas alma y
cuerpo, y sobre todo, vida y muerte” (Hernando Marsal, 2013: 306), asi como
de la dicotomia visible e invisible, abre un didlogo critico con la metafisica
occidental. De este modo, Churata se interroga sobre el mito de la Caverna con
la pregunta siguiente “;Si hoy en mi td estds, / en qué Chinkhana le perdiste?
(Churata, 2017: 137).

Desde una perspectiva analitica, puede senalarse una articulacién de
varios niveles de reflexién que emergen, con mayor o menor intensidad, y se
yuxtaponen en los diferentes poemas. Como se ha visto, en particular en los
poemas iniciales, la reflexién apunta a la superacién de la perspectiva dualista que
opone irreal-real, muerte-vida. Sin embargo, sobre todo en los poemas que
cierran la primera parte de la obra, la conjugacién entre el nivel ontolégico y el
sociopolitico resulta ser mds estrecha. La premisa que funciona como puente
entre los dos niveles es la siguiente: si el ser humano no muere, tampoco el pueblo
lo hace. El pasaje de un plano individual a uno colectivo es funcional a demostrar
que América no ha muerto, y no ha muerto a pesar de las discriminaciones
culturales, sociales, econémicas presentes, en su forma cambiante, atin después
de la formacién de los Estados-nacién. La recuperacién de la memoria de los
difuntos garantiza la vitalidad de su sistema de valores y conocimientos. La
presencia de los antepasados, de este modo, adquiere la funcién de legitimar la
identidad colectiva “en su supervivencia en el Espacio y a través del Tiempo”
(Gil Garcfa, 2002: 72). En “Amaya Thokhana”, el autor recuerda al lector/a: “en
nosotros viven los muertos en uso de plena e individuada conciencia histérica”

(Churata, 2017: 140).
Conclusién

En el articulo “Filosofia del Chullpa-Tullu ;Muere la patria en los muertos?”,
publicado en La Nacion en 1955, Churata afirma que “hasta la tierra de una
nacién posee, al tltimo, una parte del sentimiento de sus habitantes” (Churata,
1955b). Al pasar de un nivel ontolédgico, individual y colectivo, a un nivel
politico, la muerte no alcanzarfa ni al ser humano ni al pueblo. Afirmar la
“muerte de la muerte” equivale a mostrar la vitalidad de la cultura indigena,
yendo contracorriente con respecto al discurso del nacionalismo criollo que, si
por una parte idealizaba el pasado incaico, por otra representaba esa cultura como
corrupta e inadecuada en relacién con los desafios de la modernidad (Méndez,

'7 La idea de erotismo en su articulacién con la de telegonia es central también en los poemas
“Charankuni” (2017: 120-123) y en “Acaba de parirle” (2017: 126-128).
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2000: 24). De este modo, segiin la visién de Churata, pasado y presente
coexisten, ya que la “historia serd lo que se vive, y en cuanto se vive, y cémo se
vive” (Churata, 2012 [1957]: 344). Un presente garantizado por la continuidad
vital transmitida por la Sirena, como recuerda el Khori-Puma cuando le dice en
“Urpilila”: “Eres mi hoy/ que aroma y sahuma, aroma/ que espuma la khefiula”
(Churata, 2017: 117). No se trata de una memoria de lo que fue, sino de un
rescate de lo que sigue siendo en el presente: “ser, pues, es estar. Y asi historia es
lo que estd, y hoy” (Churata, 2012 [1957]: 347). Sélo de este modo, afirma
Churata en “Acaba de parirle”, “sabrdn, al fin,/ un dia/ quién eres,/ o qué
fuiste...” (Churata, 2017: 127). En conclusidn, a través de la superacién de la
concepcidn teleoldgica del fin de la existencia, gracias a un didlogo constante con
multiples visiones de la realidad, el autor demuestra que la idea de muerte no es
universal. La muerte, en efecto, desde la perspectiva churatiana, es un cambio de
estado que pertenece a lo vital. El alma, individual y colectiva, va desagregandose
y reagregindose. Es semilla. Nos lo recuerda Churata cuando dice: “En el
cementerio, asi como ya vemos nosotros las cosas, no hay sino semilla. [...]
;Entiendes, Plato? (Churata, 2012 [1957]: 318). En su lenguaje poético la
ontologifa quechua y aymara pugna y resiste. La presencia de los difuntos
adquiere la funcién de legitimar la identidad colectiva, la vitalidad permanente
de su visién del mundo.
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