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Resumen

El presente estudio examina las representaciones de los indigenas americanos desde las
continuidades y rupturas en el discurso contenido en relatos seleccionados de la
Conquista, la Colonia, el Estado nacidon americano y desde la narrativa indigena. El
primer capitulo contiene las explicaciones del concepto de representacion y los
planteamientos acerca de la identidad del indigena desde la perspectiva del Otro y desde
las propias voces indigenas. A partir de los aportes teéricos que vinculan la historia 'y la
genealogia con la literatura, planteo un andlisis discursivo comparativo que permite
establecer una genealogia de tropos contenidos en los textos del corpus. En el segundo
capitulo se establecen las representaciones del nativo americano en la historia americana
de la primera mitad del siglo XV o la llamada Conquista, que parte con el relato de
Cristobal Colon y culmina con la cronica de Nufiez Cabeza de Vaca. El tercer capitulo
comienza con el debate entre Bartolomé de Las Casas y Juan Ginés de Sepulveda, el cual
domina a nivel discursivo la época colonial, ademas se da cuenta de otras
representaciones del indigena en el periodo historico de la Colonia. En el cuarto capitulo
irrumpe el Estado nacion hispanoamericano con un estudio exploratorio de la nacion
chilena a los mapuches y la expresion literaria del indigenismo. El quinto capitulo versa
sobre el surgimiento de las narrativas indigenas como otro momento destacado en el
presente estudio, que contienen las autorepresentaciones que reflejan las propias voces
narrativas de los indigenas y marcan un cambio significativo en cuanto a su
representacion. Esta tesis contribuye a hacer visible los focos de resistencia y ruptura
surgidos como esfuerzos por deconstruir y resignificar las representaciones de los
indigenas en las narrativas indigenas contemporaneas, a manera de reaccion ante los

modos de representacion de los grupos dominantes, especificamente en el espacio andino.

Palabras claves: Representacion, indigenas, narrativa indigena, otredad,

genealogia, tropologia, tropos, discurso del poder, contrahistoria.



Summary for Lay Audience

This study analyzes the prevailing and the changing representations of the indigenous
peoples of the Andes as depicted in selected texts of the Conquest of America, the
Colonial Era, the nation-state era, and in contemporary indigenous stories. Throughout
this analysis, | explain the concept of representation; explore and compare different
approaches to the identity of the indigenous people from external perspectives and from
the indigenous voices themselves; and identify different characterizations and nuances of
the indigenous peoples in the selected texts. The selection of narrative works includes the
relations of Spanish explorers in the fifteenth century, other works of the Colonial and the

nation-state eras, and contemporary indigenous short stories and novels.



Agradecimientos

Mi gratitud va en primer lugar al dador de la vida y supremo hacedor de las cosas, el
Padre Celestial que me guia no solo a mi, sino que a mi familia. Gracias esposita por
estar a mi lado, amarme y apoyarme en todo junto a nuestras tres pequefiitas, que me

recuerdan todos los dias que nunca estoy, ni estaré, solo en este mundo.

Una palabra de gratitud a mis padres, que supieron inculcarme el valor del estudio y la
preparacion académica, y a mis profesores que confiaron en la formacion integral de mi
ser en todas las estaciones de este recorrido académico que culmina con esta tesis
doctoral. Un viaje que comenzé en Temuco, siguio en Quito, prosiguio en California y
hoy me tiene en London, Ontario. En cada una de estas paradas conté siempre con una

VOz que orienta, que exhorta y convierte la energia de un estudiante en conocimiento.

Agradezco al Departamento de Lenguas Modernas y Literatura de Western University
por brindarme la oportunidad de perfeccionarme en la carrera académica. Gracias al Dr.

Rafael Montano por su guia y supervision.

A mi familia extendida y a mis amigos de la vida desperdigados por toda la faz de la
tierra, gracias por mantenerse en contacto y mantener las vias abiertas para la
comunicacion. A mis amigos en London por su compafiia y estima demostrada en las

horas compartidas en estos afios.



Indice

RESUMIEBIN ..ttt sttt e bt e s be e et e et e e e nteenneeenes I
Summary for Lay AUIENCE ........cccvoiiieieiie sttt sre e nre e ii
FaNe = Lo [=To ] 4 1= 1 (01T iii
5o [ Tod ST PR RPN 1\
10T [Tt odTo] o SRS 1
1 Marco Yy CONCEPLOS tEONICOS. .......ccveiireieitieite sttt 16

1.1 Una aproximacioén a la idea de representacion, genealogia y tropos........ 16

1.2 Problemas en las representaciones de los indigenas desde la cultura
L =] 1 - OSSR OP P PPRTRTPRPPTPIN 26

1.3 Autorepresentacion e identidad iNndigena ... 40

2 Discurso y representacion de los indigenas americanos en las narrativas
de la Conquista @SPAMIOIA.........cceieririiiii e 54

2.1 Primer momento: la mirada desde el colonizador y la representacion
temprana de los indigenas americanos, los primeros 60 afos .................. 56

2.1.1 LOS tropos COIOMDINOS.......c.coieiiccceee e 62

2.1.2 Ramon Pané y la mirada desde el primer registro de caracter

etnografico eSCritd €N AMETICA ........ccoerieeriieire e 86
2.1.3 Pigafetta y la mirada de los indigenas del sur del mundo..................... 93
2.1.4 Cabeza de Vacay la diversidad florideana...........cccooevvienencicncncnnnn, 100

3 Discurso y representacion de los indigenas americanos en las narrativas
COIONIAIBS ...ttt sb e re e nre e 112

3.1 Segundo momento: el debate Las Casas-Sepulveday la

representacion colonial de los indigenas americanos ............cc.ccocveninene 114
3.1.1 El debate de Valladolid............cccooiiiiiiiiiic e 118
3.1.2 Ercillay la mirada €PICA .......cccoviiiiiiiiieice e 129



3.1.3 Guaman Poma y la respuesta desde la voz letrada.............c.ccccceverueennne 137
3.1.4 Una mirada desde las misiones catdliCas ..........ccccvvvevveverenenesiesnsennnnns 149

4 Discurso y representacion de los indigenas en el Estado nacién y la novela
INOHIGENISTAL ...ttt bbb bbb 164

4.1 Tercer momento: Los indigenas de los Andes meridionales y el
EStado NACION ......ccoiiiiicicieee et sreere s 166

4.1.1 Domeyco Y el proyecto nacional chileno de integracion de los

MAPUCKES ... ettt e e esteere e s be e beenaeaneenns 173
4.1.2 El indigenismo y la novela indigenista en Ecuador y Perd..................... 182
4.1.3 Discurso y tropos de los indigenas en Huasipungo...........c.c.ccccevevvevnenee. 185
4.1.4 Discurso y tropos de los indigenas en Los rios profundos..................... 203

5 Discurso y autorepresentacion en las narrativas indigenas contemporaneas 221
5.1 Cuarto momento: las narrativas indigenas contemporaneas................... 222

5.1.1 Contexto historico y social de los indigenas en Ecuador en la
ACTUANAAA ... s 226

5.1.2 Contexto historico y social de los indigenas en Peru en la actualidad. 232
5.1.3 Contexto historico y social de los indigenas en Chile en la actualidad 236
5.1.4 Las literaturas iNAigeNAS .........cccceovieieieeneieesee s 240
5.2 Discurso y tropos de los indigenas en El cascabel..............ccccoevveveinennnne 252

5.3 Discurso y tropos de los indigenas en Desde el fogdén de una casa de

PULAS WIlICRIE ... 262

5.4 Discurso y tropos en Amanece en nuestras vidas. Antologia de poesia
y cuento de mujeres indigenas ecuatorianas. ..........c.ccceevveeeeieeiieseese e 276
CONCIUSIONES. ...ttt ettt e et e e be e b e sneesbeenbesneenbeeneeas 284
BIDlOGIafia.......ccveiieciee e 296



Introduccion

El registro histdrico sobre el ser humano no es univoco sino, por el contrario, cambiante,
puesto que a lo largo de los afios se construyen diversas variantes, matices, y, por otro
lado, nuevas voces, desde espacios y tiempos diferentes, transmiten informacion y
conforman discursos que los textos literarios han rescatado y lo seguiran haciendo en el

futuro.

Dentro del proceso de aproximacion al pasado y su vinculacion con el presente, la
representacion de los indigenas americanos, y en especifico de la regidn andina
meridional, ha cautivado mi atencién como investigador y me ha conducido a plantear un
estudio historico genealdgico que propone un desarrollo de algunos de las mas
importantes representaciones de los indigenas en el discurso de los textos historicos y
literarios, escritos desde el encuentro entre europeos y americanos hasta la produccién

literaria de nuestros dias.

Los indigenas americanos® han sido objeto predilecto del registro literario desde la
Ilegada de los europeos al continente y se han articulado modos de representacion e

L El término indigena siempre ha estado en debate por ser un resabio linguistico colonial a partir
de la constitucion de las naciones americanas y por un proceso de resignificacién semantica que
los Estados nacionales pretendieron realizar para abandonar el uso del término indio. La
antropologia proveyd los argumentos para su utilizacion al igual que otros términos afines como:
nativos, indios, aborigenes, pueblos originarios, pueblos tribales o pueblos prehispanicos. El
asunto se hace extensivo a la creacién y uso académico de categorias literarias como literatura
indigena, literatura aborigen, entre otros. Todos ellos tienen una fuerte carga de sentido impuesta
por los conquistadores y colonizadores, que fue posteriormente tomada y confirmada por los
proyectos nacionales post independencia. Existen esfuerzos recientes desde las disciplinas de la
sociologia, la antropologia y la comunicacion politica por repensar e instaurar el uso de términos
asociados tales como indoamericanos o amerindios que, sintacticamente, son construidos por dos
elementos: el geografico, en el prefijo y sufijo (dependiendo de la palabra), que alude a
“América”, y el aspecto histdrico cultural en el prefijo o sufijo (dependiendo de la palabra), indio.
Aun asi, las combinaciones todavia tienen una alta carga de sentido atribuible al proyecto
colonialista.

Para efectos de este estudio se utilizara la denominacion indigena mayormente, al ser un término
utilizado genéricamente por la Organizacion Internacional del Trabajo (OIT) en el Convenio 169
(OIT 1), que a su vez esta basado en el Convenio sobre pueblos indigenas de 1957, la
Declaracion universal de derechos humanos y el Pacto internacional de derechos civilesy
politicos, que reconocen la existencia y los derechos patrimoniales, econdmicos, civiles y
politicos de los pueblos indigenas alrededor del mundo. Junto con el término indigena se utilizara
también la denominacién nativo americano.



imaginarios tanto coloniales como nacionales, mediaticos y culturales, que han sido
plasmados en textos como las crénicas, los diarios de viaje o las cartas de relacion, los
cuales tratan al indigena desde variadas practicas discursivas. Como evidencia del
pasado, estos textos cruzan transversalmente disciplinas como la historia, la linguistica, la
sociologia, la antropologia y la comunicacion. Los relatos y narraciones son el soporte
material de esta historiografia y han sido estudiados como plataforma informativa para
dar cuenta de los factores que han influenciado en la formacion de la imagen que se han

proyectado de los nativos.

Las preguntas que me he propuesto responder en esta investigacion son basicamente las
siguientes: ¢como se formaron lo que Ilamo en este trabajo tropos? en las
representaciones tempranas de los indigenas? y ¢como se han matizado y reelaborado
estas representaciones a lo largo de los siglos, desde que surgieron en los primeros textos
de los europeos que llegaron a América, hasta los textos contemporaneos, escritos por
autores indigenas? En respuesta a estas preguntas examino una serie de textos para
determinar una genealogia de tropos que se han utilizado desde el principio para
representar a los indigenas. La tesis central del trabajo sostiene que desde ese comienzo,
desde los primeros viajes de Cristdbal Colon, se cred una serie de tropos que se han
mantenido con el paso del tiempo, y que solo hasta las mas recientes producciones
literarias escritas por miembros de las comunidades indigenas se ha comenzado a

deconstruir estos tropos.

Como metodologia para realizar y determinar la genealogia de estos tropos he dividido el
estudio en cuatro momentos historicos importantes: 1) los primeros 50 afios desde la

Ilegada de Colon, hasta el relato de NUfiez Cabeza de Vaca en la Florida, 2) Desde el

2 El concepto de tropo o tropos ha sido definido por la Real Academia Espafiola como: “Texto
breve con masica que, durante la Edad Media, se afiadia al oficio litlrgico y que poco a poco
empezo0 a ser recitado alternativamente por el cantor y el pueblo, y constituy6 el origen del drama
litdrgico”. La RAE aporta con otra definicion: “Empleo de una palabra en sentido distinto del que
propiamente le corresponde, pero que tiene con este alguna conexion, correspondencia o
semejanza. La metéfora, la metonimia y la sinécdoque son tipos de tropos”. Este ultimo concepto
se acerca al que se utilizara en este estudio, fue reelaborado por Hyden White desde el discurso
historico, quien introduce a la ironia como la cuarta figura retdrica dentro del esquema retérico y
discursivo de la tropologia. El concepto de tropos se ampliara desde la perspectiva de White mas
adelante en la introduccidn y en el primer capitulo.

2



momento que la Corona espariola decide realizar en Valladolid un debate sobre la
naturaleza de los indigenas, mejor ilustrado por las posiciones de fray Bartolome de Las
Casas y Juan Ginés de Sepulveda, hasta la época colonial, cuando ya se ha consolidado el
poder de la Corona espafiola en todo el territorio, 3) el periodo postcolonial que comienza
en 1809, en el cual surgen las naciones independientes, y por ultimo 4) el periodo
posterior a los eventos de recordacion de los 500 afios de la compleja y violenta
fundacion de la cultura hispana en América en 1992. Para cada uno de estos periodos o
momentos se han escogido textos para examinar estos tropos. La tesis esta dividida,

ademas de la introduccion, en cinco capitulos y una conclusion.

En el primer capitulo se explican los conceptos tedricos que he utilizado para examinar
los textos escogidos. Este apartado intenta poner en contexto la discusion tedrica respecto
al tema, ademas de esclarecer y problematizar los conceptos asociados a este estudio
como es la representacion, especialmente la aproximacion que Stuart Hall (1932-2014),
hace de la idea de representacion y como se construye el “otro”, en este estudio, el
indigena, desde una vision europea, en tanto grupo dominante. Luego se explora la idea
de construccion del individuo desde la perspectiva de los propios indigenas.

Los conceptos de identidad e identidad cultural, y la relevancia de la carga simbolica del
conocimiento mutuo y la atribucién de soporte de la carga sobre el sujeto indigena son
puestos en contexto y elaborados. Se explica la propuesta del ethos barroco que Bolivar
Echeverria (1941-2010) planted como modelo de supervivencia tanto de la cultura
europea, como la cultura nativa en América durante el periodo colonial, carga que fue

asumida, segun el pensador ecuatoriano, por la poblacion indigena y mestiza.

Michel Foucault es otro autor importante en este capitulo a través de la idea de
genealogia, que da cabida a los discursos provenientes de los grupos culturales que no
representan al poder establecido. Los aportes tedricos especificos que me permitiran
develar los datos e informacion presentes en el discurso de los textos provienen de la
mencionada idea de genealogia de Foucault en su aproximacion al pasado como un
movimiento discontinuo en el cual las sociedades son construcciones historicas formadas

por practicas discursivas en contacto con los individuos.



La finalidad de utilizar una genealogia foucaultiana es deconstruir la idea de un progreso
racional de la historia de la representacion del indigena, que tiene en la aparicion de las
narrativas indigenas, un punto de ruptura significante en este proceso de representacion a
través del discurso historico. Acorde con este soporte tedrico, el texto literario es
abordable y analizable desde el plano textual, representacional y comunicacional por las
dinamicas que el lenguaje produce, donde el discurso como un aparato translinguistico
provee de soporte a las nociones de identidad y cultura que la modernidad ha traido
consigo. Teun van Dijk complementa la idea al argumentar que el texto literario es una
fuente de informacion y recoleccién de datos a los cuales se le puede atribuir sentido y
contexto dependiendo de sus correlaciones internas y su interpretacion. Otro autor
relevante en el primer capitulo es Hayden White (1928-2018), quien argumenta que los
textos historicos tienen un caracter de artefactos literarios, descifrables a través de las
practicas discursivas de la época, y que son capaces de configurar tropos o construcciones

discursivas que permiten producir interpretaciones de los momentos histéricos.

En la combinacion de ambos aportes tedricos se da la necesidad de formalizar una
genealogia de tropos, definida como construcciones discursivas que, en este caso, en la
mirada al pasado o al presente del indigena puedan descubrir las figuraciones retoricas en

las cuales se basan los modos de representacion del nativo americano.

El segundo capitulo desarrolla el primer gran momento de la representacién de los
nativos americanos con la llegada de los espafioles a América y los primeros 50 afios de
la Conquista. Este apartado da cuenta de la representacion de los indigenas desde el
momento del encuentro hasta el relato de NUfiez Cabeza de Vaca. Comienza este
recorrido con dos escritos de Cristébal Colon (1451-1506): Diario del primer viaje de
Col6n (1552) y Carta de Cristobal Col6n a Luis de Santangel (1493). Se justifica la
seleccidn de estas dos piezas del corpus colombino porque Colon fue el fundador de una
tradicion literaria cuyo topico central fue las Indias, después renombrada con el nombre
moderno de América. Fue el primero en describir a los habitantes de América y darles la
denominacion de “indios” a los nativos de los nuevos territorios. Colon plasma en sus
textos una genealogia de tropos que funda la representacién europea de los indigenas. De

sus obras nacio el influjo y el asombro que los habitantes de América produjeron en los



europeos, y que llevé a diversos funcionarios, soldados, exploradores, viajeros y

misioneros a retratar y caracterizarlos en los sucesivo.

Paralelo al proceso de exploracion primaria en los territorios americanos, el sacerdote
espafiol Ramadn Pané (¢,?), quien viajo en la segunda expedicion colombina, fue
encomendado por el Almirante Coldn para vivir entre los nativos de la isla Espafiola y
aprender su lengua, para posteriormente informar acerca de las creencias y
manifestaciones de la espiritualidad indigena. A diferencia de Coldn y sus exploradores,
Pané aprendio la lengua nativa e interactud con los indigenas dentro de sus comunidades,
como resultado de esta experiencia escribio la Relacion acerca de las antigliedades de los
indios (1504), texto que esta documentado como el primer libro que se escribid en
América en un idioma europeo Yy es de gran valor como documento cultural que describe

las costumbres y la religion de los indigenas de la época.

Antonio Pigafetta (1490-1534), explorador y parte de la expedicién de Hernan de
Magallanes, ejerce como autor del relato de la primera navegacién alrededor del globo
terraqueo. El narrador vicentino escribié y publico su Primer viaje alrededor del mundo
(1536), al retornar a Espafia tras completar la circunvalacion a la tierra. Parte del
contenido del texto versa sobre los habitantes del sur del continente americano, de ahi su
relevancia para este estudio, pues establece una representacion desde otra cartografia
americana y mas cercana al centro geogréafico del estudio. El relato enfatiza en la
descripcion de los gigantes patagones, lo que inaugura la representacién de los indigenas
monstruosos del fin del mundo, muy distintos de los indigenas observados por Colon y

Pané, que describen en sus obras a los indigenas del Caribe y las Antillas.

El explorador Alvar Nufiez Cabeza de Vaca (;-1564), introduce en su texto Naufragios
(1547) a los indigenas de La Florida. Naufragios presenta un matiz relevante pues trata
de la experiencia de un explorador espafiol dentro de un marco de poder en el cual los
indigenas son sus superiores jerarquicos. Es un relato intimo y realista de la experiencia
humana del explorador en su interaccion con los habitantes de tales territorios, de los
cuales fue sirviente y nexo comercial, estableciendo una relacion de poder distinta a las

descritas por los otros cronistas en su relacion con los indigenas. Habit6 con diversos



grupos nativos en su periplo de regreso al territorio de la Nueva Espafia, vivencia que le

permitio adentrarse en el mundo indigena de los primeros afios de la Conquista.

El tercer capitulo parte con el debate de Valladolid entre Bartolomé de la Casas (1484-
1566) y Juan Ginés de Sepulveda (1494-1573) en torno a la naturaleza humana de los
nativos, confrontd dos visiones filoséficas y teoldgicas sobre el alma indigena. La tesis de
Sepulveda postulé la inferioridad de los pueblos barbaros, por lo tanto, justifico la
servidumbre de los nativos americanos con base en el dominio de los civilizados
europeos. Las obras escogidas fueron los textos que se presentaron como argumentos
durante el debate de Valladolid, su carga tropoldgica es relevante y de ahi su importancia
como textos fundacionales del segundo momento de la representacion de los indigenas.
Ginés de Sepulveda planted su argumento con base en la obra Demdcrates segundo o de
las justas causas de la guerra contra los indios (1892). A lo cual Las Casas respondio
con Apologia o declaracion y defensa universal de los derechos del hombre y de los
pueblos (1552), texto que ejerce la funcidn de contra discurso a la postura de Sepulveda
con una defensa cerrada de los indigenas al argumentar sobre sus capacidades de
organizacion, administracion y autodeterminacion desde tiempos inmemoriales en sus
comunidades, regidas por codigos legales y culturales aplicados dentro de los territorios

indigenas bajo estructuras de gobierno establecidas y acordadas.

Generador de una literatura profusa con el tema americano, el dominico Las Casas plantd
también la semilla de otra representacion ancla del nativo americano: el buen salvaje,
caracterizacion que enfatiza y reconoce la necesidad de los europeos de extender la
salvacion y redencion cristiana para la inocente alma indigena, sumida en la

mansedumbre y la paz del paisaje americano.

A partir del debate entre Las Casas y Sepulveda y sus consecuencias en la representacion
de los indigenas americanos, la seleccion de textos estd mayormente concentrada en el
area geografica definida para este estudio, que es la regién andina meridional. Es el
sacerdote y soldado Alonso de Ercilla (1533-1594), quien plasma una vision épica del
guerrero araucano en su poema La Araucana (1569), ampliamente conocida y estudiada

en el mundo académico. La obra elabora un discurso descriptivo exagerado de las



cualidades del guerrero araucano, a quienes los representa dentro de su sistema de vida,
cultura y sociedad. Se genera con el texto una tradicion literaria y discursiva que matiza
la mirada europea acerca de los indigenas, al concentrarse en los nativos mapuches

ubicados en el extremo sur del continente.

Felipe Guaméan Poma de Ayala (1524-1613)? entrega una representacion historica del
indigena andino y del devenir del Imperio inca desde la vision de un indigena letrado en
Nueva cordnica y buen gobierno. Obra escrita a principios del siglo XVI1I, cuyo
manuscrito fue redescubierto en la Real Biblioteca de Copenhague por el investigador
Richard Pietschmann en 1909 y publicado por primera vez en 1935. El texto es una
manifestacion que desde la contrahistoria elabora una vision autdctona del periodo de la
Conquista y la influencia espafiola en los Andes. El imaginario andino creado por
Guaman Poma se centra en la caracterizacion del indigena prehispanico en relacion con
su entorno productivo, cultural, social y religioso, cuya base esencial y motor era la

comunidad.

Los misioneros catdlicos fueron certeros cronistas de los cambios del régimen colonial en
la América hispana, quienes plasmaron en sus cronicas dispares representaciones del
indigena, influenciados por los tépicos del barbaro y el buen salvaje en pleno siglo XVII.
Juan de Torquemada (1557-1624) con Monarquia indiana y Juan de Palafox y Mendoza
(1600-1659) en su Virtudes del indio (1893), representan con un marcado acento
lascasiano las caracteristicas positivas del indigena, en cambio el jesuita Bernabé Cobo
(1582-1657), en Historia del Nuevo Mundo (1964), los representa como seres salvajes y

barbaros, mas cercano a la posicién de Sepulveda.

En el cuarto capitulo se explica el surgimiento del Estado nacion y su relacion politica,
economica y militar con los indigenas a partir del siglo XIX. Como ejemplo del enfoque
decimondnico del Estado nacion americano, Ignacio Domeyco (1802-1889), inici6 un
recorrido exploratorio por territorio mapuche, encargado por el gobierno de Chile, que
plasma en su obra La Araucania y sus habitantes (1846). El autor elabora en su obra un
cuadro que caracteriza no solo a los mapuches, sino también su contexto y su entorno

natural, a 40 afios de la independencia chilena de Espafia. La obra plasma en su contenido



la experiencia del explorador, quien como representante del gobierno chileno se adentra
en el territorio y en la cultura mapuche, pueblo que se mantuvo independiente de la
Corona espafiola y la republica de Chile desde la Conquista hasta la octava década del
siglo XIX.

Tras un siglo de independencia de las republicas americanas, los eventos de alcance
mundial como la Primera Guerra Mundial y especialmente la Revolucion bolchevique,
alentaron el surgimiento de las corrientes politicas con un marcado énfasis social y
reivindicatorio de las clases populares y campesinas. El indigenismo fue consecuencia del
mencionado proceso global, y también es resultado de las dinamicas historicas internas en
los paises americanos. Se levantd como una manifestacion de caracter politico, critico y
literario, especialmente en el area andina. Este movimiento literario describe la realidad
social, politica y econémica de la poblacion indigena tras un siglo de administracién
nacional republicana y exhibe, desde el realismo, un panorama de la discriminacion de la
sociedad mestiza y elitista hacia ellos, lo que produce un estado de postracion y abandono
de los grupos nativos, y las reacciones de la poblacion indigena hacia las politicas de

sumision.

Se han escogido dos obras emblematicas del indigenismo por su gran acogida y por su
amplio nivel de circulacion: Huasipungo (1934) de Jorge Icaza (1906-1978) y Los rios
profundos (1958) de José Maria Arguedas (1911-1969). En su narrativa esta presente el
trato que el poder econédmico y politico le dio a las poblaciones indigenas en los albores
del siglo XX. Se hara un contraste y por consiguiente una identificacion y analisis de las
representaciones presentes en los textos mencionados, dando cuenta de las practicas
discursivas de la época histérica de nuestro interés y se comprobaré la continuidad de las
representaciones clésicas de los indigenas durante la Conquista, la Colonia y el periodo

temprano de la republica americana.

El quinto y ultimo apartado contiene el analisis del discurso de las obras de dos
narradores indigenas contemporaneos de los pueblos mapuche y quechua de la region
andina de Sudamérica: Graciela Huinao (1956-) con la novela Desde el fogon de una

casa de putas williche (2010), y Jinés Cornejo Endara (1952-) con la novela corta El



cascabel (2012). También se considera en este estudio una seleccion de cuentos de
diversa autoria en Amanece en nuestras vidas. Antologia de poesia y cuento de mujeres
indigenas ecuatorianas (2011). A pesar de la escasa produccion narrativa indigena, se
escogieron estas obras porque tuvieron un sistema de circulacion formal y su extension
en paginas es suficiente para formular un andlisis. La voz indigena, acallada de los
circuitos oficiales de comunicacion colonial y nacional, se levanta con el bilinglismo y la
oralidad como bandera de ruptura, resistencia y ejerce de contrahistoria ante los tres
siglos de matizada representacion exogena de los indigenas. En tales textos, los nativos
americanos elaboran sus propias representaciones, y por ende producen sus propios
tropos, en un esfuerzo por deconstruir los tropos producidos desde la cultura hegemonica,
y construir los propios y contrastarlos con la representacién de los indigenas anterior al
periodo histdrico contemporaneo. Surgen nuevas imagenes y tropos que hacen visibles
tanto la tradicion cultural y ancestral de los nativos y se convierte en una plataforma
discursiva de resistencia que puede ser explotada desde el andlisis discursivo hacia otras

esferas del conocimiento humanista y social.

Para contextualizar el acercamiento metodoldgico hacia los textos seleccionados para este
estudio, es necesario explicar que el analisis de los relatos se realizé bajo los parametros
de un analisis discursivo y no literario, cuyo anclaje metodoldgico esta en la comparacion
entre textos escritos en cuatro momentos histéricos, que considero son los mas

importantes de la representacién de los indigenas.

A manera de explicacion tedrica que busca ampliar el concepto de discurso y precisar el
tipo de andlisis discursivo que se plantea a través de todo mi trabajo, propongo en este
punto la discusion acerca del concepto de texto, discurso y el andlisis del discurso como
propuesta de analisis de textos; también describo las diferencias entre las categorias de
texto y discurso, ademas de justificar la validez del analisis del discurso como técnica

dentro del campo de la literatura.

Partiendo desde una definicion tradicional de texto en el marco de este estudio, se puede
definir como una estructura de sentido que tiene un soporte mediante el manejo de

lenguaje sobre el papel en el caso de la literatura, la prensa escrita y otros formatos como



las ondas radiales, el ciberespacio en internet o las ondas audiovisuales en el caso de la

television y las narrativas audiovisuales.

Es a partir de la década de los sesenta que el debate entre texto y discurso se vio
enriquecido y nutrido con la aparicion de la semidtica como campo de estudio, aun
cuando sus delimitaciones, alcances y pertenencias ain hoy son objeto de discusién
teodrica. Desde diversas ramas de estudio el aporte de autores como Roland Barthes
(1915-1980), Michael Foucault (1926-1984), Umberto Eco (1932-2016) y Teun van Dijk
(1943-), logran introducir el concepto de discurso como un cuerpo teorico relevante

dentro de los estudios sociales y culturales.

El término discurso es polivalente dependiendo del contexto o la vertiente tedrica que lo
utiliza. En los ultimos decenios, en que la nocién de lo publico, lo privado y la cultura de
masas han introducido sus enfoques en los estudios en humanidades. Para lvan Rodrigo
el discurso como objeto, pasé de ser un mero objeto de produccion textual a una practica
de accion cotidiana donde intervienen el lenguaje, la cognicién y la interaccion. Para
Teun van Dijk el discurso en un entramado polivalente de comunicaciones que trasciende
al texto y va mas alla de lo formal. EI mismo tedrico holandés contribuye a aclarar que la
relacion entre los estudios sobre literatura y discurso mantienen un enfoque centrado en
los procesos de lectura y comprensidn de tales discursos literarios, a la vez de profundizar
en el proceso de extraccién, comprension y rescate de la informacion textual desde la
memoria. A manera de planteamiento personal desde esta base tedrica, me planteo que el
discurso es un entramado de informaciones y datos contenidos en los textos historicos y
literarios, que tienen caracteristicas propias relacionadas con el contexto historico del
momento, que pueden ser utilizados como muestra para un analisis discursivo desde la

actualidad.

Sobre la base de la ampliacion del espectro del texto literario hacia otras variantes que lo
determinan, van Dijk elabora una teoria literaria que relaciona no solo los aspectos
meramente formales y tradicionales del discurso. En este sentido, el concepto de
literatura planteado por este autor se enfoca no s6lo en un conjunto particular de

discursos, sino en distintos tipos de comunicacién. Planteo que a través de esta forma
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comunicacional de percibir y estudiar los textos literarios, es necesario relacionar el papel
que desempefian los discursos contenidos en tales textos, en los procesos de interaccion
sociocultural y explicar las diversas operaciones cognitivas de los distintos participantes
del contexto literario como actores relevantes del proceso, no solo de produccion de un
texto literario, sino también de la recepcion del mismo. Por tanto, la informacion extraida
del texto en términos sintacticos se transforma en significados que se representan

cognoscitivamente en términos de conceptos, ideas 0 imagenes.

Lo realmente importante para la interpretacion global de la informacion o de los
discursos contenidos en el texto literario, es la coherencia interna de los mismos. Las
oraciones deben estar semanticamente conectadas entre si, para que el analista o lector
pueda establecer el tema o el asunto de un texto o un fragmento de un texto. El resultado
de la interpretacién se manifiesta con la aplicacion de macroestructuras semanticas, que
no es otra cosa que una secuencia de proposiciones, concatenadas entre si por un tema o

asunto comun.

De lo anterior se atribuye una capacidad al ser humano de crear formas de representacion
de mundo, las cuales producen y disgregan socialmente sistemas de sentido, que a su vez
articulan textos, relatos y discursos, elementos base de la accion social. Es el analisis del
discurso el que estudia la articulacién y coherencia del texto o relato que esta en proceso

de deconstruccion a través del tiempo y el espacio.

Existen metacomunicaciones y metalenguajes que son utilitarios para la intervencion de
los textos en el proceso de extraccion de la informacion necesaria para su analisis
discursivo. Si bien la limitante es el dominio del analista de los cédigos
metacomunicacionales y metalingtisticos con un modelo de andlisis esquematizado en
base a los aspectos textuales, comunicacionales y simbolicos, es necesario plantear para
entender las representaciones sociales o ideologias del enunciador del texto. Las
condiciones de produccién del texto en su contexto histérico definen su naturaleza
sociohistorica o coyuntural. EI productor del texto o narrador representa, desde su vision,
al sujeto en la situacion sociopolitica. Este proceso perfila los imaginarios en el texto y la

forma de ser reconocidos como tal.
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En este punto irrumpe un enfoque reciente desarrollado por autores como van Dijk,
Fairclough y Wodak, en Europa, y Pardo, en América Latina, que ha tomado fuerza en la
academia latinoamericana en cuanto al tratamiento ideoldgico de las relaciones de poder:
el analisis critico del discurso. Nacido al alero de la Escuela de Frankfurt y desarrollos
posteriores, el analisis critico del discurso enfoca su exploracion sobre el discurso que
estudia el modo en que el abuso del poder social, el dominio y la desigualdad son
practicados, reproducidos, y ocasionalmente combatidos, por los textos y el habla en el
contexto social y politico. Ademas, pone en cuestion el rol de los discursos hegemdnicos
en su posicion de poder frente a los sujetos sometidos a ese poder y se aplica tanto a los
grupos histéricamente sometidos como las mujeres, indigenas o las masas obreras y su
capacidad de elaborar discursos contestatarios. La base de este enfoque la plante6
Foucault al proponer que los discursos no solo traducen los conflictos o los sistemas de

dominacidn, sino que son también aquello por lo que y por medio de lo cual, se lucha.

Adentrandome ahora en la contribucidn de este trabajo al campo del estudio de las
literaturas indigenas emergentes, apunto a tres aspectos. En primer lugar, examino un
corpus literario nuevo, y por lo tanto, con poco o nulo estudio académico como son las
novelas y cuentos que estan escribiendo hoy escritores y escritoras indigenas en la region

andina.

Dentro de las corrientes de investigacion y articulacion tematica en el campo de las letras
latinoamericanas, las literaturas indigenas son un campo emergente, y tal como se
menciono antes, adquirio relevancia tras los actos de recordacion del quinto centenario de
la llegada de Cristébal Coldn en 1992. Si bien los estudios académicos se han
concentrado en su mayoria sobre la poesia indigena, de profusa produccion en paises
como Chile, Ecuador, Pert, Colombia, Guatemala o0 México, existe también una limitada,

pero incipiente produccién en prosa, novela y cuentos contemporaneos.

Relacionado con lo anterior, la presente tesis aporta con la consolidacion de un campo de
estudio que tiene proyeccion hacia el futuro, con la ampliacion del espectro de

exploracion a otros modos de representacion y articulacion de una genealogia de tropos

12



de los indigenas a nivel de los medios de comunicacion masiva o los medios digitales

como las redes sociales o la web.

En segundo lugar, propongo un instrumento de analisis del discurso de la representacion
que vincula la genealogia de Michael Foucault como método de estudio histérico y la
tropologia de Hyden White como metodologia de analisis e interpretacion textual. La
genealogia es un método de acercamiento al pasado que examina los discursos histéricos
de poder; y por contraparte de la “contrahistoria” como la denomina Foucault, como
practicas discursivas a manera de respuesta al discurso del poder. Los tropos devienen
como recursos linguisticos y retdricos con capacidad de figuracién de los relatos
histdricos y literarios, en este sentido, la tropologia produce imagenes verbales a traves
de una representacion figurativa presente en el texto. La fusién de ambos aportes tedricos
me provee como investigador de una capacidad de acercamiento a la representacion
escritural, que se presenta en el corpus de estudio en formatos literarios diversos y que
precisan de un instrumento que permita extraer los tropos. Estos conceptos seran

ampliados y explicados en el primer capitulo.

En tercer lugar, mi trabajo examina los focos de resistencia y ruptura surgidos desde los
indigenas, como esfuerzos por deconstruir y resignificar las representaciones que desde el
poder se han hecho de ellos a través de la historia. Se construye asi una nueva forma de
resistencia ante la influencia de la cultura hegemonica representada por el orden colonial
de la Corona espafiola primero y el orden republicano con el Estado nacién a partir del
siglo XIX. Los focos de resistencia indigena tomaron diversas formas a travées del tiempo,
desde la estrategia militar y el agrupamiento territorial hasta la resistencia cultural en la
conservacion de sus lenguas autdctonas, sus modos de relacionarse con el ecosistema y
con el resto de las comunidades locales. Las nuevas narrativas indigenas dan cuenta del
legado cultural ancestral, lo reconstruyen bajo el marco de la oralidad, y en formato

escrito se transforman en un discurso con gran valor simbdlico en este siglo.

Enmarcado dentro de este proceso de resistencia toma relevancia el enunciado del
fildsofo y ensayista peruano José Carlos Mariategui, quien en los albores del siglo XX

elabor6 una proyeccion critica de las narrativas indigenas al proponer que las literaturas
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indigenas existirian en el caso de que los mismos indigenas sean capaces de producirla.
Ante esta propuesta realizada casi 100 afos atras, mi estudio establece una respuesta que
confirma esta aseveracion, pues los indigenas no solo son capaces de producirla en
diversos generos literarios y escribir en una variedad amplia de lenguas nativas, sino que
han utilizado las producciones literarias, especialmente la poesia indigena, y ahora las
narrativas indigenas presentes en este trabajo, como un foco de resistencia que revindica

los conocimientos, las lenguas y las cosmovisiones ancestrales.

Me permito introducir los criterios generales de seleccion de las obras para el presente
trabajo, en los capitulos se daran los criterios particulares que delimitan el aporte de cada
uno de los textos escogidos para el estudio. Son tres criterios los que me han llevado a
articular el corpus: en primer lugar, se han escogido mayormente textos representativos y
emblematicos de la regidn geografica en la cual esta centrada la disertacién, que es la
region andina meridional y de los momentos histéricos aludidos en estudio. Los matices
que se dan en el primer y segundo momento, en los cuales existen textos representativos
de los encuentros iniciales con los espafioles, ubicados en la zona del Caribe y la Florida,
que eran los habitantes del continente de los cuales existen registros literarios relevantes

en los primeros 60 afios de la Conquista.

En segundo lugar, escogi textos que contengan una clara carga tropoldgica o figurativa en
sus contenidos, cuya capacidad de crear o establecer imagenes verbales dentro de un
espacio-tiempo sean comprobables, con el objetivo de facilitar la identificacion de los
tropos para su consiguiente andlisis discursivo. El caracter tropoldgico de las
representaciones alude a la descripcidn y caracterizacién de los indigenas en su entorno

natural, cultural y econdmico productivo.

Finalmente, estableci un criterio de seleccion de autores cuyo testimonio escrito sea
preferentemente de primera mano en la interaccion con los nativos americanos, en otras
palabras, que hubieran viajado a América, especialmente en el primer y segundo
momento. Su experiencia como observadores in situ definieron los discursos plasmados
en sus escritos y que forman el inventario de tropos que se analizan bajo el criterio

metodoldgico de la comparacion. Exceptuando a Juan Ginés de Sepulveda, contendor de
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Las Casas en el debate de Valladolid y quien nunca viajé a América, el resto de los
autores del primer y el sequndo momento fueron exploradores, sacerdotes, o funcionarios

de la Corona en los territorios americanos.
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Capitulo 1

1 Marco y conceptos tedricos

En el primer apartado trato los conceptos y aproximaciones teoricas vinculadas con el
tema de mi trabajo, como lo es la representacion e identidad de los indigenas americanos
en los textos historicos y literarios seleccionados. Pretendo aclarar teéricamente las bases
desde las cuales se hara el andlisis discursivo en los textos en los capitulos siguientes. Se
identifican los autores que plantean una linea exploratoria de estos conceptos y cuyos
aportes metodoldgicos son aplicables a la idea de representacion de los indigenas y la
evolucion de las representaciones que tales textos enuncian en conexién con el contexto

historico y social de la época.

Se elabora una definicion sobre qué es representacion desde los Estudios Culturales y
Sociales; y desde los Estudios de la Comunicacidn con los aportes del sociélogo Stuart
Hall, cuya contribucidn se utiliza en este estudio como complemento de los conceptos de
Michael Foucault y Hayden White, que me son Utiles para hacer el analisis discursivo y

comparativo de las representaciones de los indigenas.

En un intento por responder al cuestionamiento de quiénes y qué son los indigenas
americanos, se entabla un didlogo multidisciplinario. Este didlogo sera expuesto, y
problematizado conforme se haga el examen genealdgico de las representaciones que se
establecieron desde la perspectiva del otro europeo, desde el sujeto surgido en el siglo
XIX, y por Gltimo, desde las cosmovisiones indigena de escritores indigenas

contemporaneos.

1.1 Una aproximacion a la idea de representacion,
genealogia y tropos

La idea de representacion es recurrente en la historiografia literaria y existen tantos
modos de representacion como textos literarios escritos en la historia humana. Diversas
tradiciones, autores y disciplinas tienen una explicacion para el concepto, y en la

busqueda de una propuesta acorde con el objetivo del estudio, mi intencién es plantear
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definiciones desde dos disciplinas para enfrentar la representacion de los indigenas

americanos.

Desde los Estudios Culturales proviene una explicacion referencial que en un sentido

bésico explica el fendmeno como:

El resultado de un acto cognitivo por el cual se produce un signo o simbolo que se
instaura como el “doble” de una presunta “realidad” o de “una realidad”. En otras
palabras, la representacion ocurre a través de un proceso de percepcion e
interpretacion de un referente, el objeto (en un sentido amplio) representado.

(Victoriano y Darrigrandi 249)

Se entiende del enunciado que el acto de la representacion funciona como una
redundancia, una repeticién o réplica atemporal, distante en el tiempo, que se compone de
dos momentos que articulan la representacion: el objeto mismo y el momento cuando se

restituye y se reproduce en un texto.

Aplicado el concepto en el estudio de la cultura y la sociedad, la representacion es una
“estructura de comprension a través de la cual el sujeto mira al mundo: sus
‘cosmovisiones’, su mentalidad, su percepcion historica” (Victoriano y Darrigrandi 250).
Desde este punto de vista, el lenguaje tiene un rol relevante en el proceso
representacional, al ser el mediador de los conocimientos ser el soporte o portador de la
representacion del acto de cognicion del sujeto. Las acciones comunicativas en el uso del
lenguaje producen significados que aportan a la condicion de construccion en la que se

encuentran implicados los sujetos.

En la formacién de los modos de representacion del indigena, esta particular explicacion
aporta con el vinculo entre el lenguaje y las diversas percepciones o imagenes que los
autores, sean estos cronistas, narradores, viajeros, funcionarios y los propios indigenas,
plasmaron en sus textos, debido a que tienen como plataforma su propia experiencia
dentro de un momento histérico determinado. La redundancia o repeticion de las
representaciones asumidas por estas personas se manifiesta en el resurgimiento,

restitucion y reproduccion permanente de tropos, imagenes y representaciones del
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indigena americano. Estos tropos fueron formulados y articulados en dos grandes

periodos de la historia americana: la Conquista y la Colonia, y el periodo postcolonial.

Las circunstancias geopoliticas, las estructuras sociales, econdémicas y religiosas
determinaron el modo en el cual los autores de la representacion indigena histéricamente
abordaron el problema epistemoldgico del encuentro entre unos y otros. EI contexto
histdrico y las ideas que circulaban en Europa primero y después en Ameérica impactaron
fuertemente en la busqueda constante de interpretaciones acerca de qué o quiénes eran los
indigenas. Los nativos americanos ya tenian un conocimiento de sus propias realidades,
no solo territoriales, sino economicas, culturales e incluso militares en el territorio recién

descubierto por los europeos.

Stuart Hall, socidlogo y comunic6logo jamaiquino, propone un concepto de
representacion acorde con la teoria de la comunicacion y la construccion social de una
realidad: “Representation is the production of the meaning of the concepts in our minds
through the language. It is the link between concepts and language which enables us to
refer to either the “real” world of objects, people or events, or indeed to imaginary worlds
of fictional objects, people and events” (3). Esta definicion se asocia a procesos
complejos de abstraccion, acercamiento y apropiacion de elementos de la realidad, a los
cuales se le aplican sentidos o significados dentro de un marco social y cognitivo,
contexto en el cual también el lenguaje actia como un modo de interpretacion del mundo.
Se entiende de la definicion que todas las categorizaciones e interpretaciones se
manifiestan mediante un sistema de representacién mental o imagen de mundo, referido a
ideas que se interrelacionan entre si, dialogan, construyen una cadena de equivalencias y
permiten al ser humano hacer la referencia de tales objetos, personas y eventos tanto a

nivel de pensamiento como a nivel social.

La interrelacion de ideas forma mapas conceptuales y estos varian segun las personas;
cada individuo tiene un inventario diferente que ha organizado y clasificado dependiendo
del grado de similitud entre algunas ideas o la diferencia entre conceptos, la causalidad o
casualidad de los procesos, y las secuencias logicas que ha acumulado en su experiencia

(Hall 3). Un punto importante en la definicion esta en la capacidad del ser humano de
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usar el lenguaje para traducir los pensamientos, socializar o compartir sus mapas
conceptuales y ver las matrices que corresponden para darle sentido a la idea de vivir en
sociedad. Estos conceptos transmitidos como palabras, imagenes o sonidos forman los

signos, que a su vez conforman los sistemas de sentido en un grupo social.

Al aplicar la definicion anterior para estudiar la representacion del indigena, y si
seguimos a Hall, es necesario tener presente la relativa perspectiva de la persona o autor
de la representacidn porque entra en juego en este proceso el conocimiento adquirido
previamente por el individuo en una sociedad especifica, y que afecta en la construccion
representacional del sujeto. Un Almirante genovés y explorador con poderes delegados
por la Corona como Cristébal Coldn elaborara un mapa mental que difiere en forma 'y
fondo del que pueda elaborar un indigena letrado andino como Guaméan Poma de Ayala,
0 un narrador ecuatoriano como Jorge Icaza, o una narradora mapuche como Graciela

Huinao.

De acuerdo con Stuart Hall, existen tres enfoques historicos para explicar la
representacion a través del lenguaje. EI primero es el enfoque reflexivo, que relaciona la
idea de significado con el resto de los elementos contextuales: “meaning is thought to lie
in the object, person, idea or event in the real world, and language functions like a
mirror” (10). El segundo enfoque es el intencional, aqui el autor de la comunicacion
impone sus significados y cosmovisiones a través del lenguaje. El tercer enfoque es el
constructivista, que reconoce el “caracter publico y social del lenguaje” (Hall 11). Las
personas, las ideas, los eventos no portan sentidos en si mismos, son los actores sociales
quienes construyen esos significados gracias al uso de los sistemas de representacion, y le
dan sentido al mundo y lo comunican a través del lenguaje. Es en un entramado de
produccion de sentido que tiene como portadores a la escritura, el habla, la gestualidad, la
visualizacidn y otros cddigos del lenguaje. A nivel semi6tico los procesos de denotacion
o deconstruccion de las unidades de sentido, y la connotacion o atribucion de
significados, se ven involucrados en la relacion establecida entre los elementos
constitutivos de la imagen, texto, gesto o visualizacion y el mapa representacional, de

caracter ideoldgico, que finalmente conduce a una construccion de sentido (Hall 24). La
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produccidn de sentido esta directamente relacionada con la practica de la interpretacion, y

el acto se establece en la habilidad para codificar y decodificar el lenguaje (42-43).

Dentro del enfoque constructivista se destaca un aporte critico de la representacion, que
se encuentra en la teoria del discurso desarrollada por Michel Foucault, cuyo aporte es
fundamental para este estudio y quien teorizé sobre la relacion entre discurso e historia
(Hall 50). En este punto se exploran las vinculaciones entre el discurso y el lenguaje, y
los posibles factores que producen un sistema de representacion que surge de esa

relacion.

De las posibles relaciones entre discurso, lenguaje e historia nace la idea de utilizar la
genealogia® de Foucault como método de acercamiento historico al pasado a través del
conocimiento producido por el lenguaje. EI mismo fildsofo e historiador franceés propone
su propia definicion del término: “Ilamamos pues ‘genealogia’ al acoplamiento de los
conocimientos eruditos y de las memorias locales: el acopiamiento que permite la
constitucion de un saber historico de las luchas y la utilizacidn de este saber en las

tacticas actuales” (Foucault 18).

La genealogia articula una elaboracion historica que se contrapone al discurso histérico
generado desde las elites del poder, cuyo eje es el discurso de la soberania, también
Ilamado el discurso del poder, que relata de la historia de los personajes en eminencia
politica, con su esplendor y continuidad por la sucesién del poder en derecho. En
términos foucaltianos “el discurso historico relata la historia de los reyes y los poderosos,
de los soberanos y de sus victorias (y eventualmente también de sus derrotas pasajeras)”
(60), esta idea se asocia con la concepcion de poder legitimado por ese discurso historico
de la conquista en la guerra y heredado por ley a los descendientes de los soberanos.
Foucault lo explica como un derecho ganado por los grandes reyes de los imperios
europeos antiguos, principalmente el imperio romano, que elaboraron a través de sus
registros historiograficos una serie de “relatos acerca de sus gestas y hazafias” (67). La

ley y el discurso historico en forma de relato posicionaron al rey como el soberano

3 Concepto trabajado inicialmente por el aleman Friedrich Nietzsche (1844-1900) en su obra La genealogia
de la moral: un escrito polémico (1887)
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absoluto sobre sus territorios y lo que habia dentro de ellos, este derecho de propiedad,
que es un fundamento esencial del Estado para los romanos, era detentado por el poder
(Microfisica 21-22). Segun este modelo, los discursos recrean el pasado conforme a lo
que el autor llama el “poder-contrato” (102), que es un relato que pretende contar la
historia de los poderosos como estrategia para intensificar su grandeza al formular un

discurso de poder que lo sostenga.

Lo que yo sostengo de esta discusion tedrica es que Espafia tomd este modelo
genealdgico del discurso historico del poder y traspaso esas practicas discursivas a los
territorios colonizados en América, en los cuales la soberania de rey y el valor juridico de
su palabra eran respetados tanto como en la peninsula espafiola, por ser territorios
propiedad del soberano. Al aplicar lo anterior al estudio propuesto para mi tesis, puedo
plantear que los momentos historicos y los textos seleccionados representativos de ellos y
que contienen las representaciones dentro de la I6gica genealdgica, poseen justamente
muestras fehacientes del discurso de la soberania o del poder en los relatos de los
exploradores, funcionarios y religiosos espafioles, siempre desde una perspectiva del
poder legitimado por la autoridad de la Corona espafiola.

El método genealdgico de Foucault propone un esquema “guerra-sumision”, donde la
genealogia es una muestra de que las ideas, los valores y las identidades sociales emergen
como producto de las relaciones de fuerza (Genealogia 33, Microfisica 9-11). Foucault
en su estudio revela que surge una “fractura” entre dos periodos histéricos: la Edad
Media y la Epoca Moderna. El discurso de la soberania o historia de los personajes se ve
contrastado por un relato de la “lucha de razas”, también denominado “contrahistoria”,
que acta como respuesta o reemplaza al discurso historico del poder, y surge asi un
discurso desde aquellos que “no poseen la gloria 0 -habiéndola perdido- se encuentran
ahora en la oscuridad y en el silencio” (Genealogia 60-67). Esta fractura histérica
descrita por Foucault coincide con la llegada de Espafia a América y el hallazgo de otros
territorios y habitantes en la continuidad histdrica, evento que inaugura una lucha de
razas, segun el analisis genealogico de Foucault, por el cual se ejerce una relacion de

dominacion y un ejercicio del poder, dentro de una dinamica de lucha y sumisién. En mi
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criterio este marco crea un espacio propicio para la generacion de representaciones del

otro.

Ademas del concepto de Foucault, se utiliza en este trabajo otro acercamiento teorico a la
relacion entre discurso y literatura. Teun van Dijk propone que el discurso y el lenguaje,
se manifiestan como elementos de resistencia social y cultural de los diferentes pueblos
indigenas contra las representaciones establecidas por la cultura hegemonica. Este
proceso se lleva a cabo por la expresion de sus percepciones de si mismos, y se canaliza,
sobre todo, con la lucha por el mantenimiento de una cosmovision ancestral y la
recuperacion de los saberes como un cuerpo simbolico, cuyas expresiones, pese a que

tienen siglos de haber sido enunciadas, aun siguen siendo parte de las comunidades (23).

La aproximacion al pasado de la genealogia surgida de la reflexion sobre la historia de
Foucault, se da como un movimiento discontinuo de las sociedades, que son
construcciones historicas formadas por practicas discursivas, que en contacto con los
individuos permanecen en el tiempo, y es en este proceso que la genealogia permite crear
categorias de analisis a nivel discursivo (Metafisica 11-12). Acorde con este soporte
tedrico, el texto literario es abordable y analizable desde el plano textual, representacional
y comunicacional por las dindmicas que el lenguaje produce. El discurso como un aparato
translinglistico, provee de soporte a las nociones de identidad y cultura que la
modernidad ha traido consigo. El texto literario se transforma asi en una fuente de
informacion y recoleccion de datos a los cuales se le puede atribuir sentido y contexto
dependiendo de sus correlaciones internas y su interpretacion a traves de las practicas

discursivas contenidas en el lenguaje (van Dijk, Discourse and Literature 35, Faé 410).

El filésofo de la historia y critico literario Hayden White irrumpe en este punto de la
exposicion y aporta desde su perspectiva a la articulacion histérica mediante el lenguaje y
el discurso narrativo, especificamente sobre la capacidad de las representaciones
historiogréaficas de utilizar los tropos, giros o figuras del habla, para la reconstruccion o

estudio del pasado. White desarrollé dos propuestas tedricas que vinculan la literatura y
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la historia: la metahistoria y el narrativismo,* a propésito de la problematica que surgi6 a
partir de los debates acerca del discurso narrativo, especialmente dentro de la corriente

del “giro lingtiistico” presente en la historiografia y en las ciencias humanas a partir de la
década de los setenta en la época del postestructuralismo europeo y norteamericano (Palti

194). Estos nuevos enfoques historiograficos:

Incorporan a las habituales interrogaciones y pesquisas de corte epistemolégico en
torno al conocimiento de los sucesos pasados una reflexion de indole metateorica,
cuya finalidad reside en reconsiderar el lugar del lenguaje y el discurso en aquel
tipo de conocimiento, asi como también en establecer una ambiciosa
reconfiguracion de las relaciones entre literatura e historiografia, indagando en los

cruces entre lo ficcional y lo no ficcional. (Lavagnino 235)

Tanto la metahistoria como el narrativismo trabajan la relacion entre “historia” y
“figuracion”, es decir, se centran en la capacidad de los relatos historicos de establecer
iméagenes verbales de los procesos espacio-temporales de los que dan cuenta (La Greca
1). De esa relacion nace la necesidad de utilizar los recursos lingisticos, o tropos, de la
teoria literaria para ejercer esa capacidad de figuracién de los relatos histéricos como
discursos. Los tropos son un recurso retérico que se define como “una representacion
figurativa, sea de forma linglistica o visual, que apela a las diversas interpretaciones
sobre un evento o personaje histérico, utilizando el lenguaje y sus capacidades iconicas,

indéxicas y simbdlicas para su estudio y explicacién (Beeman 266-267).
El propio White esboza una explicacién etimologica del término:

It comes into modern Indo-European languages by way of tropus, which in
Classical Latin meant “metaphor” or “figure of speech” and in Late Latin,

especially as applied to music theory, “mood” or “measure.” All of these

4 La idea de metahistoria y narrativismo de Hyden fue una propuesta surgida en su trabajo Metahistory. The
Historical Imagination in the Nineteenth-Century Europe (1973), con el objetivo de reflexionar acerca las
estrategias narrativas de la escritura historica en su relacion con la expresion literaria. De dicha relacion se
establece una nueva tipologia de los estilos historiograficos sobre la base de las formas de los discursos
historicos, en tanto el lenguaje actlia como un elemento relevante en el acto de prefiguracion de los eventos
del pasado a través de una capacidad tropoldgica de la narrativa histérica, en tanto artefacto literario, de
utilizar esas prefiguraciones (Palti 194-195, Lavagnino, Ideas 88-90).

23



meanings, sedimented in the early English word trope, capture the force that is
especially apt for the consideration of that form of verbal composition which, in
order to distinguish it from logical demonstrations on the one side and from pure
fiction on the other, we call by the name discourse. (2)

A partir de la historia moderna del término tropo contenida en la descripcion anterior,
White complementa la definicion para aclarar su uso al apuntar que los tropos “generan
figuras del habla o pensamiento a partir de la variacién respecto de lo que es
normalmente esperado” (3). Los giros, desviaciones o variaciones apuntados son, por

consiguiente, los operadores base del discurso historico.

El conocimiento histérico genera ambigiiedades respecto a su comprension total, por lo
tanto, se precisa de una estrategia tropolégica que pueda clasificar los discursos presentes
en las narrativas, por medio de la interpretacion de los “modos lingtisticos que
predominan en su composicion” (White 21). El ensayista Nicolas Lavagnino interpreta

las competencias interpretativas que provienen de los tropos:

El punto nodal de la teoria whiteana consiste entonces en el convencimiento de
que el conjunto de las practicas discursivas que parecen caracterizables en
términos de nuestros diversos vocabularios morales, epistémicos y estéticos —
ideologias, argumentaciones, tramas— es re-expresable con mejora en términos
de operadores tropolégicos, los cuales, en tanto registros funcionales primarios
del lenguaje ordinario, configuran los diversos planos o aspectos —lexicales,
sintacticos, gramaticales y semanticos— de la practica en cuestion. (Cinco tesis
130)

Se extrae de la explicacion anterior la funcién de los tropos como constructores de un
lenguaje figurativo, en concordancia con el sentido que White aplica a “figure of speech”
(La Greca 6), de un objeto o sujeto historico. El lenguaje provoca una equivalencia entre
los recursos figurativos de la literatura y las ficciones narrativas en la construccion de un
relato o discurso narrativo que busca acercarse al pasado, en contraste con las
representaciones histéricas supuestamente realistas, que dogmaticamente asumen la

univocidad de sus interpretaciones de los acontecimientos historicos y se cierran a otras
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posibles interpretaciones. Por su parte, la concepcion tropoldgica de la historia que
propugna White enuncia una funcion “poético-figurativa” del lenguaje que no clausura

los eventos histdricos, sino que los deja abiertos a nuevas interpretaciones.

Se hace necesario unir ambas teorias para cerrar este punto, tanto Michel Foucault como
Hayden White entregan desde sus trabajos los fundamentos tedricos para crear un modelo
de acercamiento a los indigenas americanos. Foucault aporta con la genealogia y la idea
de produccion de discursos desde el poder de las elites en la representacion de los
nativos, que tuvo una continuidad en la articulacion de tropos desde el momento de la
llegada de los espafioles a América hasta la formacion de los Estados nacionales. Por
contraste, el concepto de contrahistoria dentro de esta lucha de razas que comenzé con el
hito del encuentro en forma intermitente hasta la ruptura de tales modos de
representacion por medio de la produccién propia de tropos de los indigenas. El énfasis
en el uso del concepto de genealogia para este estudio esta relacionado con la nocion de
deconstruccion de la idea de un progreso racional de la historia de la representacién

indigena, con la consecuente ruptura significante en las nuevas literaturas indigenas.

White aporta con la idea de los tropos como un mecanismo de interpretacién abierta de
contenidos histéricos por medio del lenguaje, y de los textos escritos y las
representaciones del indigena desde las cronicas de Indias hasta las narrativas indigenas
contemporaneas. Se crea asi una categoria de analisis a través de la busqueda de una
genealogia de tropos presentes en los textos del corpus de estudio.

Tras explorar las ideas de representacion desde diversas perspectivas y explicar los
acercamientos tedricos atingentes a este trabajo, en los siguientes puntos se vincularan los
enfoques representacionales explicitados en tales conceptos a partir de los sujetos que
inspiran esta investigacion: los indigenas americanos. El debate parte con la necesidad de
los exploradores europeos de contar con una demarcacién genealdgica, para generar 1os

tropos del indigena mediante modos de representacidn creados con esa finalidad.

Los tropos y representaciones presentes desde el encuentro hasta la irrupcion del Estado
nacion se explicaran y desarrollaran en detalle en el segundo, tercer y cuarto capitulos. Se

debe tener claro que la progresion en la produccion de los tropos en estos periodos
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responde a una continuidad que es basica en la formulacion de mi tesis y que proviene
mayoritariamente del discurso del poder establecido con los matices propios de la
experiencia de cada uno de los autores de la representacion como observadores de la
realidad americana. Las respuestas esporadicas desde la contrahistoria en los primeros
momentos, Y las réplicas o rupturas con los modos de representacion del discurso del
poder, esta desarrollada desde la perspectiva indigena en sus narrativas contemporaneas

presentes en el quinto capitulo.

1.2 Problemas en las representaciones de los indigenas
desde la cultura externa

La representacion del sujeto nativo comenzd desde la llegada de los europeos y en
especifico de los espafioles a los territorios americanos y prosigue en la actualidad en
diversos tipos de textos y narrativas. Desde la demarcacion de una zona de contacto, el
impacto personal y social, politico, econémico y simbdlico de tal encuentro quedo
registrado tanto en la literatura de viajes, como en los relatos épicos, la literatura colonial
y los textos de los Estados nacionales americanos, lo que generd una continuidad en el
discurso de la representacion de los indigenas a partir de tales producciones literarias. Sin
embargo, a partir de la Gltima parte del sigo XX, una ruptura se ha abierto, con la
emergencia de la poesia y narrativa de origen indigena, no solo en el area andina, foco
geografico de este estudio, sino en toda Hispanoamérica. (Pastor 81-85, Kohut 29-30,
Machado 2-8, Perilli 11-25).

Para Aronne Amestoy (1940-), quien analiza la dualidad mito-razon en los estudios
literarios y establece sus conclusiones desde la perspectiva tedrica posterior al
positivismo, la representacion en literatura es la “representacion sensible de una idea, que
sea que entrafie la palabra, la imagen, el sonido, o el gesto, es siempre una manera de
presentacion de la idea, otra forma de expresion para el mismo sentido. La idea es, pues,
preexistente y exterior a su representacion” (93). Asociado a esta explicacion, existen las
iméagenes arquetipicas de una determinada tradicién cultural, que apelan a la fantasia

subjetiva del individuo observador de la realidad.
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Los arquetipos que estaban contenidos en las lecturas del viajero explorador desde antes
del encuentro fueron contrastados con la imagen del indigena americano (Pastor 18). Los
arquetipos del ciclope, del cinocéfalo, las amazonas y las imé&genes de los bestiarios
medievales no coincidieron con la imagen que en primer momento se forjaron de los
indigenas durante las interacciones entre unos y otros, aunque igual se utilizaron como

modelos para la ficcionalizacion y descripcion de los sujetos.

El proceso de reconocimiento y reproduccion mental de los mitos internalizados en las
lecturas previas, fueron almacenados dentro del archivo personal de los cronistas a partir
del encuentro de los exploradores con las poblaciones locales. Es necesario destacar la
capacidad de observacion de ellos como testigos de los eventos descritos, tanto como de
sus protagonistas. La red cultural europea legitima y respalda los textos surgidos a partir
de esas observaciones y los asume como creibles, luego los esparce en la cadena de
distribucion del conocimiento, aun con las inconsistencias entre los mitologemas
contenidos en las cronicas y el contraste con la realidad percibida y plasmada en los

textos al llegar a América.

La aceptacion europea de los textos del periodo de la Conquista es el resultado de la
habilidad de los autores, o sea los cronistas, de “hacer ver” y “hacer creer” lo que estaban
observando para sus audiencias. Este ejercicio literario permitio “orientar la seleccion de
los elementos discursivos que permiten dar visibilidad al otro mediante representaciones
creibles para los receptores de su tiempo” (Urpadilleta y Albuquerque-Garcia 22-23). La
credibilidad de los textos, en franca conexién con la curiosidad producida en Europa por
los habitantes de los territorios americanos, permitié su circulacién temprana, aun cuando
hubo dificultades propias de ejercicio editorial en la publicacién de algunos textos, tales

como el Diario del primer viaje de Coldn.

A partir de la aceptacion de las crénicas de indias por parte de los lectores europeos, se
recrea un sistema retdrico de representacion del nativo americano, principalmente
enarbolado por el relato de viaje, de caracter paratextual, intertextual, atemporal y sin
fundamentos cientificos, cuya redaccion esta marcada por la subjetividad y el deseo de

impactar y “estimular la imaginacion” de los potenciales lectores de sus escritos
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(Urpadilleta y Albuquerque-Garcia 24-28). Era coman observar que tanto exploradores
como conquistadores escribieran sus testimonios personales como “prueba de las
aventuras acaecidas en América” (Ferrando 14), ademas de constituir un medio por el
cual se consigan nuevos financiamientos para planificar otras empresas de exploracion o

cargos relevantes en la administracion colonial espafiola.

Upadilleta y Abuquerque-Garcia establecen categorias para la representacion retorica del
indigena en los textos de la Conquista y la Colonia: en primer lugar, la descripcion o
descriptio. En segundo lugar, la representatio, que apela al despliegue de los rasgos del
objeto y sujeto, reflejado en la acumulacion visual y textual de informacién y en los datos
que permiten “aprehender un objeto o persona considerada como totalidad” (28). Para
relatar las cualidades fisicas y morales del sujeto, considerado como un ser humano, se
utiliza la categoria de descriptio personae. Las tres categorias estan presentes y son
demostrables en el andlisis de los textos seleccionados, contienen tanto descripciones
fisicas, como psicoldgicas de los indigenas, representaciones que en la forma de tropos
refieren a la experiencia visual y empirica de los autores, en tanto testigos de primera
mano en sus interacciones con ellos. Ademas, se establece una aproximacion hacia la
espiritualidad y el comportamiento social de los nativos, principalmente en los textos de

las narrativas indigenas.

El punto de partida de la historia americana provee dos lecturas: desde los estudios
coloniales y desde la filosofia de la historia. Perilli propone que los territorios
descubiertos, conquistados y colonizados tienen un “nacimiento cultural y su fe de
bautismo el 12 de octubre de 1492” (5). No solo supone la colonizacion geografica,
militar y administrativa de los habitantes, sino también la “colonizacion cultural” (6). Al
aplicar esta idea en el analisis del discurso en los textos, tenemos que la palabra escrita se
superpone a la palabra oral en la interaccion entre sujetos equivalentes, circuito
comunicacional en el cual el sujeto colonizado se transforma en un ser heterogéneo,
fundado a partir de la alteridad de él mismo en su interaccion con el colonizador. Es un
sujeto dual en tanto indigena en su cosmovision y trasfondo cultural; y espafiol en la

nueva lengua, sistema educativo y manifestacion de fe.

28



En tanto sujetos del lenguaje y la comunicacién, los indigenas americanos fueron
reinventados, refundados, recreados y resignificados en la pluma de navegantes,
sacerdotes, escribas, soldados, doctores, poetas, narradores y cronistas. Se cred un
imaginario colectivo que genero un referente polivalente, pues se manifiesta en una
descripcion de lo exético, pacifico, pasivo y en comunidn con su entorno natural. Al
mismo tiempo se elabord una caracterizacion de un salvaje iletrado, antropo6fago,
guerrero y miserable. Ambas imégenes opuestas fueron construidas por la poblacion
letrada y se transformaron en referentes en Espafia y Europa y en la América mestiza.

Existe otra postura desde la comunicacion cultural, cuyo enunciado principal propone que
el conocimiento, historia y existencia ulterior de las culturas indigenas dan fe de que no
existe un punto cero en la historia del continente. Algunos europeos vinieron
influenciados bajo la luz de la utopia renacentista, por lo tanto, abrigaron el ideal de la
creacion o establecimiento de un paraiso prolongado en esta nueva oportunidad histérica
para reinventar y recrear una civilizacion europea sin “guerras, matrimonios reales de
caracter geo-politico, luchas de religion y grandes desesperanzas” (Madrid 9). La utopia
choco con la realidad de millones de seres humanos establecidos ya desde tiempos
remotos; y miles de grupos diversos constituidos como sociedades en el entramado
geografico americano. Estas sociedades ya tenian un caudal de conocimiento consolidado
y registrado en diversas lenguas a través de la tradicion oral y otros sistemas de registro
codificado como los codices, quipus y estelas con glifos.

Aqui surge un conflicto profundo entre ese registro vivencial y testimonial de los
cronistas de la época y lo que ellos presenciaron efectivamente en el encuentro.
Decidieron representar la realidad americana con las palabras, pese a las limitaciones en
los saberes y conocimiento de lo visto (Perilli 7). La correspondencia entre el logos y la
realidad tiene complejas ramificaciones, por lo que es digno de destacar el espiritu
creativo del ser humano ante la no correspondencia entre las palabras y las cosas. En un
ejercicio creativo le dieron nombre, sentido y pragmatica a los objetos y sujetos que no
formaban parte del codigo conocido en su lengua hasta entonces.
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Walter Mignolo (1941-) realiza una reflexion en cuanto al tema de la escritura sobre
Ameérica, afirma que el criterio manejado por los cronistas europeos para desestimar la
tradicion historica nativa era justamente la falta de escritura pues “los habitantes del
Nuevo Mundo no tenian letras, por lo tanto, eran totalmente imprecisos en las fechas de
sus historias como eran incoherentes y contradictorios sus relatos” (La Lengua 97).
Queda manifiesto en el pasaje un criterio editorial y comunicacional para discriminar
entre las narrativas orales, sin valor histérico pero reconocidas, y la historia clasica
provista de contenido por medio de las letras. Por ejemplo, hubo una produccion
pictografica notable en América antes del encuentro, con un complejo sistema de ideas
asociado y definido ritualmente, que equivale a los manuscritos que los europeos

resguardaban en los conventos.

La historiografia occidental americana comienza cuando se escriben las primeras letras
acerca del continente. Con el registro literario se planted inesperadamente la necesidad de
dotar de sentido a un grupo humano con territorio, historia, cultura y conocimiento
ancestral propios. El acto de posesion escrita del continente se impone como un hecho
relevante, y es tal su impacto en la conciencia del antiguo continente, que una frase
escrita por el clérigo Francisco Lépez de Gomara en la dedicacion de su trabajo Historia
general de las Indias al monarca espafiol, se instalé como emblema de la idea de
América: “la mayor cosa después de la creacion del mundo, sacando la encarnacion y

muerte del que lo cri6, es el descubrimiento de las Indias; y asi las llaman Nuevo mundo”

().

El problema epistemologico que surgio6 sobre el origen de ambos grupos fue debate tanto
en la orilla occidental como en la oriental del Atlantico. Analia Manavella y Marina
Caputo complementan la afirmacion al decir que América se transformo en un
“laboratorio de experiencias de construccion social” (39), cuyo fin fue tanto la
subordinacion de los habitantes al dominio imperial como la evangelizacion de sus almas.
En esta dialéctica encaminada a representarse mutuamente, los indigenas acudieron a los
mitos para darle sentido a una aparicion inesperada del explorador europeo; los espafioles

en tanto plantearon una explicacion desde la literatura medieval, la teologia y los
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postulados humanistas clasicos, traidos de regreso a la escena intelectual europea por la

irrupcion del Renacimiento, asunto referido por Kohut (1936-) al afirmar:

El hombre americano del presente fue constantemente comparado con el hombre
del pasado: los europeos de los siglos XV y XV trataron de comprender a este
hombre desconocido (el “barbaro”, segun la terminologia de la época)
comparandolo con la imagen que los autores griegos y romanos transmitian de los

pueblos que vivian mas alla de las fronteras de su civilizacién. (30)

A través de este crisol intelectual, Espafia y los representantes de la Corona dieron cuenta
de la corporeidad, la espiritualidad y el pensamiento historico y mitico de las poblaciones
americanas. La rigida observacion y la subjetivacion del otro basado en paradigmas
clasicos, muy en boga en el siglo XV1 en Europa, dieron con una representacion cultural
que generd diversos debates teoldgicos. En tanto la escolastica proporciond las categorias
filosoficas para integrar a los habitantes del Nuevo Mundo en la concepcidn del ser
humano, y por lo tanto, almas para la Iglesia Catdlica. También se dieron debates
politicos, en tanto estos seres humanos pasaron a engrosar las filas de los stbditos de la

corona.

La investigadora Rolena Adorno (1942-), aporta a la idea de apropiacion de espacios
culturales y del individuo mismo por parte de los esparfioles, y denomina a esta forma de
apropiacion como “the polemics of possession” (6). Adorno propone que Espaiia se
autodeleg6 los derechos de poseer los territorios y los bienes materiales y humanos que
hubiere ahi, sin una previa invasion militar por parte de los habitantes americanos como
acto de guerra y que amerite una respuesta del mismo tenor a través de una campafia de
conquista militar. Tampoco hubo la minima imposicion de una religion nativa al credo
religioso de la Corona espafiola, motivos por los cuales se iniciaban los conflictos bélicos
en la época, mas bien el acercamiento de algunos exploradores y cronistas se debié a la
curiosidad intelectual por entender la religion de los indigenas y describirla a manera de

registro de las manifestaciones de la espiritualidad nativa.

En el marco de una posesion cultural, el “encuentro de dos mundos” (6), denominacion

con la cual el académico Miguel Ledn Portilla renombro el episodio historico del

31



descubrimiento de Cristobal Colon en su obra Vision de los vencidos, brind6 una
oportunidad para el viajero de establecerse fisicamente y colonizar el cuerpo, el alma y el
pensamiento del nativo americano. Se impusieron sistemas de creencias, de lenguaje y
sentido; y principalmente una cosmovision sociopolitica capaz de fundar una estructura
administrativa que replico la monarquia europea como sistema, en un espacio y tiempo en
el cual la figura del monarca tenia connotaciones completamente distintas en América. El
traslado de la estructura monarquica a un territorio con sus propios ensambles sociales y
jerarquicos fue un proceso complejo de comprender para las poblaciones locales, que no
conocian ni habian experimentado la relacion de un subdito con un rey a la manera
europea. Los cronistas posteriores intentaron generar equivalencias al comparar la figura
del cacique en la estructura comunitaria de las poblaciones locales, como forma de

analogia al sistema politico y monarquico europeo.

El ensayista Braulio Mufioz confirma esta vision critica al afirmar que este enfoque
eurocéntrico asumido por el explorador no valorizé las estructuras organizativas que los
nativos se dieron a si mismos como sujetos histéricos en territorio americano antes de la
Ilegada de Espafia (45). Se los privé de capacidad de decision para elegir su futuro y
definir sus lineas de accion histdrica; asimismo se los despojo de sus territorios y se les

restringio el uso de su lengua y sus manifestaciones culturales.

Al arribar los exploradores se comenzé con una tradicidn critica que tuvo como eje
central al sujeto indigena, que lo dot6 de una carga simbolica con base en modos de
representacion que trascienden el hecho de la llegada de Espafia y continda con su

problematizacion cinco siglos después.

La tarea por definir al sujeto indigena de parte del explorador y colonizador europeo; y su
contraparte en el gobernante de la repablica americana, es un problema que tiene aristas
variadas y contiene un debate tedrico vigente. El debate es matizado, como bien expresa
Bonfill Batalla en su ensayo EI concepto de indio en América: Una categoria de la
situacion colonial, en la incesante labor por encontrar una definicion del indigena, y no

solo porque es una “preocupacion académica”, o un “problema semantico” (105), es mas
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bien un esfuerzo por entender, comprender y constituir al sujeto; y su carga simbdlica en

el contexto historico.

¢Quién es ese otro que la coyuntura historica permitio encontrar a esos viajeros
europeos? Ese otro no es mas que un otro colonizado, uno mas dentro de una lista
importante de “seres colonizados en la historia y que no tiene que ver con cartografias
especificas” (Furey 79). Es la reflexion que se plantearon acerca de aquel otro y que tiene
otras manifestaciones en la historia humana y que tuvo como centro del debate a los

nativos americanos bajo la administracion colonial de Espafia.

Para llegar al entendimiento del otro nativo americano es necesario indagar en los
procesos de reconocimiento entre los primeros viajeros provenientes de Europa y los
habitantes del territorio americano. ;Qué pensaron y que manifestaron los unos acerca de
los otros? El reconocimiento de la alteridad y la tentacion por definir al otro indigena ha
sido una preocupacion histérica de Occidente desde que Colon y su empresa llegaron a
América y entraron en zona de interlocucién con los indigenas. Varios han sido los
intentos por zanjar el asunto y algunos de estos intentos seran explicados en los siguientes

capitulos desde los textos literarios coloniales y postcoloniales.

Los esfuerzos de los europeos por explicar al nativo americano han aportado con
informacidn suficiente sobre sus cualidades, caracteristicas y descripciones, lo que
permite la formacién de un estereotipo, una imagen, una idea de ese otro indigena, pero
no permiten una aproximacion hacia el ser cultural y social indigena, que cuenta con una
historia milenaria. EI hecho gener6 un clima de cuestionamiento mutuo, que prosigue
hasta hoy tras ese “desencuentro” con el otro (31), como lo describe Rodolfo
Stavenhagen (1932-2016), que propicié la mirada desconfiada entre ambos grupos
humanos en la situacion colonial y en la republica, espacios en los cuales el
desconocimiento fue mutuo y el rechazo también. El retrato del indigena en su condicion
de sometido por parte de la administracion colonial y la nacion, han definido las
relaciones interculturales desde una perspectiva de la dominacion y subordinacion,

creando asimetrias en todos los aspectos de su desarrollo para las minorias étnicas.
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La mirada hacia el otro indigena por parte de Espafa y los espafioles cre6 una identidad
propagada por la literatura a través de sus representaciones, que luego se transformaron
en la historiografia de las comunidades nacionales. Francisco Theodosiadis plantea que
ese otro era algo o alguien que no era esparfiol ni nacional, y que fue “revestido de ciertas
caracteristicas que lo modifican en tanto que otro” (8), adjetivando la experiencia del
contacto a categorias como extrafio, raro, interesante o lo rechazado, que producen
estados de conciencia manifiestos como la hostilidad, la ansiedad, el temor, la curiosidad,

la admiracion e incluso el deseo por el otro.

El gran problema en la aproximacion hacia el otro indigena y las explicaciones tedricas
que buscan definirlo tiene origen en la necesidad de hacerlo bajo los pardmetros europeos
y coloniales desde el encuentro hasta la actualidad. La imposibilidad de adentrarse en la
I6gica, el lenguaje y el pensamiento indigena para explicarlo, desatd una continua
busqueda de terminologia espafiola dentro del pensamiento europeo para darle sentido,
existiendo una falta de correspondencia semantica especialmente en las manifestaciones
de la espiritualidad indigena. Furey lo ilustra remitiéndose a las incongruencias que
brotaron durante la exploracion espafiola: “donde los americanos vieron los espiritus de
sus abuelos muertos, los catolicos vieron al demonio” (79). Es un ejemplo de la no
correspondencia semantica de los espafioles en su incapacidad para comprender al otro

nativo americano y la incapacidad del nativo para hacerse explicar al europeo.

El debate sobre la falta de entendimiento entre indigenas y espafioles se ve enriquecido
desde la perspectiva de Rocio Quispe-Agnoli (1962-), quien contribuye desde la
perspectiva de los textos literarios coloniales que contienen representaciones del
indigena. Se reafirma el caracter imperial del yo enunciador de los discursos literarios
tanto del periodo de la Conquista, de la Colonia y de los Estado nacién americanos, con
los matices propios de los momentos histérico en los tres periodos, y establece la postura
de aquellos autores como “la posicion de un sujeto que asume la agencia de su texto,
plantea a aquellos sujetos con los que no se identifica como otros” (226). El indigena es

uno de esos otros a los cuales hacen referencia esos textos:
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Sea cual sea la vision del amerindio en este corpus textual, como amigo o0 como
enemigo, como canibal o como noble salvaje, como héroe caido o como victima
infantilizada o feminizada, éste no sale de la posicion de alteridad que se le
adjudica. El yo que narra en estos textos, o el yo protagonista, habla desde la
perspectiva europea e imperial, y el sujeto acerca del cual se habla, que se plantea

como otro, es el indio. (227)

La incapacidad del nativo americano para construir su propia identidad est4 basada en el
caracter agrafo de las culturas indigenas, segun la autora; y lo condena por siglos a emitir
su yo indigena a través de otro tipo de manifestaciones dentro de la comunidad cultural.
Siempre desde la mirada de la cultura hegemdnica, que resolvio el problema del otro
enarbolando dos estrategias discursivas exitosas: la religion y la politica (Camacho v).
Por un lado, la evangelizacion, que engloba a toda la humanidad como almas en
busqueda de la redencion y la trascendencia bajo el alero de la Iglesia Catolica y
universal, por otro lado, la adopcion forzada para los nativos americanos de la patria
espafiola bajo el estatus de subditos y posteriormente dentro del Estado nacion como
ciudadanos de la republica.

Tzvetan Todorov (1939-1917), en su obra La Conquista de América (1987), aporta con
una clasificacion de los tipos de acercamiento al indigena por parte de los exploradores
esparioles, bajo tres parametros: en primer lugar, el juicio de valor acerca del otro desde
un plano axioldgico; en segundo término, el acercamiento o alejamiento del otro en el
plano praxeoldgico, o de la praxis, y finalmente, la definicion del otro en cuanto a su
identidad desde la ignorancia, desde un plano epistémico (195). Plantea que la sustancia
del yo con relacion al otro no es homogénea, no solo a nivel personal, sino también a
nivel cultural; la introspeccidn o reflexion personal puede manifestarse como una
abstraccion a nivel grupal al distinguir entre un nosotros al cual no pertenecemos; ese

pensamiento finalmente crea al otro y fue el que prevalecié durante la colonia.

Desde una dptica norteamericana del tema, Roy Harvey Pearce (1919-2012), en su
trabajo Savagism and civilization: A study of the Indian and the American Mind (1988),

sugiere que esa carga civilizatoria previa, afectd de igual forma a los colonizadores
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europeos no esparioles que llegaron a principios del siglo XV1I a colonizar los territorios
del norte americano, aun con el conocimiento previo de un siglo de registro acerca del

hallazgo espafiol de América:

Thus colonial Americans were from the very beginning beset by an Indian
problem at once practical and theoretical. Practically, they had to overcome this
natural man and to live with him; theoretically, they had to understand him. And
they brought with them a pattern of culture, and idea of order... They were certain
that man could realize his highest potentialities in only that sort of society which
they had left behind them in England. (3)

La mirada del otro americano se sitla desde una perspectiva del superior, del civilizado
europeo, tal como lo hicieron los espafioles en el resto de América. Para sustentar esta
mirada se aplico lo que Stavenhagen denomina como la “teoria renacentista del salvaje
innoble y sus variaciones coloniales” (218), con el supuesto propdsito de impartir el
cristianismo al indigena en aras de su superacién como ser humano. Pearce puntualiza
que, en la proyeccién mental de los colonos ingleses, estaba claramente establecer el
orden occidental y religioso, aun a costa de la desaparicion del nativo americano:

Here in America, it would be possible to realize such a society at its purest and
most abundant. Aware to the point of self-consciousness of their specifically
civilized heritage, they found in America not only an uncivilized environment, but
uncivilized men—natural men, as it was said, living in a natural world. And they
knew that the way to civilize a world was to civilize the men in it. Theoretically,
savages, as men, were capable of being civilized... but practice did not support

theory. Indians were not civilized, but destroyed. (3-4)

La destruccidn de ese otro nativo significo una baja considerable en la demografia de la
poblacion originaria en el continente, ademas plante6 una situacion binaria en tanto se
vieron intercomunicados dos grupos culturales, y que se repitié tanto entre anglosajones
como espafioles, que fueron dominadores de los territorios conquistados y regentes del

mandato civilizatorio occidental. Vale notar en este punto que hubo esfuerzos de
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colonizacidn francesa, portuguesa y holandesa en America, que no tuvieron las mismas

caracteristicas que los anteriores proyectos coloniales aludidos.

En este punto retornamos al cuestionamiento planteado al principio del capitulo: ;qué es
ser indigena en territorio americano o quiénes son indigenas? El primer acercamiento a
esta definicion proviene desde el yo externo, es decir, desde el otro. La categoria cultural
“indigena” es una creacioOn que proviene de una construccion juridica, social y étnica,
cuyo objetivo fue “homogeneizar a los pobladores de los territorios americanos” (Rose
95). Las comunidades nativas estaban compuestas por grupos diversos, reconocidos e
identificados antes de la llegada de los espafioles, e incluso algunos estaban dentro de
estructuras territoriales amplias como el imperio Inca. Considerando las necesidades de
ordenamiento territorial y productivo, sus nombres originales perdieron notoriedad y
pasaron a formar parte de un conglomerado al que Colon, erroneamente llamo y perpetu6

a nivel del lenguaje como indios.

El término “indio” marc6 transversalmente la definicion tradicional de lo indigena, que
ha sido cuestionada por diversas disciplinas que critican estos enunciados generados
desde los Estados nacionales y las Ciencias Sociales que se basaron en “criterios
coloniales y discriminatorios” (Sanchez Parga 82). Bonfil Batalla enumera al menos
cuatro criterios que primaron en los exploradores para extender el uso del término indio:
el biolbgico, el cultural, el linguistico y el psicolégico, y explica la falta de aplicacién de
estos criterios dentro de la historicidad del indigena, especialmente si se lo compara con
el indigena prehispanico (107). Tras los siglos de transculturacién de Espafia y del Estado
nacién, con imposicion de cultura, lengua y religion, mas las dindmicas culturales y
sociales que ha desatado la tecnologia y el acceso de la educacion, han limitado los
espacios de pureza étnica e identitaria, a grupos no contactados en la selva amazénica. La
diversidad dentro de los pueblos indigenas es tan amplia y se plantean contrastes tales,
que se puede adscribir como indigena desde los grupos de cazadores y recolectores
amazonicos hasta los mitimaes o comerciantes e industriales otavalefios de la sierra

ecuatoriana.
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Enrique Dussel plantea otra perspectiva respecto al uso del término “indio”, segtn su
criterio este término fue la denominacion utilizada para referirse a los habitantes del
oriente del mundo, por lo tanto, fue parte de un proceso de reconocimiento de una misma
categoria humana ya establecida anteriormente (31). En el hecho fue negada la
especificidad del sujeto de la interlocucion y se instaura un “etnocentrismo”, como unica
manera de explicar al nativo bajo el conocimiento parcial o desconocimiento del
contenido cultural de los indigenas. Los nativos, en su interés por sobrevivir ante la
dominacién europea, dejaron pasar el grave error terminoldgico del conquistador y

aprendieron a sobrevivir con esa denominacion.

Esto trajo un problema metodolégico, alentado por el indigenismo en el siglo XX, que
Ilevé a postular a ciertos investigadores que la definicién del indigena o lo que no era
indigena, dependia del rango del estudio planteado o la arbitrariedad con la que el
investigador hacia su aproximacion al tema. El asunto de esta indefinicion fue la
identificacion todavia de categorias profundamente coloniales en los analisis, lo que
mantenia la caracterizacion de los indigenas como seres colonizados y adscritos a un
conglomerado unitario a nivel continental, descartando la riqueza prehispénica presente
en los pueblos como un “mosaico de diversidades, contrastes y conflictos” (Dussel 110).
Esta “especificidad historica” se pierde ante el nuevo ordenamiento que pluraliza 'y

unifica a todos pueblos prehispanicos en la categoria de indios.

Del ordenamiento colonial surge una problematica respecto a otro sector de la sociedad
que emergid en la colonia. Si bien lo indigena tenia relacion con los vencidos y
colonizados, y, por lo tanto, desplazados; los peninsulares y criollos descansaron
administrativamente en el mestizo, que resulta en la mezcla colonial, bioldgica y social
entre el peninsular y el nativo americano. EI grupo que vino a realizar las tareas que
peninsulares y criollos no cubrian, proporciono la masa burocratica y obrera, pues ya
asimilados y a pesar de su origen indigena, fueron la “fuerza de trabajo que alivié la

creciente administracion colonial” (Dussel 113).

Otra explicacion desde la filosofia confirma esta realidad social y la problematiza el

filésofo Bolivar Echeverria, que propone la creacion de un ethos social propio de las
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clases bajas y marginales en el siglo XVI1 y XVIII en plena situacion colonial, que
enarbola al mestizo como elemento principal en la recreacion de Espafia en América.
Echeverria dice que el mestizo logra recrear el proyecto civilizatorio espafiol, en franca
decadencia después del sorprendente hallazgo de Colén al llegar a América, a través de
una “teatralidad barroca”, explicado como una capacidad del indigena de imitar y
reproducir lo europeo en su comportamiento social y publico, y al mismo tiempo
mantener su identidad cultural indigena en el interior de la comunidad. Este proceso
produce un mestizaje cultural, que incluso le permitié mantener ese espacio cultural

propio y prehispanico.

El mestizaje salio del indigena citadino, que vino justamente a cubrir las plazas que la
modernidad capitalista abri6 en tierras americanas como “empleados, artesanos, criados y
trabajadores no especializados” (Echeverria 9). Con la habilidad para nutrirse de las
fuentes disponibles ya instaurada en su ser cultural, el mestizo devor6 el nuevo codigo
civilizatorio europeo, y junto con el codigo ancestral, logré autoconstruir un “cosmos
dentro del caos”. De esta manera los mestizos “jugaron a ser europeos’ sin copiar,
repitiendo, mimetizandose, “poniendo en escena lo europeo” (10), logrando una nueva

representacion moderna de si mismos, como seres asimilados.

Es necesario aclarar en este punto que el acto en el cual los indigenas son efectivamente
ellos mismos se produce desde el principio y transversalmente, desde la mirada exterior a
la cultura indigena. Sonia Rose amplia esta idea al proponer que el concepto de indigena
o indio, creado por sus interlocutores europeos en la comunicacion intercultural, se
instaur6 como concepto historico a través del tiempo y consta de diversas aplicaciones en
su representacion: su estatus juridico, literario, pictérico e iconogréfico, tanto como su
vestuario y lengua (96). Se asume esta identificacion identitaria por el uso del
“esencialismo biologicista y de color” (Bonfil Batalla 106), en su afan por caracterizar la
naturaleza humana de los indigenas, se cred un sistema de categorias topologicas y
clasificaciones coloniales que buscaron jerarquizar la sociedad en términos de su
naturaleza. De ahi proviene el caracter barbaro atribuido a los indigenas, aplicado tanto
por Espafia como por los Estados nacionales formados posteriormente al fenémeno de

independencia.
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Con el evento mencionado en el anterior parrafo, queda establecidas, desde un punto de
vista histdrico, las diversas perspectivas tedricas que buscaron determinar y definir al
indigena desde la llegada del explorador espafiol hasta la conformacion de las naciones
americanas en el siglo XIX.

1.3 Autorepresentacion e identidad indigena

Para indagar en el campo de la identidad cultural y el imbricado asunto de la
identificacion de una identidad indigena con sus rasgos distintivos y definitorios, es que
acudo a Stuart Hall nuevamente. El autor propone que la identidad cultural es una
construccion discursiva “always in process” (Who Needs 4), que precisa recursos
simbolicos para sostenerse en el tiempo y el espacio. Segun Hall, esta construccion
emerge dentro del discurso social y siempre en términos de diferenciacion bajo
modalidades de poder, como primer elemento relevante, que permiten reconocer a los
otros y excluir a los que no pertenecen al grupo identitario. Se asume la otredad como el
mecanismo de oposicidn entre un ente social y otro, que tiene como consecuencia un
reconocimiento mutuo entre los individuos o grupos que tienen un vinculo de caracter

histdrico, vinculo que mantiene el proceso de identificacion en permanente elaboracion.

Lawrence Grossberg (1947-) matiza el rol del poder en la construccion discursiva de la
identidad, agregando que las identidades multiples enunciadas por el ser humano se
exponen gracias a su desempefio social, espacio en el que se destaca la diferencia entre
las personas, especialmente en la relacion entre un subordinado o marginalizado y su
dominante. Las jerarquias que resultan en la interaccion social producen categorias
binarias, como por ejemplo las identidades tales como hombre 0 mujer, hombre blanco o

indigena, entre muchas otras categorizaciones.

También es relevante para el entendimiento de una identidad cultural el concepto de
fragmentacion, que es una manifestacion concreta de las multiples piezas que constituyen
una identidad, ademas de la hibridacion y la frontera como elementos concatenados en la
construccion de una identidad intermedia o subalterna entre “two competing identities”
(Grossberg 87-92), donde el ser humano es capaz de cruzar fronteras internas entre una y

otra para expresarse o identificarse.
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Basado en las explicaciones anteriores, el debate sobre la identidad indigena se hace
complejo en el contexto historico actual. Dentro del marco de las dinamicas de poder, los
indigenas americanos luchan como subalternos por hacer sentir su voz dentro de las
sociedades postmodernas cada vez mas tecnoldgicas, diversas y globalizadas, donde la

identidad étnica® es una mas dentro de las posibles voces de la pluriculturalidad.

El fendmeno historico de la transculturacion, que trajo consigo la fragmentacion
identitaria del indigena y la hibridez como modelo bioldgico y cultural de identificacion,
presupone un problema ontoldgico a resolver para los indigenas. En medio de la diaspora
contemporanea, que ha generado la movilidad de millones de personas en distintas
direcciones, que ha generado un tejido diverso y heterogéneo en la composicion social de
las naciones, los indigenas plantean una idea de identidad ya no referida desde el otro,
sino desde sus propios saberes, a lo cual Walter Mignolo le denomina el “giro
decolonial” (The Idea 100-101). Este fenémeno fue producido por la larga historia de
dolor profundo en los indigenas debido a la postracion y la dominacion, y que se
manifiesta en movimientos sociales y politicos que rompen con el eurocentrismo y piden

derechos al reconocimiento, al conocimiento y a la memoria.

La espacialidad y la temporalidad es el primer aspecto para el dialogo dentro de las
aproximaciones tedricas a la identidad indigena. El acercamiento clasico esta basado en
su apego historico a su territorio y su lengua, lo que define su identidad y que plantea un
lazo intrinseco entre el lugar y el ser, asociado a su vez con caracteristicas fisicas,
sociologicas y antropologicas ligadas con ese lugar. Hall clarifica este criterio al aplicarlo

a la idea de etnicidad, término asociado al concepto de “politics of location” (1-3).

Los nativos americanos, ocupantes de todo el espacio territorial antes que fuera bautizado
como América, forjaron por siglos una relacion intrinsecamente dependiente con el
territorio, no solo en términos de supervivencia o territorialidad. Los “parajes naturales”
cumplieron un rol estabilizador y catalizador de la produccidn identitaria indigena segun

el pensamiento del poeta y ensayista mapuche Elicura Chihuailaf (1952-), y el solo

5 En la década de los setenta se descarté en el estudio de las ciencias sociales latinoamericanas, el término
raza, que perdid prestigio y relevancia por su esencialismo biologicista, y fue reemplazado por el término
etnia (Cervone 12).
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hecho de haber sido despojados de este espacio por parte de los grupos de poder,
significd la ruptura de un ecosistema milenario y una desestabilizacién de la cultura
indigena como una totalidad, literalmente reduciendo los espacios fisicos de expresion

cultural, a través de la reubicacion de las poblaciones en reducciones.

El origen de relocalizacion territorial en tierras americanas estuvo en la creacion de los
“pueblos de indios” o “republica de indios” durante la administracion colonial espafiola.
El objetivo de este proyecto fue el cristianizar de manera mas eficiente a los indigenas y
contar con una fuerza de trabajo permanente, aunque generd un fendémeno de resistencia
cultural comunitaria por parte de los comuneros, que preservaron las lenguas vernaculas
y las précticas culturales de los antepasados aun bajo la imposicion de la lengua y el
sistema administrativo espafiol (Solano 304, Rose 104). Un segundo impulso dentro de
esta politica fue la causa para levantar una identidad nacional, los gobiernos cayeron en
una “politica de reduccionismo” (Chihuailaf 27), cuyo objetivo fue relocalizar dentro de

los espacios rurales reducidos y poco productivos a las poblaciones indigenas.

Bajo la figura de un diferencialismo segregacionista o un integracionismo racial, los
gobiernos nacionales americanos se encaminaron a debilitar las identidades étnicas para
levantar una identidad nacional en el siglo XIX y parte del siglo XX, que no reconocio la
diversidad cultural y las “formas de organizacion y participacion de las comunidades
nativas” (Rodriguez 102). Este proceso de incautacion territorial por parte de los
gobiernos nacionales fue un duro golpe a la identidad indigena, de “profunda ruralidad y
enfoque comunitario” (Chihuailaf 24), ya que tuvo como efecto la migracion desde el
campo a la ciudad de las nuevas generaciones, con la consiguiente pérdida de los valores

indigenas asociados al territorio.

Ademas del territorio, la lengua y su uso tiene una trascendencia vital como elemento
mediador entre las autoridades como los abuelos y taitas y el traspaso del conocimiento
ancestral dentro de la cosmovision indigena. De hecho, el poder de la palabra es tan
definitorio y especifico para la identificacion del ser indigena, que es capaz de
desmitificar y aclarar los términos coloniales como “indio” e “indigena”, que se usan

como elementos para abarcar y reducir a una categoria cultural a una comunidad que
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tiene como caracteristica principal su gran diversidad historica. Para el catedratico y
poeta kichwa® Ariruma Kowii (1961-), las lenguas vernaculas son capaces de nombrar a
cada comunidad nativa por su denominacion correcta, partiendo con la denominacion
Abya-Yala, equivalente de América para el continente, como parte de un proceso de
reafirmacion de la identidad. La identificacion cultural de las distintas nacionalidades y
comunidades debe partir con el uso de sus nombres propios a través de la denominacion
que la lengua vernacula designé hace siglos, ya sea el caso del pueblo kichwa, el pueblo
mapuche o el pueblo quechua, por tener algunos ejemplos representativos.

El segundo aspecto teorico en el acercamiento hacia la identidad del indigena esta en la
relacion entre el sujeto indigena y el Estado nacion, y a través de esta instancia, con la
comunidad global. Con la instauracion de los gobiernos nacionales que siguieron las
ideas liberales provenientes de la Revolucion francesa, que propugnaban la libertad, la
igualdad y la fraternidad, decretaron la igualdad juridica de los indigenas respecto al resto
de la poblacién; vino asi un logico proceso de transicion entre el ser stbdito de la Corona

espafola y llegar a ser ciudadano en la republica del siglo XI1X'y XX.

De este proceso de transicion surge el conflicto permanente entre el Estado nacién y los
indigenas, con la consiguiente pugna entre los proyectos politicos del ente regulador de la
vida civica, como es el Estado nacion y las comunidades que lo componen, entre ellas las
comunidades indigenas. La idea de una narrativa nacional, constituida por un cumulo de
elementos comunes y homogéneos, tales como lengua, historia, tradiciones, mitos y
simbolos, se ve contrastada por una realidad cultural, social y lingiistica diversa en la
mayoria de las naciones con poblacion indigena que surgieron del proceso

independentista.

6 Se respetara la grafia que el Il Encuentro para la Unificacion del Alfabeto Kichwa, realizado en Ecuador
en 1998, determind para el vocablo que en el alfabeto castellano se escribe quichua, por no contar el
alfabeto kichwa con las grafias equivalentes a las vocales -e y -0 (Cobo). La lengua kichwa es una de las
tres lenguas oficialmente reconocidas por la Constitucion Politica de Ecuador como lengua de la relacion
intercultural. A partir de ese evento en circulos académicos, mediaticos, culturales y politicos indigenas se
escribe el vocablo de esta forma, a manera de reivindicar la lengua vernacula y sus particularidades. Se
respetard la fuente primaria si el vocablo esta escrito en su variante en castellano.
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La idea del otro desde el punto de vista del Estado nacion se ve matizada por otra
dimension binaria entre lo propio y lo ajeno, el amigo y el enemigo, lo puro y lo mestizo,
creando zonas de conflicto profundas en relacion con la diversidad cultural de un
territorio nacional y la “comunidad imaginada” (Méiz 11-16), que se pretende crear bajo
la denominacion de la nacion. Las voces que surgen de las comunidades que componen el
Estado nacion dan cuenta de una multiplicidad de culturas locales, cuya historia, lengua y
manifestaciones literarias articulan un movimiento de resistencia hacia la idea de
pertenencia administrativa del Estado nacion, lo que genera conflictos politicos que
parten desde el derecho de tales comunidades locales a ser ciudadanos, hasta la formacion

de sus propias naciones.

Es justamente el proceso hacia la ciudadania plena el que cred un conflicto profundo
entre los indigenas y el Estado nacion, pues el derecho civico a la ciudadania para los
indigenas fue progresivo. El origen de esta idea de afiliacion politica esta en el concepto
moderno de ciudad, segun la autora mapuche Iselda Reuque Paillalef, la ciudad apela a
los derechos de participacion y beneficios que brinda un conglomerado urbano con un
volumen de poblacién determinado (222). Se deduce de esta afirmacion que mientras mas
urbano es el ciudadano, mas beneficios de la ciudadania existen para el individuo. En
contraste con este enunciado, la historia indigena demuestra que la tierra comunal y rural
fue el ecosistema en el cual prevalecid la identidad indigena en los siglos de colonizacion
y en la primera época de las republicas, aun bajo los proyectos de reducciones, por lo
tanto, el indigena quedo desplazado en la praxis de la definicién de ciudadano desde el

origen de los paises hispanoamericanos en el siglo XIX.

A manera de reaccion ante los esfuerzos del Estado nacién de integrar a los pueblos
indigenas de forma plena, Reuque Paillalef cuestiona desde una perspectiva indigena la

relacion entre ciudadania e identidad:

Con la instauracién del Estado nacion, todos los aspectos de la construccion de
identidad se ve atravesada por el rol hegemonico que impone el Estado a través de
la Constitucion Politica y las leyes. Entonces el Estado asume un rol de acuerdo a
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sus politicas de gobierno y a las necesidades que quiere satisfacer con un tiempo y

estrategia determinada. (223)

En el marco de esta aproximacion, la identidad indigena pierde enfoque en su elaboracion
de certezas y sentidos para su permanencia en el tiempo, por la imposicion de una cultura
ajena. El didlogo social, dentro de un sistema de comunicacion politica que se establece
entre un Estado regulador y generador de la norma para la convivencia en armonia de sus
ciudadanos, fue encausado y construido en base a relaciones asimétricas. El Estado, en
uso de su soberania, aplico politicas de ciudadania que no consideraron las

cosmovisiones indigenas ni su identidad étnica.

Esto se vio plasmado en la imposicidn de un sistema educacional que no contemplo el
caracter bilingte de los indigenas ni los saberes ancestrales que la oralidad mantuvo en
las comunidades. Se aplicO “una educacion totalizadora con respecto a los objetivos
nacionales de la educacion que disefiaba teéricamente un sistema monocultural” (Reuque

Paillalef 231); y ademéas monolinge.

En el intertanto hubo procesos intermedios de indefiniciones y administraciones
nacionales que mostraron el poder del Estado nacién. De acuerdo con el anélisis del
investigador José Aylwin en su trabajo Los pueblos indigenas y el reconocimiento
constitucional de sus derechos en América Latina. Se redujo al indigena a un estatus de
ciudadano de segunda clase, aiin con sus deberes y derechos constitucionales
establecidos, pero despojados, ahora por el Estado nacidn, de sus territorios ancestrales y
ademas confinados a sufrir una espiral de pobreza, vulnerabilidad, marginacion y

explotacion de sus recursos naturales por parte de las transnacionales.

El proceso de asimilacion de los indigenas hacia los lineamientos del Estado nacion
provoco una busqueda de sectores indigenas de un bienestar que se les ofrecid. Gracias a
los proyectos de industrializacién y tecnificacion que la modernidad capitalista
implemento en las democracias representativas de las republicas, la migracién de campo
a la ciudad fue y es uno de los fendbmenos que marco los cambios sociales en el siglo XX.
La bdsqueda de una educacion administrada por el gobierno nacional, que no garantiza

los contenidos de un pensum indigena, y la necesidad de competir en un ambiente laboral
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mas amplio, llevo a millones de indigenas a migrar a los centros urbanos, espacios en los
cuales la imposicion de la cultura nacional ejerce una presion que los lleva a abandonar
las précticas ancestrales de vestimenta, lengua, oralidad o espiritualidad lejos del

colectivo o comunidad.

La asimilacion de elementos e identidades supranacionales es un tema polémico para el
investigador José Sanchez Parga, quien identifica el proceso de abandono de las practicas
comunitarias por parte de los individuos como una “descomunalizacion” de la cultura
nativa, especialmente en los Estado nacion donde hay mayoria de poblacion indigena. La
participacion en instancias de administracion y legislacion a nivel nacional es parte ya de
las practicas politicas habituales de los indigenas. Ante una creciente individualizacién de
la identidad, la formacién de liderazgos politicos para representar a los nativos en las
instituciones del Estado nacién, se ven impregnadas por las practicas partidistas y de
intereses de grupos de poder. Se asume gue estos liderazgos apoyan las causas nacionales
por sobre las problematicas internas de la comunidad, cuyo objetivo es lograr un
movimiento reivindicativo de identidad indigena, por sobre los intereses del gobierno

central.

Las problematicas mencionadas indican que el proceso de construccién de identidad
indigena sigue su curso en tanto se resuelven las problematicas de tipo politico, cultural y
social que la afecta. Existen causas comunes entre las comunidades indigenas, tales como
la reivindicacion territorial, pero se ven diversificadas dependiendo del contexto nacional
y las caracteristicas tanto demograficas como regionales de las comunidades asentadas en
el espacio andino especificamente. Esta busqueda se refleja en una ambiguiedad
discursiva desde el proyecto politico indigena, aun cuando se mantienen los relatos que

contienen las expresiones artisticas como el arte, la literatura y sus discursos.

El reconocimiento de los grupos indigenas como pueblos fue un proceso que tomd mas
de un siglo. La Revolucién Mexicana fue el punto de partida de las reformas agrarias
implantada en numerosos paises de la regién como politica de Estado. La intervencion en
las tierras rurales, de poblacion mayoritaria indigena, llevd a la creacion de un

movimiento politico llamado indigenismo, que propag6 la imagen de los indigenas en el

46



ideario nacional mexicano para luego propagarse por la América hispana. El problema
que surgio del proceso politico de reforma agraria fue la falta de reconocimiento del
caracter comunal o colectivo que tienen los territorios indigenas. Se hizo una division de
tierras asigndndolas como parcelas individuales, rompiendo con su cosmovision y

sistema econdmico comunal.

Como resultado de la reforma agraria, el indigenismo reemplazo la politica de
asimilacion gradual o violenta propugnada desde el siglo XIX, pero a pesar del énfasis
estatal, los indigenas se mantenian en la pobreza y la opresion. Aylwin insiste que este
hecho propicio6 la emergencia indigena a partir de las Gltimas décadas del siglo XX. Los
nativos surgieron como actores sociales y politicos relevantes bajo la forma de
levantamientos indigenas como es el caso de Ecuador, el movimiento zapatista en
México, el conflicto mapuche en Chile y las organizaciones campesinas en defensa del
patrimonio natural en Perd, que son ejemplos del surgir de un movimiento que tuvo un
impulso importante tras la conmemoracién del quinto centenario de la llegada de Coldn a
América. Tras siglos de exclusion econdémica y politica desde la Conquista y la Colonia,
las demandas y reivindicaciones étnicas de los pueblos indigenas se hacen escuchar en las
republicas, credndose instancias nacionales y supranacionales de representacion de los

derechos indigenas.

Las constituciones politicas de las republicas de: Ecuador, Bolivia, Colombia, México,
Nicaragua, Paraguay, Venezuela y Per( reconocen en diversos grados el “caracter
pluricultural y multiétnico de sus pueblos” (Aguilar et al. 1-2). Es importante recalcar
que, como sujetos de derecho internacional, la nocion de pueblos es el Unico término por
el cual se les reconoce el derecho a la autodeterminacion, que es una de las demandas
mas potentes de los indigenas americanos. Stavenhagen resume estas demandas en puntos
muy especificos y que son generales para los indigenas americanos: el derecho a la
autodefinicion y estatus legal; el derecho a la tierra y el territorio; el reconocimiento a la
organizacion social y costumbre juridica; la participacion y representacion politica y el
derecho a tener una identidad cultural (citado en Aylwin). El tltimo punto cobra
importancia en la capacidad de los pueblos indigenas para desarrollar de forma

consciente sus literaturas, lenguas, tradiciones y manifestaciones culturales en general.
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Las Naciones Unidas y la Organizacion de Estados Americanos han articulado procesos
de investigacion y determinacion de la realidad indigena en América y el mundo. De uno
de esos estudios realizado por José Martinez Cobo, se elabord una definicién identitaria

para los indigenas, siempre desde una perspectiva internacional y supranacional:

Son comunidades, pueblos y naciones indigenas los que, teniendo una continuidad
histdrica con las sociedades anteriores a la invasion y precoloniales que se
desarrollaron en sus territorios, se consideran distintos de otros sectores de las
sociedades que ahora prevalecen en esos territorios o en partes de ellos.
Constituyen ahora sectores no dominantes de la sociedad y tienen la
determinacion de preservar, desarrollar y transmitir a futuras generaciones sus
territorios ancestrales y su identidad étnica como base de su existencia continuada
como pueblo, de acuerdo con sus propios patrones culturales, sus instituciones

sociales y sus sistemas legales. (par. 379)

Se distinguen aspectos historicos, culturales, patrimoniales y juridicos en esta definicion,
cuyo sustento es una continuidad en el tiempo. Es una explicacion que tiene una critica
importante desde los Estudios Culturales, pues todavia se mantienen los parametros del
otro europeo como soporte para elaborarla. Los ejes para la distincién estan marcados por
la intervencidn de terceros y no bajo un criterio propiamente indigena como parametro de
definicidon de la identidad. Eduardo Restrepo dialoga con la explicacion anterior desde la
perspectiva de los Estudios Culturales, al plantear que la identidad indigena es un campo
de la produccién de subjetividades colectivas y esta ligado intimamente con la carga
simbdlica de sus diferencias en relacidn con otros grupos humanos, en las
manifestaciones de sus espacios materiales patrimoniales y los espacios no tangibles
dentro de una realidad historica (246-247).

La voz indigena, como respuesta en este debate entre lo indigena y el Estado nacién, la

propone Reuque Paillalef desde una posicion cultural ancestral:

Ser miembro de un grupo indigena es asumirse como tal y ser aceptado asi por los
demas, significa formar parte de un sistema social especifico a través del cual se

tiene acceso a la cultura autbnoma, propia y distinta, entendida como un
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fendmeno social colectivo y no individual. Es decir, que se forma parte del
conjunto organizado de individuos que reclaman para la capacidad de tomar
decisiones sobre un repertorio determinado de elementos culturales que

consideran propios (225)

Enfatiza también en la cualidad colectiva de la identidad indigena, contraponiéndola al
concepto que la cultura occidental contempla como valor identitario, como es la
individualidad o proceso de individualizacion. Ante eso, insiste en el sentido de
pertenencia como un “estatuto de participacion culturalmente regulada en las decisiones
que ejerce el grupo indigena en el ambito de su propia cultura” (225). Si bien asume que
la identidad indigena es un fendmeno colectivo o social, el indigena actla y expresa

socialmente su individualidad.

Un tercer aspecto que explica la identidad indigena y que se desprende de la relacion
entre el individuo con el Estado nacion se da en el contexto de ambivalencia entre lo
individual y lo comunitario, segun el punto de vista de Sanchez Parga, quien profundiza
en la idea sobre qué es y que significa ser indigena, especificamente en el area andina. El
principio basico de esta exposicion es que en las lenguas indigenas andinas no hay un
equivalente terminologico para la palabra “individuo”. El cuerpo humano se reflexiona
desde otras esferas, diferentes a como los colectivos contemporaneas y societales lo
explican. El principal factor de identificacion es el cuerpo humano en la comunidad
indigena, el cuerpo no puede ser “aislado, singularizado y diferenciado de uno mismo”
(21), sino que posee una dimension colectiva, que les da el estatus de cuerpo social, que

conforma a su vez, una sociedad comunal.

La identidad indigena se representa en el ser parte de una “corporalidad social”, por lo
tanto, ser parte también de una “personalidad colectiva” (Sanchez Parga 23). La
personalidad se manifiesta en cddigos socioculturales que, a nivel visual, es distintivo de
la pertenencia a la comunidad o comuna.” La vestimenta tradicional indigena es una de

las aplicaciones distintivas de los grupos nativos americanos; es un modo de produccion

" Garcia Miranda plantea al menos tres aplicaciones para el término comunidad o comuna: los habitantes
comunes de una localidad urbana o rural, la poblacién rural como organizacién comunitaria y las formas de
organizacion indigena y campesina reconocida oficialmente por el Estado (23).
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que sintetiza una cultura y un modelo de sociedad, al ser un instrumento de construccion
de identidad colectiva e identificacion de la condicion indigena de la persona. La
individualizacion de la estrategia vestimentaria se asocia con un abandono de la identidad
comunitaria, lo cual Sanchez Parga denomina una muestra de “descomunalizacion étnica
de su identidad” (30). Se destaca en esta paradoja la pérdida progresiva de la vestimenta
ancestral por parte de los miembros de la comunidad indigena andina, donde la
denominacién para la idea de desnudez es la palabra quechua g ’ara, nombre con el cual

se les denomind a los colonizadores faltos de cultura andina (34).

Dentro de este punto existe otro aspecto que ubica a la identidad indigena en el orden
semantico de la colectividad, es el uso del pronombre personal plural “nosotros” en la
tradicion comunicacional indigena y como préctica linguistica (Sanchez Parga 35,
Chihuailaf 24-26). Contrasta con la estrategia totalizadora de la colonizacion, que
pluralizo al colectivo indigena bajo la “categoria supraétnica de indios” (Bonfil Batalla
117), que fue la palabra que despoj6 de personalidad propia a las diversas comunidades
indigenas americanas. El “nosotros” como objeto de enunciado discursivo es un recurso
que se manifiesta como “el codigo integrado propio de los comportamientos linglisticos
y comunicacionales en el tradicional medio indigena” (Sanchez Parga 36). Es un término
integrador y comunal gue la lengua indigena enfatiza en su caracter colectivista; emana
de su enunciacion un “todo” o tukuy, que significa, familia o comunidad en la lengua

kichwa.

Un cuarto punto definitorio de la identidad indigena lo constituye el contexto linguistico,
desde el cual surge otro factor atribuido a las sociedades comunales y su identidad: la
importancia de la oralidad en el traspaso de saberes y conocimientos de los miembros de
la comunidad. Juan José Garcia Miranda (1950-) explica la trascendencia de la cultura

oral en el desenvolvimiento social de los indigenas:

La cultura inmaterial sigue siendo oral y, por consiguiente, gran parte de las
acciones de socializacion se hacen por la via oral, el ejemplo y la accion ldica,

ritual, cognitiva y festiva de sus habitantes. Porque la transmision de saberes
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corresponde a la vision holistica de su propia cosmovision, que engrana y conjuga

lo objetivo con lo subjetivo (22).

Acorde con el enunciado, la oralidad cruza transversalmente todos los &mbitos del
desempefio social del indigena y permite la apertura del didlogo permanente con su
tradicion cultural, lo que posibilita un estado de armonia con su entorno a traves del
desarrollo de la percepcion sensorial, que regula y orienta las conductas en sociedad.
Estos reguladores son codigos simbolizados, que como pautas ordenan y regulan el
comportamiento en apoyo a acciones creativas, técnicas productivas y rituales, que
conforman a su vez “la cultura material o inmaterial del patrimonio humano” (Garcia
Miranda 23). La oralidad entrena al indigena en su comunicacion con la naturaleza, que
aprende a decodificar indicadores bioldgicos, atmosféricos y astronémicos que le llevan a
tomar decisiones sobre la productividad y su participacion en la comunidad.

Humberto Ak’abal (1952-2019), poeta maya-k’iche, confirma la afirmacion anterior al
decir que la oralidad indigena se transforma poéticamente en un cumulo de recuerdos que
permanece en el tiempo y es un vehiculo de comunicacion entre el ser humano y su
entorno (Vierek 81-82). Dentro de este proceso continuo de produccion oral, la secuencia
entre los conocimientos y la sistematizacion de los conocimientos adquiridos depende de
la capacidad de exploracion de los recuerdos que los antepasados han propagado y legado

a las nuevas generaciones para su conservacion.

Desde esta perspectiva indigena se desprende la capacidad de regenerar los
conocimientos ancestrales en la interaccion cultural oral que se practica en las
comunidades. El espacio predilecto para el traspaso del conocimiento es el fogén en la
opinidn de Chihuailaf, lugar de concentracion de la familia y centro de la interaccion oral,
es el espacio propicio para escuchar los cantos, las adivinanzas y los relatos que
alimentan la memoria indigena y le dan identidad a la comunidad (24). Existe también la
expresion no verbal dentro del sistema de comunicacion oral, el gesto como instrumento
de acercamiento a la naturaleza completa el sentido de totalidad del mundo en la
cosmovision indigena. La carga de sentido de la gestualidad de los ancianos en su

“absoluta complicidad con las flores, los &rboles, las plantas, las vertientes, las mariposas,
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las nubes, la lluvia, los pajaros, los volcanes, las piedras, el fuego, los aromas, las
texturas, los colores, las estrellas, la luna y el sol” (40), son el nutriente de la memoria,

los recuerdos y la experiencia acumulada del indigena en su relacion con el entorno.

La oralidad se reinventa permanentemente en un discurso creado y transmitido de
generacion en generacion a traves de la palabra hablada por y para el indigena. Es la
fuente primara de formacién y educacién cultural por la permanente creacion de mensajes
que evocan motivos y episodios con capacidad didactica para su mejor desempefio en la
sociedad tanto comunal como nacional. En su capacidad de generar y regenerar
conocimientos, saberes, técnicas y valores relacionados con la espiritualidad y el sentido
de cuerpo de la comunidad, la oralidad indigena no solo se plantea la necesidad de
responder a esos “repertorios en la cotidianidad”, sino también crear “nuevos repertorios

val6ricos” dentro de espacios y temporalidades diferentes (Garcia Miranda 24).

Es un recurso comunicacional que dinamiza la cosmovision y espiritualidad indigena
dentro de un contexto de multiculturalidad, pues define patrimonialmente la continuidad
historica de los saberes ancestrales y los proyecta en un suefio utépico que busca la
creacion de mitos y causas por las cuales luchar. Desde una perspectiva creativa, le da
impulso al mantenimiento y renovacién de los conocimientos por la propia capacidad del
lenguaje hablado de evolucionar, mutar y principalmente penetrar donde la escritura no

llega.

El poeta y catedratico quechua Eduardo Ninamango Mallqui (1947-) va mas alla en esta
relacion formal entre oralidad y escritura al plantear que la cultura y la historia indigena
estan en esencia en el traspaso oral, pues toda lengua es por naturaleza de caracter oral, y
por ende el vehiculo de transmision de una cosmogonia es la lengua (Vierek 127-128).
Las lenguas indigenas al ser de caracter grafo gozan de una rica tradicion oral en sus
ritos, fabulas y mitos, que regulan la conducta y el comportamiento social de las
comunidades, que tienen un poder creativo a través de la oralidad. No existe el
convencionalismo de la escritura, con su norma imperante, sino una fuerza creativa que

genera cambios y mutaciones conforme avanza la historia.
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A manera de recapitulacion, se concluye que la identidad indigena americana es un
problema tedrico complejo, que tiene explicaciones y abordajes en su mayoria elaborados
desde el exterior de la cultura nativa. La academia en sus diversas disciplinas ha realizado
acercamientos al ser indigena y ha expuesto sus conclusiones desde esta perspectiva
externa, lo cual deviene en un problema de sistematizacion de los contenidos indigenas.
Surge como proyeccion para el futuro la promocidn y surgimiento de investigadores
indigenas que den cuenta del problema aqui tratado desde sus propias cosmovisiones. Se
hace necesario que se levanten investigadores indigenas que promocionen las identidades
vernaculas y sus visiones de mundo a partir de sus metodologias, con el objeto de
sistematizar esos contenidos culturales, con el fin de lograr un entendimiento cultural,

que tiene como consecuencia la generacion de los conocimientos y saberes indigenas.

Por ultimo, los conceptos tedricos desplegados en este capitulo son la base del analisis de
los textos seleccionados para los cuatro momentos historicos de la representacion de los
indigenas. En este segmento se han explicado los términos asociados con el estudio y su
metodologia, ademas se establecieron los acercamientos hacia el sujeto indigena desde
las dos perspectivas histdricas que seran abordadas en los textos, desde la vision de los
europeos que llegaron a América y se asentaron como administradores de los territorios,
sus habitantes y sus recursos y, por ultimo, desde la vision de los indigenas para analizar
las obras que estas comunidades estan produciendo. A partir del préoximo capitulo se
analizara los textos con el objetivo de establecer una genealogia de tropos como

manifestaciones del discurso del poder y el discurso de la contrahistoria.
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Capitulo 2

2 Discurso y representacién de los indigenas americanos
en las narrativas de la Conquista espafiola

En este apartado doy cuenta de una sucesion de intentos por representar a los indigenas
desde la llegada de los exploradores espafioles a América en 1492. A través de una
seleccion de registros de las crénicas de Indias de los primeros 60 afios de Conquista,
pretendo dar cuenta de una genealogia de los tropos que aparecieron en este tiempo como
parte de un proceso de apropiacion simbolica de los nativos, que en su mayoria fueron
elaborados por autores externos a las comunidades. Exploradores representantes de la
Corona espafiola como Cristébal Col6n, Ramon Pané, Antonio Pigafetta y Alvar NUfiez
Cabeza de Vaca, construyeron un imaginario de los nativos americanos que perdur6 en el

tiempo no solo en Europa, sino también en la América postcolonial y republicana.

Los criterios para seleccionar las obras en este primer momento histérico de la
representacion de los indigenas estan conectados con los criterios generales esbozados en
la introduccion. Expongo a continuacién los criterios particulares que, como investigador
de la genealogia de los tropos indigenas, consideré relevantes para estudiar cada una de
las obras. Escogi el Diario del primer viaje de Cristobal Colon porgue fue una primicia
para la cronistica de la época, al ser el primer relato de los viajes de la exploracion
espafiola. Ademas, fue el primer documento que plasmo el encuentro entre Europa y
América en las observaciones de Coldn, no solo de los indigenas como sujetos en lo
particular, sino que todos los fendmenos naturales que pudo observar. Es un primer
testimonio de la existencia de los habitantes de América y su medioambiente; también
una fuente primaria que integra como referente tanto del mundo medieval como del
mundo renacentista, pues fusiona la tradicion medieval con el espiritu creativo y
aventurero de los exploradores renacentistas. La Carta de Cristobal Colon a Luis de
Santangel fue una pieza mas de las variadas cartas e informes elaborados por Colén para
informar a los Reyes Catolicos y funcionarios sobre la marcha de su empresa
exploradora. Esta carta en especifico fue seleccionada porque funciona como un respaldo

argumental al contenido del Diario, que como se explicard méas adelante, tuvo en
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Bartolomeé de Las Casas al editor de la version definitiva a finales del siglo XVI. La
Carta es un texto que tuvo difusion en Europa desde el principio, y jugé un rol
importante en la formulacion de una imagen de América en el pensamiento europeo. La
Carta sustenta las observaciones de Colon acerca de los indigenas y por lo tanto prueba

que Las Casas respeto en gran medida el texto original del Diario.

La Relacion acerca de las antigiiedades de los indios de Ramon Pané, fue seleccionada
en primer lugar por ser el primer registro escrito que da cuenta de un intercambio no solo
linglistico, sino cultural y social con los indigenas de La Espafiola. Es el relato de un
fraile jeronimo que vivio y establecid un espacio de interlocucidn con los nativos, cuyo
registro es un testimonio fundacional de un discurso poderoso dentro del proyecto de
conquista, como lo fue la evangelizacion. La Relacion de Pané es un texto que contiene
dos narraciones que son fuentes relevantes para la construccion de una genealogia de
tropos indigenas: esta, por un lado, el relato que contiene el cuerpo de mitos de los
habitantes de la isla, que se ha sostenido a través del tiempo por la tradicion oral, y, por
otra parte, esta el relato etnografico que da cuenta de la cotidianidad de los indigenas en
su medioambiente. La Relacion es una obra rica en representaciones y presenta un matiz
diferenciador con relacion a los textos escritos por Colon, quien no pudo concretar un
espacio de interlocucion con los indigenas por las limitantes de la lengua y el
desconocimiento del nuevo escenario, por lo que sus obras reflejan una observacion
externa de los indigenas y su entorno. En cambio, Pané aprendio la lengua, convivio con

los indigenas y ejercid la traduccidn para la elaboracion del registro.

Antonio Pigafetta y su obra Primer viaje alrededor del globo me ofrece como
investigador la opcién de analizar una cronica que se acerca al foco geogréfico del
estudio, que son los Andes meridionales, y por lo tanto, desde una perspectiva del sur del
continente, elabora una representacion que aporta con el tropo del indigena monstruoso
de la Patagonia, que seria muy relevante en la literatura de viajes y el estudio etnogréafico
de la zona geogréfica austral del mundo. Esta obra es relevante también por ser el Gnico
registro de un hito histérico de la navegacion mundial, como fue la circunvalacién por

primera vez del globo terraqueo.
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Finalmente, los criterios para trabajar la obra Naufragios de Alvar Nufiez Cabeza de Vaca
se basan en la ruptura que existe con las otras crénicas estudiadas, en referencia a las
descripciones de los sistemas de poder en Naufragios, es la primera vez que un
explorador esparfiol describe su experiencia no como el sujeto dominante de la situacion,
sino como el dominado. Se describe un complejo entramado de relaciones econémicas,
culturales y sociales, en el cual en el pensamiento del autor existe una equivalencia e
incluso una superioridad civilizatoria de la cultura espafola, pero en la realidad cotidiana,
que es la principal fuente para la representacion indigena, se da una relacion de

servidumbre del explorador.

2.1 Primer momento: la mirada desde el colonizador y la
representacion temprana de los indigenas americanos,
los primeros 60 anos

El contexto historico de la época previa a la exploracion del mundo sitda a Europa en una
encrucijada por expandir sus horizontes, tanto comerciales y territoriales, como sus
fronteras culturales. Segun el criterio del historiador Eric Wolf (1923-1999), la apertura
de nuevas rutas comerciales de grandes distancias alterd la posicion de Europa en el
mundo de la época (131-134). Los reinos surgidos y consolidados en lo territorial,
politico y militar tras la prolongada caida de Roma como imperio, devino en una
reorganizacion de las potencias mundiales que trajo consigo el auge de Bizancio como un
reino cristiano, comercial y con herencia de la ley romana. En contraste, Europa como el
costado occidental del imperio habia caido en la agricultura de subsistencia bajo el
liderazgo de jefes territoriales, y luché por varios siglos contra los esfuerzos

expansionistas del islam, en expansién hacia Europa y el resto del mundo.

La crisis del feudalismo medieval llevé a los “reinos europeos a explorar nuevas fronteras
para generar excedentes econémicos provenientes de los recursos existentes fuera de
Europa” (Wolf 162). Se consolidaron las rutas comerciales hacia China y el Océano
indico, se crearon fuertes y factorias en Africa y se logro expandir el intercambio de
bienes y recursos hacia el continente asiatico. Estos antecedentes motivaron a los reinos
europeos a canalizar sus empefios en intentar abrir rutas inexploradas hasta el momento,

lo cual llevo a Europa a ser el centro de un sistema de interconexiones mundial por

56



primera vez en la historia, en el cual las alteraciones internas dentro del continente

tuvieron consecuencias en diversos puntos del globo terraqueo.

Los Estados que manifestaron a finales del Siglo XV mayor organizacion y por ende
mayores opciones para expandirse en el mundo fueron Castilla-Aragén, Portugal, las
Provincias Unidas, Francia e Inglaterra (Wolf 142). Cada uno de los reinos mencionados
elabor0 un proyecto de expansion comercial y politica con sus propios recursos, personas
y proyecciones, que logré afectar a numerosas comunidades locales en todo el planeta.
Lo que comenzo con la captura del puerto de Ceuta en el norte africano a manos de los
portugueses en 1415, quienes actuaron como punta de lanza del proceso de expansion
europea al abrir las rutas del Océano Atlantico a sus transportes, se transformo en una
carrera por el dominio global. Dentro de este marco histdrico, Espafia se consolidé como
“potencia europea en 1469 con la unidad politica de los reinos de Castilla y Aragén”
(146). A partir de este hecho se cre6 un imperio militar y ganadero que a pesar de su
riqueza estructural contrajo deudas como Estado con prestamistas extranjeros, quienes
desempefiaban un papel estelar en la dindmica econdémica espafiola de la época, al
financiar la burocracia del reino y las guerras con otros reinos. Una de las causas
principales para iniciar la exploracion y ampliar los recursos disponibles para el reino

espafiol fue su alto nivel de endeudamiento con los prestamistas.

Como consecuencias de la ola expansionista europea, y particularmente la espafiola, en
1492 Cristébal Coldn llegd a las islas del Caribe, Vasco Nufiez de Balboa cruza el Istmo
de Panama hacia el océano Pacifico, Hernan Corteés inicia la conquista de México en
1519 y Francisco Pizarro la conquista de Pert en 1530, para culminar el siglo de la
Conquista esparfiola con la ocupacion de Filipinas en 1564. Gracias al Tratado de
Tordesillas (1494), firmado por Espafia y Portugal, estos dos Estados se repartieron la
zona de navegacion y expansion del Atlantico y el Nuevo Mundo, asi se dio inicio a las
bases del sistema colonial espafiol, que durara al menos tres siglos. Fundadas estas bases
y en busqueda de la consolidacion de sistema economico, social, politico y militar
americano, se crearon en un principio dos centros administrativos con representantes

directos de los reyes de Espafia, con sede en la Ciudad de México, capital del Virreinato
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de la Nueva Esparia fundado en 1535, y en Lima, centro del Virreinato del Perd fundado
en 15428

Tempranamente, el dominio espafiol sobre los territorios y sus habitantes se hizo efectivo
con la creacion de las ciudades, cuyos espacios estratégicos estaban tomados por el
mando politico de los ayuntamientos, el control religioso con las iglesias catolicas y el
control economico en los mercados de comercio, todos ellos construidos alrededor de una
plaza central. Para lograr los objetivos comerciales y financieros del reino, las sociedades
americanas dependian del trabajo de los nativos, a quienes se les llamo6 “los naturales de
la tierra” o “indios”. Por su parte estaban los espafioles, o “gente de razoén”, grupo que
estaba compuesto por los congquistadores, sus descendientes y los que llegaron después de
ellos (Wolf 166). Queda establecida de esta manera la estructura social que primara
durante los primeros afios de la Conquista y sera la base de la estructura social durante la

época colonial y temprana de las republicas americanas.

La fuerza de trabajo indigena disminuyo bastante en los primeros 50 afios de dominio
espariol, debido a los focos de resistencia militar entre los indigenas y las bajas
producidas en los enfrentamientos con los espafioles, factor importante también fueron
las enfermedades traidas por las tripulaciones europeas y la dureza del trabajo forzado al
que fueron sometidos. De acuerdo con los estudios estadisticos y demograficos que cita
Wolf en su trabajo Europa y la gente sin historia, la poblacién local se redujo en
Mesoamérica y los Andes, de 30 millones de habitantes a menos de 2 millones a finales
del siglo XV1 (168).

Las principales fuentes de riqueza americana para la Corona de Esparia fueron los
metales, el oro de las Antillas y de Colombia durante el primer siglo de conquista y
colonizacion, y la plata principalmente de San Luis Potosi en la Audiencia de Charcas y
la Sierra Madre en la Nueva Espafia. En estas operaciones la principal fuerza de trabajo

para la labor extractiva minera fueron los indigenas, tanto en régimen de esclavitud, que

8 Los territorios americanos fueron divididos administrativamente en Virreinatos, Capitanias Generales,
Gobernaciones y Audiencias durante la Colonia. Posterior a la creacion de los Virreinatos de Nueva Espafia
y Per(, la Corona espafiola dividié el Virreinato de Peru en tres, se cre6 el Virreinato de Nueva Granada
con sede en Bogot4, en 1717 bajo el reinado de los Borbones. En 1776 se cre6 el Virreinato del Rio de la
Plata con capital en la ciudad de Buenos Aires.
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fue abolido por la Corona en 1542, o un regimen de trabajo forzado y de servicio a los
espafoles. Los nativos fueron los encargados de extraer la riqueza y los esparioles de
administrar los recursos y enviarlos a Europa. Se cred una nueva economia agricola de
abastecimiento de alimentos para las poblaciones espafiolas, a los establecimientos
eclesiasticos y a las rutas de trafico de los metales; y también un sistema de produccién
de especies como la cochinillay el indigo, ademas del cacao, como productos de
exportacion hacia Europa. La encomienda fue el sistema utilizado por los esparioles para
lograr la concesion temporal de una cantidad de trabajadores nativos tanto para labores
mineras como para la agricultura, con la condicion de cristianizarlos bajo la
reglamentacion de la Corona espafiola en las instituciones creadas para estos propositos

en América.

El mundo americano previo al encuentro estaba dividido en dos grandes polos de
desarrollo entre miles de grupos indigenas asentados en toda la geografia del continente.
En Mesoamérica las civilizaciones Maya y Azteca se asentaron y dominaron en los
tiempos previos al encuentro, en la zona andina fue el imperio Inca el que domino la
region. Como antecedente historico, en el &mbito geogréafico mesoamericano habia un
sistema de escritura basado en jeroglificos, pictografias y numerales, ademas de una
estructura cultural, artistica y arquitectonica avanzada. El estudioso de la realidad
mesoamericana colonial Miguel Ledn-Portilla establece en su articulo Mesoamerica
before 1519, que el poder politico lo ejercia un Estado politico-militar centralizado, que
contaba con una organizacion religiosa y social que diferenciaba entre nobles, plebeyos y
esclavos (10-15). Todos estos elementos nos indican que previo a la llegada de Europa,
Mesoamerica contaba con un gran entramado civilizatorio, cuyo sistema econdémico en el
siglo XV se basaba en la produccién agricola de productos que causaron “profundos
cambios en la cultura alimentaria europea tras su exportacion como son: el maiz, las

calabazas, los frijoles y el cacao” (Carrasco P. 167).

En la region andina, el Imperio Inca ejercia el gobierno de un vasto territorio que
abarcaba desde el norte de Sudamérica en lo que hoy es Colombia y la franja norte de los
actualmente son Chile y Argentina. Administrado desde su centro geopolitico ubicado en

el Cusco, el Tawantinsuyo o Imperio Inca estableci6 una politica expansionista e imperial
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en el siglo previo al encuentro con los espafioles. Como fruto del esfuerzo del liderazgo
incaico por someter y organizar a los grupos locales en el cordén andino, se generé un
complejo sistema de intercambio, comunicaciones y festividades entre las comunidades

incorporadas al imperio (Spalding 921).

La produccidn cultural era profusa en los Andes, e involucraba tanto la arquitectura como
un desarrollado sistema de produccion de musica andina con sus propios instrumentos
como la quena y la zampona, asi como “ceramica, tejidos, pinturas, orfebreria y
metalurgia” (Spalding 935). El incanato promovia el desarrollo de las culturas locales con
sus propias deidades, lenguas y modos de produccion locales, aun cuando en la historia
previa al encuentro, hubo oposicién tanto militar como cultural de ciertos grupos
regionales ante el intento de absorcion por parte del Incanato. Estos grupos resultaron

clave como apoyo a los esparioles durante la conquista.

El ejercicio del poder politico estaba concentrado en el Sapa Inca, gobernante dinastico
cuyo poder era heredado por su descendencia. John Murra explica en el articulo Andean
Societies before 1532, que la estructura social y productiva estaba basada en los Ayllu,
que eran unidades territoriales y comunitarias ubicadas a lo largo de la geografia andina,
dentro de las comunidades se realizaban actividades de pastoreo de ganado,
principalmente auquénidos y productos agricolas, como la papa y el maiz (65-68). Las
tierras comunales se trabajaban de manera comunitaria y quienes ejercian el liderazgo

local se les denominaba curacas.

Dentro de la estructura social imperial, hubo una estratificacién rigida que contemplé a la
realeza, cuya cabeza era el Inca, a quien se le atribuia la divinidad como el dios sol; la
coya, esposa del Inca y el Auqui, hijo del Inca y por lo tanto heredero del imperio. El
estrato medio se componia de la nobleza de sangre o panacas, parientes de los Incas y la
nobleza de privilegio, compuesta por sacerdotes y altos jefes. El estrato bajo lo
constituian los hatun runa, campesinos que tributaban al imperio. Los mitimaes,
representantes del imperio que eran enviados a colonizar los territorios. Los yanaconas, 0
servidores del Inca o funcionarios imperiales y finalmente los pifias, esclavos o

prisioneros de guerra (Murra 70).
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El complejo sistema de creencias andino se basé en una tradicion oral que se origind en
los mitos fundacionales. Segun Murra, los principales aspectos de la tradicion religiosa
andina estan centrados en el mito del viracocha, que vincul6 los elementos de la
naturaleza entre ellos y les dio un caracter divino, tales como el sol o dios Inti, la luna o
Mama Quilla; la tierra 0 Pachamama; el maiz o Mama Sara; y el mar o Mama Cocha
(70-75). Para la época previa al encuentro y muy adentrados en el siglo X VI, la
cosmovision andina ancestral seguia en pleno auge, dentro del cual el sistema
comunicacional entre un ser humano y su entorno social y natural traspasaba la
dimension material y se establecia un dialogo con los elementos de la naturaleza, tales

como los ya descritos, donde también es posible la comunicacién con los antepasados.

Los exploradores esparioles Diego de Almagro y Francisco Pizarro Ilegaron a las tierras
del Inca en la tercera década del siglo XVI, fueron testigos de una guerra civil por el
control del Incanato entre Atahualpa y Huascar, hijos herederos de Huayna Capac, lo cual
facilitd la conquista del imperio y el sometimiento de las poblaciones locales para los

fines que el poder monéarquico espafiol delimité a partir del afio 1533.

Concluyo que el contexto histérico previo a la llegada de los imperios colonizadores
demuestra gque existia un proyecto civilizatorio local y original a lo largo del continente.
Con mayor o menor desarrollo, a la fecha del 12 de octubre de 1492, existian tanto
estructuras politicas de poder, como sistemas econdmicos y religiosos que determinaban
una realidad social con caracteristicas propias, Gnicas y permanentes en el tiempo para
sus habitantes. La irrupcion europea marc6 un nuevo modelo social para el sujeto
americano, se interrumpieron ciertos procesos dentro del proyecto civilizatorio
continental y otros procesos fueron reducidos en sus espacios de desarrollo y prolongados

hasta su resurgimiento en épocas posteriores.

Aqguel mencionado 12 de octubre de 1492 ha sido un evento que tiene maltiples
recreaciones ficcionales desde diversas narrativas, tanto literarias como audiovisuales.
Dentro de las narrativas de la Conquista y del encuentro se escribieron textos de distintos
géneros literarios, cuyo valor literario no solo se asume en cuanto a su escritura, sino por

el discurso que contienen. Las obras surgidas de este periodo estan provistas de una
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memoria que subyace al discurso narrativo, y se puede descomponer en codigos que lo
hacen portador de una historia, de un relato con elementos identificables y que producen

multiplicidad de sentidos y significaciones.

La interpretacion del encuentro inicial entre el referente cultural europeo y el referente
cultural nativo americano varia segun las exégesis contemporaneas de los investigadores
de la historia que respaldan estos paradigmas. Desde una vision historica americana, la
lectura de este evento tiene matices, hay posiciones de historiadores como Sergio
Villalobos (1930-) que explican el rol “civilizatorio” de Espaiia en la Conquista y del
gobierno colonial, cuya consecuencia histérica tardia es el surgimiento de los Estados
nacionales creados en el siglo XIX (13-30). Cristian Vila Riquelme (1955-) enfatiza en
este punto al plantear que “estas posiciones se asumen en la transposicion de valores
tangibles y no tangibles que trajeron orden y estructura al no gobierno prehispanico” (25).
Este autor asume que en el traspaso de las estructuras e instituciones del orden
civilizatorio espafiol a la América indigena resulto en un proyecto histérico que tuvo por

objetivo poner orden en el caos.

Cinco siglos més tarde, el acto de recordacion del evento fundacional —el 12 de octubre
de 1492— de la historia de la expansion europea en el llamado Nuevo Mundo,
desencaden6 un renovado interés por estudios y reinterpretaciones de los discursos del
Descubrimiento, Conquista y Colonia, sobre todo bajo nuevas disciplinas como los

Estudios Culturales y Postcoloniales.

2.1.1Los tropos colombinos

Dentro del contexto de la empresa colombina, los documentos atribuidos al Almirante
son descriptivos e ilustrativos acerca de la intencionalidad de la exploracion, que tenia
como objetivo principal abrir las rutas de comercio hacia el Oriente y expandir los
dominios de la Corona espafiola hacia otras latitudes. Coldon clavo la bandera con el
escudo real espafiol y declard, verbal y escrituralmente, la pertenencia de todos estos
territorios y cuanto exista dentro de ellos, recursos materiales o humanos, a la Corona

espafiola. Asi se inicié un nuevo orden bajo la letra y la palabra del explorador europeo.
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Aunque la referencia geografica a las “Indias Orientales” no coincide cartograficamente
con lo que el imaginario del Almirante proponia (Adorno 13; Corvalan 73), el proceso de
observacion directa de la realidad por parte de Coldn y su tripulacion fue el primer paso
para darle sentido a una representacion, si no fue totalmente hegemonica, si lo fue
dominante, de los nuevos territorios. La observacion fue la base para la articulacién de un
discurso de la soberania, o un discurso del poder, es decir, del surgimiento de un relato de
las hazafas y victorias del rey o sus representantes, en este caso del descubrimiento de
nuevas rutas comerciales y la anexion de nuevos territorios a la Corona, con la
consecuente produccion de los primeros tropos de representacion de los indigenas en los
textos colombinos. Su calidad de testigo le dio en un principio y durante afios después un
estatus de autoridad, sin embargo, como se ha establecido, se observa en los mismos
textos como se inicia el proceso de darle sentido a lo que Colon y otros cronistas
observan a partir de mitos y leyendas preexistencias desde la Antigiiedad sobre el mundo

y sobre Oriente, difundidas por autoridades clasicas (Todorov 35).

Es necesario precisar en este punto que la paradoja en la interpretacién de la realidad
percibida por los sentidos en la interaccion con los territorios americanos y el acervo
acumulado de su propia existencia provoco que Coldn, en un evidente acto de
construccién social de la realidad simbolica, hiciera coincidir tanto en la descripcion
topogréafica, como en la representacion de sus habitantes, a las Indias Orientales con este
nuevo y paradojico espacio geografico y humano.

Esta nueva realidad simbélica forjé un distanciamiento de los cronistas, entre ellos Coldn,
con las referencias y antecedentes de los mitos planteados en las lecturas previas al viaje,
que influyeron en su descripcion y elaboracién discursiva, donde los temas principales
eran el paraiso terrenal, las riquezas, las bestias mitoldgicas, la antropofagia y la
busqueda del elixir de la eterna juventud, que fueron referencias recurrentes en los
primeros registros de la cronistica espafiola, en un esfuerzo por establecer una conexion
con lo ya conocido y evitar la compleja elaboracion de explicaciones fuera de las ideas y
conceptos conocidos en la época.
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Esto ha llevado a concluir que estos registros estan cargados de subjetividades en su
elaboracion y todavia enlazados intrinsecamente a una vision de mundo medieval (Pastor
45, Todorov 14-34, West 87-88). Es recurrente en los primeros cronistas, incluido el
Almirante, la interpelacion al argumento de autoridad de textos antiguos como la Historia
Natural (77-79) de Plinio (23-79 d. C.), Los Viajes de Marco Polo (c. 1300), la Biblia
(750 a. C. - 110 d. C.) y el Imago Mundi (1410) de Pierre d’Ally (c. 1351-1420). De
hecho, David Buisseret (1934-) confirma la relacion intrinseca entre la escritura de los

cronistas con el mundo medieval en sus estudios cartogréaficos (67-72).

En una mirada critica hacia Colon y sus registros escriturales, Fernando Ainsa (1937-)
relativiza la evidente falta de conocimiento del explorador y plantea que en la toma de
posesion del espacio americano hubo un ejercicio “apasionante de la imaginacion” (37),
pues se tomo el espacio americano por contraste entre lo que sus sentidos le reportaron y
lo que la memoria le referencid de esa observacion. Esta propuesta tiene equivalencia con
los postulados de José Lezama Lima (1910-1976) en La expresion americana y otros
ensayos (1957), aqui el critico cubano expresa que “la imaginacion fue un principio de
agrupamiento, de reconocimiento y legitima diferenciacion” (74), en el acercamiento de
los primeros exploradores a la realidad americana. Este criterio se basa en la capacidad de
los cronistas de establecer semejanzas y rupturas entre el discurso medieval y los escritos
que ellos mismos estaban produciendo, en los cuales el uso de metaforas, exageraciones e

hipérboles, eran un recurso continuo en la descripcion del mundo americano.

Respecto a esta relectura y aplicacion de modelos de representacion clasicos en la
descripcion del supuesto nuevo mundo, Consuelo Varela (1945-) lo confirma en los

textos de Coldn al plantear:

Del mismo modo, nos refiere a una construccion simbdlica; donde Coldon hace
descripciones de tierras que jamas habia visto, que apoyado en estas fuentes
recrea un proceso de deformacion de la realidad, es decir, de acuerdo a sus
propias ideas preconcebidas hay una realidad que no es capaz de percibir;
produciéndose un pensamiento utopico entre lo encontrado y lo esperado. (Citado
en Borello 12)
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El pensamiento utopico como canalizador de una necesidad de recrear realidades que se
observan por primera vez, como en el caso de Colon, es una arista que explora David
Solodkow, quien propone que el Almirante al imaginar y recrear el espacio americano, no
hace otra cosa que articular mitologemas, que en su travesia narrativa los convierte en
creaciones que “interceptan las imagenes previas dentro de un archivo personal” (171).
Destaco de esta apreciacion la capacidad de Coldn para transformar la esperanza utopica
de encontrar un mundo medieval de ciudades e imperios organizados y grandiosos,
descritos en la literatura clasica, en un espacio inexplorado como las llamadas por él

mismo “Indias Orientales”.

Las obras escogidas como muestra de la representacion temprana del indigena americano
son el Diario del Primer Viaje de Colén y Carta de Cristobal Col6n a Luis de Santangel,
escritos durante la Ultima década del siglo XV y referencia obligada para el estudio de la

cronistica espafiola, en especial, de la representacion temprana del nativo americano.

La copia original del manuscrito del Diario fue entregada por el propio Coldn a los Reyes
Catdlicos en Barcelona, tal documento esté perdido. En la obra de Bartolomé de Las
Casas Historia de las Indias (1559), el autor incluy6 pasajes del diario de Coldn, al igual
que Hernando Coldn (1488-1539) en Historia del Almirante Don Cristébal Colén (1571),
que se publicé en forma postuma. Las Casas tuvo acceso a los textos colombinos por su
amistad con el hijo del Almirante y heredero de sus bienes. Las Casa transcribi6 y edito
una versién con 76 folios del Diario en 1530. Fue encontrado por Martin Fernandez de
Navarrete (1765-1844), tres siglos después en la Biblioteca del Duqgue del Infantado,
quien hizo una transcripcion al espafiol moderno y lo publicé por primera vez en 1825,
dentro de un proyecto de publicacion amplio de las obras colombinas que fue titulado
como Coleccion de los viajes y descubrimientos que hicieron por mar los espafioles
desde fines del siglo quince. Fue traducido y publicado en italiano con el titulo de
Raccolta colombina en 1892, para el cuarto centenario del encuentro, y fue el texto que

se utilizo para la traduccion al inglés y al francés en el siglo XX.

Las siguientes transcripciones al espafiol moderno se dieron en 1962, hecha por Carlos
Sanz y en 1976 por Manuel Alvar (1923-2001). Dos investigadores hispanistas, Oliver
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Dunny J.E. Kelley, tradujeron el Diario al inglés en 1989, utilizaron como fuente
primaria el texto escrito por Las Casas. Las ediciones recientes mas relevantes realizadas
en espafol fueron editadas por Consuelo Varela, publicada en1982 y Demetrio Ramos
Pérez (1918-1999) en conjunto con Marta Gonzélez Quintana en 2005.

La Carta de Cristdbal Coldn a Luis de Santangel fue escrita por Colon a uno de sus
financistas y escribano de los Reyes Catolicos en febrero de 1493, fue publicada en abril
del mismo afo. Fue escrita a manera de informe del primer viaje y es el primer
documento oficial del primer viaje a América. Una transcripcion de la Carta fue
guardada en el Archivo General de Simancas, copia de la cual se publico la version de
abril de 1493. Fue el documento que se utilizé también para las once ediciones de la carta
que se publicaron en esos primeros afios, una de ella en latin en Suiza, Roma y Paris,
transformandose en un éxito editorial que circul6 por las principales ciudades europeas,
como testimonio de la llegada de Espafia al Nuevo Mundo. Con el fervor editorial
colombino que produjo el hallazgo de la recopilacion lascasiana de las obras de Colon en
el siglo X1X, en 1882 se editd un tomo con las Relaciones y cartas de Cristobal Coldn,
dentro de una obra mayor recopilatoria de los textos colombinos que contenia la carta
escrita a Luis de Santangel. En el siglo XX, el trabajo de Consuelo Varela como editora
de una nueva recopilacion de textos colombinos se publica en 1982 con Cristobal Colén.
Textos y documentos completos, la Carta fue incluida dentro de la seleccién como

documento fundamental en la obra colombina.

Los textos escritos por Colon han sido fuente de una variada y profusa gama de estudios.
Partiendo desde la historia hasta la ciencia de la navegacion y la filologia se ha producido
gran cantidad de material respecto a dicha tematica. Rodolfo Borello (1930-1996)

expresa en su articulo una generosa opinion sobre el Diario como fuente histérica:

El primer documento sobre la visién y encuentro de Europa con América, primer
testimonio del paisaje y del habitante de Indias, primera pagina que describe flora
y la fauna, la gea y el cielo, las temperaturas y los aires americanos, es también la
obra fundadora de la literatura hispanoamericana y mojon inicial de la vision y

concepcién utdpica y meliorativa de lo americano. (7)
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Para este estudio en particular concuerdo con la vision de Borello, en mi criterio, estos
textos cobran relevancia al ser el hito fundacional de la historia europea de América, o de
la expansidon de la cultura europea en América y, por ende, un registro valido de la
representacion de los indigenas por parte del discurso de la Conquista, la Colonia, las
republicas hispanoamericanas e incluso vigente en la actualidad. Rodolfo Stavenhagen va
mas alla en su percepcion del asunto al proponer que el impacto de la escritura colombina
y su idea de Ameérica y de los americanos es tal, que puede ser considerado “el guionista
principal de la construccion de la imagen de los indigenas en los periodos historicos
mencionados” (217). De acuerdo con las apreciaciones de Borello y Stavenhagen, la
estrategia del Almirante pretendio crear e imponer un imaginario fantastico con el
objetivo de mantener el apoyo politico y econémico de los Reyes Catolicos en el
proyecto de exploracion y conquista de los territorios que encontraria en su ruta hacia el

Oriente.

Existe un debate respecto a la autenticidad de un texto colombino en particular, el
extraviado, encontrado, editado y reeditado Diario del Primer Viaje. Investigadores como
Alessandra Luiselli y Santa Arias expresan que existe certeza acerca de la participacion
de fray Bartolomé de Las Casas como recopilador y editor de una de las copias del
Diario, y es esta intervencion del original la que produce la polémica acerca de su
autoria, incluyendo la obra del diario del tercer viaje a América. Muy avanzado el siglo
XXy con los estudios de Manuel Alvar (1923-2001) y, particularmente Consuelo Varela,
es que se zanjo el problema al aceptarse por parte de la academia y la critica, la validez
del Diario como pieza fundamental de la historiografia americana, pues existe el
consenso de que Las Casas efectu6 un sumario del original donde estan las citas
originales y textuales de Coldn, en contraste con las citas y los comentarios del sacerdote

dominico, que estan escritos en tercera persona.

Los primeros registros del Diario datan de agosto del afio 1492 como menciona la
primera entrada: “partimos viernes 3 de agosto de 1492 afios, de la barra de saltes”
(Colon 59); y tiene su punto mas critico el 12 de octubre cuando “a las dos oras después
de media noche parecio la tierra, de la cual estarian a dos leguas” se consumaba la

llegada de los exploradores europeos al nuevo continente (109). A partir de este evento el
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futuro de los nativos americanos cambiaria definitivamente y fue el Almirante quien, con
su pluma, trazé el futuro de la cronistica acerca de las nuevas tierras encontradas tras un

viaje de casi dos meses.

Cristébal Colon caracteriz6 al indigena dentro de un discurso narrativo que fue delineado
por criterios practicos; no existe desde esa fecha fundacional un intercambio pacifico y
consensuado de los saberes de ambos grupos humanos, sino un marcado discurso de la
posesion a través del uso de la fuerza y la jurisprudencia de la época. Beatriz Pastor en su
trabajo Discursos narrativos de la conquista, mitificacién y emergencia (1988) logra
establecer categorias discursivas con las cuales analizar los textos colombinos. La autora
mantiene una critica profunda a la canonica interpretacion del viaje de Colén como

descubrimiento e hito de la historia humana:

El andlisis del discurso narrativo colombino revela un desplazamiento
fundamental de ese significado (el descubrimiento). Desde el primer momento,
Coldn no descubre: verifica e identifica. El significado central de descubrir como
desvelar y dar a conocer se ve desvirtuado en la percepcion y en las acciones de
Colon, quien, en su constante afan por identificar las nuevas tierras descubiertas
con toda serie de fuentes y modelos previos, llevo a cabo una indagacién que

oscilaba entre la invencion, la deformacién y el encubrimiento. (Pastor 5)

Bajo esta premisa, Col6n no descubre, solo comprueba sus sospechas de una ruta que
conducia a las costas orientales. Dentro de este proceso de comprobacién personal del
Almirante es que surgen las primeras representaciones y descripciones sobre las tierras
americanas Yy sus habitantes, que llevan al explorador a acudir a las caracterizaciones y
representaciones miticas de los lugares desconocidos descritas en los clasicos ya

mencionados.

Segun Pastor, la exuberancia natural, las riquezas abundantes y un sistema ya establecido
de sociedad y cultura, son los arquetipos comunes de las geografias representadas en los
relatos clasicos y medievales de las tierras de ultramar (20). Vila Riquelme aporta a este
criterio al insistir en las expectativas de los exploradores estaban permeadas por juegos

de fantasia e idealizacion que se formaron los navegantes al embarcarse en la aventura
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(22). Este es un hecho relevante para el estudio de los textos colombinos, se conoce que
una cantidad de aventureros que venian con Colon no sabian leer ni escribir, asunto que
se levanta como un elemento crucial en la capacidad de manipulacion de los imaginarios

y las representaciones que el almirante Coldn tuvo en su tripulacion.

A partir de esta idea fantastica del ecosistema americano, que ha sido objetivo de estudios
desde variadas disciplinas, se dio también la aproximacién al habitante, al nativo, al
propietario natural de los territorios, Pirelli lo asume como el comienzo de la
construccion del sujeto americano (5). La lectura e interpretacion del nuevo sujeto
cultural por parte del conquistador europeo, se dio desde la polisemia de los oficios y los
intereses politicos de las grandes empresas e instituciones surgidas tras el descubrimiento.
Por poner algunos ejemplos, digamos que Coldn era navegante, Pigaffeta era gedgrafo,
Las Casas era parte del clero al igual que Ramdn Pané; Sepulveda era abogado y Alonso
de Ercilla y Zuiiga soldado y poeta. Por lo tanto, tenemos diversas miradas del mismo
sujeto que son expuestas como matices dentro del discurso de la representacion de los
indigenas en los primeros afios de interaccidn entre europeos y americanos; visiones que

son puestas en tension a través de su andlisis en este estudio.

El enfoque metodoldgico de esta investigacion examina una genealogia de los tropos
contenidos en el discurso de la representacion en los textos y a través de una comparacion
de estos tropos establecer un inventario de los tropos mas reiterados y presentes en los
relatos. Las categorias de los tropos seran enriquecidas por nuevos parametros que el
analisis del discurso aporta a través del enfoque multidisciplinario de la representacion

del sujeto.

La caracterizacion primaria esta sujeta al impacto visual que ejerce el Otro, el indigena,
en la vista del Almirante. Los sentidos mas basicos como la vista y el oido le dan a Colon
la capacidad de identificar y categorizar caracteristicas fisicas, sociales y psicoldgicas de
los indigenas, que son atribuibles a su calidad de testigo y escriba de sus propias
experiencias. El filtro de los sentidos actua como el catalizador de la vision de mundo de
Colon, adquirido a través de sus lecturas y costumbres sociales. Tal conocimiento,

internalizado en su sistema cognitivo, fue cotejado con la informacion que los sentidos le
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brindaron desde el encuentro. Tal como lo expresa Theodosiadis, los sentidos ayudaron a
Coldn en la aprehension de la realidad humana y sirvieron como base para la integracion
y clasificacion de los nuevos elementos percibidos dentro de un “campo semantico

europeo” (25).
En el primer encuentro del 12 de octubre, Colon se expreso asi respecto de los nativos:

Ellos andaban todos desnudos commao su madre los parid, y también las mugeres,
aungue no vide méas de una harto moga. Y todos los que yo vi eran todos
mancebos, que ninguno vide de edad de mas de XXX afios. Muy bien hechos, de

muy fermosos cuerpos y muy buenas caras. (111)°

La primera visualizacién y, por lo tanto, la primera imagen que Europa conoce del nativo
americano parece contrastar con la falta de juicios y evaluaciones de Colon en su
caracterizacion. Sin embargo, se extrae de estas lineas el primitivismo atribuido a los
indigenas debido a la supuesta ausencia de ropas y al exotismo de sus cuerpos, acentuado
por el uso de las pinturas corporales: “y dellos se pintan las caras, y dellos todo el cuerpo,
y dellos solos los ojos, y dellos solo el nariz” (113). Como afirma Noé Jitrik, el uso por
parte de los indigenas de una vestimenta muy distante de la de los europeos, fue para
Coldn un elemento que le sirvio en un principio para construir la alteridad (83), o lo que
Ilamamos en este estudio un tropo de la alteridad. En ese sentido, la casi desnudez se
convierte en un elemento fundacional que marca la diferencia entre unos y otros, la
diferencia entre los vestidos europeos y el minimalismo de vestuario de los indigenas
marco las descripciones de los primeros encuentros de Colon con los habitantes de las

islas del Caribe.

A partir de esta observacion, el Almirante destaca en sus escritos, por un lado, la
precariedad econdémica de los nativos al vincular la poca vestimenta con un estado de
miseria econdmica. Se podria decir que Colon inicia de esta manera el tropo del indigena
pobre como parte de un discurso de larga tradicion asociada a los bienes y las riquezas en

la cultura europea. Por otro lado, més tarde en su expedicion —principalmente durante el

% Todas las citas de las fuentes primarias respetan la ortografia de las ediciones utilizadas.

70



tercer viaje—, Colon, paraddjicamente, asocia la desnudez de los indigenas a una
supuesta inocencia paradisiaca, inspirada por su lectura del Génesis biblico. En ambos
casos, en la vision socioeconémica o en la representacion religiosa, Colon realiza lo que
Tzvetan Todorov ha caracterizado como el despojo de la propiedad cultural y la sancién
moral que conlleva la desnudez para el Almirante (44). Méas que un despojo cultural, es
de hecho una imposicién axiologica de la tradicion judeocristiana sobre los cuerpos de
los indigenas, cuya condicidn Coldn la asocia con la desnudez de Adan y Eva, tras la
expulsion del Paraiso luego del pecado original.

El discurso colombino parte elaborando una representacion que enfatiza en el tropo del
nativo salvaje y despojado de civilizacidn, en la construccién escrita, el Almirante
representa a los indigenas usando técnicas narrativas que por ejemplo la cronica
periodistica utiliza en la actualidad, enmarcadas dentro de la descripcion que sus ojos le
permitieron realizar, como testigo ocular. Es necesario precisar en este punto que Col6on
se encontrd con pueblos con un desarrollo econdmico y social basico en términos
civilizatorios europeos, comparados con el desarrollo alcanzado por los mayas y aztecas.
Con estos indigenas del primer encuentro Colén no pudo entablar una comunicacion o
interlocucion, por lo tanto, no integro en su discurso la necesidad que la naturaleza y el

clima imponen.

Sin duda, la desnudez de los primeros habitantes con quienes Colén entra en contacto
durante sus viajes es una de las obsesiones de sus primeras representaciones y ni cuando
describe a quienes ¢l denomina reyes indigenas: “este rey y todos los otros andavan
desnudos commo sus madres los parieron, y asi las mujeres sin alguin empacho” (261), lo
hace reflexionar sobre las posibilidades de una diferencia cultural. Aun si a veces en su
escritura Coldn refleja cierta admiracion del cuerpo de los nativos: “y ay muy lindos
cuerpos de mujeres” (279), el cuerpo de los indigenas sirve solo como el terreno para la

escritura del Almirante.

Tras esta caracterizacion primaria, es importante destacar que el Almirante tarda algunos
dias para desenmascarar su confusion respecto a la nominacion de los seres humanos

resultantes del hallazgo. Tras identificarlos con términos genéricos como mancebos,
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mozos, hombres o mujeres, el 17 de octubre ocurre un acto de posesion del lenguaje
sobre un grupo humano, Colén les atribuye el nombre por el cual seran conocidos

universalmente y durante siglos los nativos, indios:

A mediodia parti de la poblagion adonde yo estaba surgido y adonde tomé agua
para yr, [a] rodear esta ysla Fernandina, y el viento era Sudeste y Sur; y commo
mi voluntad fuese de seguir esta costa desta isla adonde yo estaba al Sueste,
porque asi se corre toda Nornorueste y Sursueste y queria llevar el dicho camino
del Sur y Sueste, porque aquella parte todos estos yndios que traygo y otros de
quien ove sefiasen esta parte del Sur de la ysla a que ellos Ilaman Samoet, a donde
es el oro; y Martin Alonso Pingon, capitan de la carabela Pinta en la qual yo

mandé a tres destos yndios. (Col6n 141)

El uso del topdnimo por primera vez es una muestra clara de su errado anclaje
geografico, estd confirmada su ubicacion en el mapa y €l cree que esta en los territorios
orientales cercanos a la India y China, y describe en su diario a los habitantes del
territorio del Gran Khan que, en relacion con tal cartografia, son las personas que tiene en
frente. Como se observa, el punto de partida del topdnimo en la pluma de Coldn tenia una
fuerte carga geografica, aun asi, la errada denominacién se dispersa por Europa, creando
una conviccion generalizada de que Espafia habia encontrado la ruta para el oriente,
aungue con el correr de los tiempos varid hacia otros campos semanticos con el
desarrollo de la historia americana. Tal fue el impacto de la denominacién colombina
para los indigenas que hasta el dia de hoy y tras cinco siglos de historia comin entre
América y el resto del mundo, es un topénimo recurrente en el discurso politico, social y
étnico en América Latina. Raul Reissner plantea en su libro El indio en los diccionarios:
exégesis léxica de un estereotipo, que la evolucion del significado del término “indio” fue
contextual a las épocas histdricas desde el encuentro, pero se ha mantenido dentro de un
marco semantico que denota la idea de servidumbre y referencia a un otro cultural

distinto del sujeto latinoamericano

Pero de esta preocupacion aparentemente solo fisica Colon, tiene su énfasis también en el

esencialismo de color de piel como parte de la identidad de los indigenas. El color de piel
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ha sido un indicador historico de la diferenciacion hacia el Otro, y se podria decir que se
convierten estos rasgos determinantes para la construccién del tropo del indigena exotico.
El navegante se decanta por la descripcion que destaca su color de piel: “Dellos se pintan
de prieto, y ellos son de la color de los canarios, ni negros y ni blancos” (Colon 112),
descripcion que tiene una equivalencia en la Carta, con la que vuelve a insistir: “ni son
negros como en Guinea, salvo con sus cabellos correndios, y no se crian adonde hay
espeto demasiado de los rayos solares, es verdad quel sol tiene alli gran fuerza” (191).
Con relacion a este punto, Javier Franzé plantea que, en la Carta, Colén deja patente con
tal enunciado la creacion, a nivel epistemoldgico, de una nueva raza junto a la roja, la
blanca, la negra y la amarilla ya presentes en la historia humana (213). Pero estas
descripciones en los textos de Col6on también reflejan la confusion y en este sentido, los

cuerpos de los indigenas se vuelven inestables en sus descripciones.

El Diario redunda en una adjetivacion confusa, a veces los colores de los cuerpos
cambian y Coldn extrafiamente los encuentra mucho maés parecidos al cuerpo europeo:
“gue son blancos mas que los otros, y que entre los otros vieron dos mujeres mozas tan
blancas como podian ser en Espafia” (Coldn 255). Asume también un criterio climético
para explicar el color de su piel: “son los mas hermosos hombres y mujeres que hasta alli
ovieron hallado: harto blancos, que si vestidos anduviesen y se guardasen del sol y del
ayre, serian quasi tan blancos commo en Espafia” (261). La idea de similitud en la
comparativa visual incluso deja entrever, en el pensamiento colombino, la idea de
igualdad de condiciones en la humanidad de los indigenas como de los europeos, en este
caso, las mujeres espafiolas, pero admitiendo de paso que la aproximacion al blanco es lo

que resalta su hermosura.

El marcador de diferenciacion de color entre los europeos y los indigenas se ve
confirmado en el interés insistente de Colon por describir los tonos y las posibles

comparaciones entre unos y otros:

Y hallaron ciertos hombres con arcos y flechas, con los quales se pararon a hablar,
y los compraron dos arcos y muchas flechas y rogaron a uno dellos que fuese a

hablar al Almirante a la carabela; y vino; el qual diz que era muy disforme en el
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acatadura mas que otros que oviese visto. Tenia el rostro todo tyznado de carbon,
puesto que en todas partes acostumbran de se tefiir de diversas colores. Traia
todos los cabellos muy largos y encogidos y atados atras, y después puestos en
una redecilla de plumas de papagayos, y él asi desnudo commo los otros. (Colon
351)

Esta entrada del Diario establece dos elementos que son vistos como diferenciadores en
los indigenas, el uso de la pintura como recurso de exotismo para marcar alteridad, y la

desnudez como elemento generalizador de la poblacion local.

Las menciones acerca de las caracteristicas fisicas en el proceso inicial de identificacion
estan basadas casi exclusivamente en su observacion personal y circunstancial; es
evidente el grado de generalizacion al expresar: “La gente toda era una con los otros ya
dichos, de las mismas condiciones, y asi definidos y de la misma estatura” (143), que se
relaciona con la expresion del dia del primer encuentro “ellos todos a una mano son de
buena estatura de grandeza y buenos gestos, bien hechos” (113). Segin Todorov, la no
diferenciacion entre unos dentro de la comunidad nativa y los otros, es un efecto visual
que la desnudez produce, pues les hace ver a todos iguales (45). En este sentido, Colén

cae en el juego visual al no discriminar las diferencias entre uno y otro grupo.

Podriamos agregar que, de esta forma, la obsesién de Colon por la desnudez sirve para
homogeneizar las diferentes culturas indigenas o a lo sumo, para establecer ciertas
diferencias axiol6dgicas entre los diferentes grupos. Por ejemplo, observar la
diferenciacion que hace en su representacion de dos grupos de diferentes islas en su
aspecto fisico, especificamente lo largo del cabello y su relacién con las destrezas
militares: “ellos non son mas disformes que los otros; salvo que tienen costumbre de traer
los cabellos largos como mugeres, y usan arcos Yy flechas de las mismas armas de canas”,
y agrega: “son feroces entre estos otros pueblos que son en demasiado grado cobardes”
(Carta 192). No obstante, para Colon, estos nativos son considerados ladrones y

atracadores.

El cuerpo constituye una pieza importante para la representacion que hace Colon, segun

el Almirante otro grupo de indigenas le cuentan que en otra isla “las personas non tienen
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ningun cabello, pero si hay oro” (192). En estos dos grupos Coldn parece distinguir la
relacion fisica de los cuerpos con ciertas cualidades morales. Los de cabello largo se
ubican en el lado moralmente condenable y los de pelo corto con su cercania con el oro,
Colon parece asociarlos méas con cierta servidumbre o docilidad o vulnerabilidad.

La Carta de Cristobal Colon a Luis de Santangel contiene referencias cruzadas con el
Diario en cuanto al esquema de representacion presentado hasta aqui. Refrenda el tema

de la desnudez:

La gente desta isla y de todas las otras que he fallado y he habido noticia, andan
todos desnudos, hombres y mujeres, asi como sus madres los paren, aunque
algunas mugeres se cobijan un solo lugar con una foja de yerba 6 una cosa de

algoddn que para ello hacen ellos. (187)

En el pasaje, la referencia a la yerba o algoddn revela una obsesion del Almirante por
encontrar vestigios de pudor cristiano en los nativos. A pesar de insistir en varios pasajes
de sus escritos en su condicion de desnudez, de acuerdo con Kohut (34), existe ante el
tema una ambiguedad en tanto el topico puede ser un elemento privativo de sociedades
poco evolucionadas o barbaras, en términos europeos. También asociado al estado
natural, original y paradisiaco que se transformaria en el topico del buen salvaje con el

correr del tiempo.

Llama la atencion la tendencia colombina por homogeneizar a los grupos humanos que
va encontrando en su exploracion, que se relaciona con la generalizacion de sus rasgos
culturales como se explicé anteriormente. Ya no es solo el aspecto fisico referido en el
Diario el que atrapa su atencion, el texto de la epistola al funcionario del gobierno de los
Reyes Catolicos tiene una precisa descripcion cultural normalizadora de los indigenas:
“en todas estas islas non vicie mucha diversidad de la fechura de la gente, ni en las
costumbres, ni en la lengua, salvo que todos se entienden, que es cosa muy singular”
(Carta 189). Existe un grado de homogeneizacion sobre las practicas sociales de la
cotidianidad de los nativos al no percibir mucha diferencia en sus rasgos ni en sus
actividades. También se extrapola que hay una comunicacion fluida entre los diversos

grupos y entre los mismos individuos a través de una lengua comun, enunciado que
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Beatriz Pastor califica como generalista y simple respecto a la comprobada variedad de
lenguas vivas a la llegada de los espafoles a América (40). Se concluye que para Colon
no habia una marcada diversidad entre los indigenas a la llegada de los espafioles a

América, y como Yya se dijo, cre6 un nombre que los abarque a todos: indios.

Todorov apunta a un asunto crucial relacionado con el punto anterior: a menor diversidad
entre los indigenas en cuanto a lengua y costumbre, siempre en la vision del Almirante,
mayor serd la asimilacion de los patrones culturales espafioles (50). Queda en evidencia
el proyecto colombino de transculturacion en el Diario al asegurar que los nativos van a

adquirir tanto la lengua como las costumbres espafiolas con el contacto:

Le avia parecido que fuera bien tomar algunas personas de las de aquel rio para
llevar a los Reyes porque aprendieran nuestra lengua, para saber lo que hay en la
tierra y porque volviendo sean lenguas de los xpistianos y tomen nuestras

costumbres y las cosas de la Fe. (187)

El tropo del indigena ingenuo y manso queda confirmado en el interés de Colon por
traspasar la cultura europea a los indigenas al proyectarlos con vestimenta e incluso
forzarlos a utilizarla: “y quando ovo de partirse de alli, tomé quatro hombres yndios, y
dos mocgos por fuerga a los quales mando dar de vestir y tornar en tierra”. En directa
interlocucion con los Reyes Catolicos les asegura una transicion cultural explicita para el
futuro “deben tomar Vuestras Altezas grande alegria porque luego los haran xpistianos y
los avran ensefiado en buenas costumbres de sus reynos” (345). Augura no solo la
sumisién de los indigenas al credo catdlico sino también al complejo entramado cultural
espafol, que a los ojos del Almirante son parte de un proyecto unificado de absorcién
tanto cultural, espiritual y politica. Deduzco del tono compasivo del Almirante en el uso
retorico de la exageracion y la hipérbole, que riegan el discurso colombino, como un
intento deliberado por plasmar una representacion benévola en el imaginario europeo,
con los fines de convencer a los reyes de la pronta conversion al cristianismo de los
nativos, ademas de posicionar la idea de viabilidad para su sometimiento y utilizacién
como fuerza de trabajo, que trajo como consecuencia la apropiacion de sus bienes y

territorios.
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Otro aspecto dentro del tropo del indigena ingenuo y manso creado por el discurso de la
representacion del Almirante, esta en énfasis puesto por Colén en la bondad como
caracteristica fundamental de los indigenas, pues redunda en lo buenos que son y en lo
generosos. Todorov profundiza en este punto y plantea que se establece una
estandarizacion cultural, cuyo objetivo era argumentar ante los Reyes Catdlicos la
posibilidad de éxito de su empresa en las Indias con la dominacidn de sus mansos
habitantes (46). La bondad y mansedumbre de los indigenas queda patente en el texto al
afirmar que: “Ellos de cosa que tengan pidiéndosela jamas dicen de no; antes convidan &
la persona con ello y muestran tanto amor que darian los corazones, y quien sea cosa de
valor, quier sea de poco precio, luego por cualquiera cosa de cualquier manera que sea
que se les dé por ello son contentos” (Carta 187). Otro aspecto que se extrae de la cita es
la inferencia a la falta de conocimiento e ideas sobre economia y comercio en las
transacciones comerciales de los indigenas, otro aspecto relacionado al primitivismo a
priori denotado dentro del discurso colombino. Consolida la proposicion al afirmar
nuevamente que “son la mejor gente del mundo y mas mansa” (Colén 261). Al referirse a
Su interaccion comunicacional, los describe como “todos de singularissimo tracto
amoroso y habla dulce” (295), por lo tanto, aptos para entregar informacion sobre las
riguezas en una supuesta comunicacién sin sobresaltos y con los datos obtenidos de

forma asequible.

Colon establece una equivalencia semantica entre el concepto de manso y miedoso,
transmitidos a Espafia en la frase: “son asi temerosos sin remedio” (Colon 186). Se
confirma este enunciado en otra sentencia: “salvo que son muy temerosos a maravilla” en
la Carta (186). A través de estos enunciados, Colon lanza el discurso més potente de sus
primeros escritos. Son tan mansos los indigenas para él, que en su caracterizacion general
del sujeto deja patente la facilidad con que Espafia puede someterlos al sefiorio de los

Reyes Catdlicos como vasallos y como almas piadosas para el Papa romano.

Al apreciar el sistema de defensa de los grupos indigenas, Colén los cataloga como
ignorantes e ingenuos en cuanto al disefio y uso de las armas de guerra: “ellos no traen
armas ni las cognogen, porque les amostré espadas y las tomavan por el filo, y se

cortavan con ygnorancia. No tienen algun fierro” (Carta 192). Coldn denota en esta frase
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gue no existe un sistema de respuesta ante la agresion por parte de sus acometedores,
porque las armas no han sido desarrolladas, mas que en un grado minimo y precario.
Pueden ser dominados comodamente a los ojos del explorador, y con un minimo esfuerzo
militar, pueden ser subyugados por ser “muy mansos y sin saber que sea mal ni matar a
otros ni prender, y sin armas y tan temerosos que una persona de los nuestros fuyen
ciento dellos, aunque burlen con ellos” (Colon 187). Inocentes seres en la ldgica del

pensamiento colombino.

De forma explicita, Colon hace gala de la antigua tradicion militar europea en contraste
con la ingenuidad del sistema militar indigena. Cre6 un imaginario de conquista de

territorios y acumulacion de riquezas y fama con la llegada de Espafia a América:

Visto que no tenian oro ni otra cosa preciosa y que bastava dexallos seguros y que
toda la comarca era poblada, y huidos los demas de miedo (y certifica el
Almirante a los reyes que diez hombres hagan huyr a diez mill; tan cobardes y
medrosos son, que ni traen armas, salvo una [s] varas, y en el cabo dellas un
palillo agudo tostado) (Colén 225-226).

La resefia de este evento, observado por el Almirante en su temprana experiencia con el
mundo americano, ejerce como una sintesis de su pensamiento a priori. Un contingente
limitado de espafioles y hombres expertos en las armas contra una multitud de indigenas
que acuden con palos a la contienda, alude a una superioridad no solo material o
tecnoldgica, sino cultural e ideoldgica de Europa sobre la América prehispanica. Segin
Vila Riquelme, este pensamiento se transformo en el “motor de la conquista con los
argumentos de la historia, la lengua y del derecho europeos sobre la barbarie americana”
(27).

Cristobal Colon identifico ciertos niveles de organizacion social y politica en las
comunidades nativas, para describir sus sistemas de organizacion expresa en el Diario: “y
[el rey] con sefiorio en todos, commo juez o sefior dellos, y todos le obedecen que es
maravilla, y todos estos sefiores son de pocas palabras y muy lindas costumbres, y su
mando es lo mas con hazer sefias con la mano” (295). Existe un liderazgo reconocido en

el enunciado, que se aplica a una estructura social y politica de mandos y subalternos.
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Ademas, describe algunas de las actividades productivas de los habitantes, en este caso,
relacionadas con la agricultura: “Dixeron los xpistianos, que, después gque ya estaban sin
temor, yvan todos a sus casas Yy cada uno les traya de lo que tenia de comer, que es pan de
niamas, que son una rayzes como ravanos grandes que hagen que siembra y nage y
plantan en todas estas tierras, y es su vida, y hacen dellas pan y cuezen y asan y tienen
sabor proprio de castafias” (253). Denota esta porcion algunos rasgos de las costumbres
culinarias de la gente local, al enfatizar en las técnicas del cocido y el horneado del pan;

con eso reconoce una cultura gastronomica de los americanos gracias al uso del fuego.

También en las Carta el Almirante detallé algunas actividades comerciales y productivas

relacionadas con el transporte maritimo:

Ellos tienen en todas las islas muy muchas canoas, de manera de fustas de remo:
dellas mayores, dellas menores, y algunas y muchas son mayores que una fusta de
diez y ocho bancos: non son tan anchas, porque son de un solo madero; mas una
fusta no terna con ellas al remo, porgque van que no es cosa de creer, y con estas

navegan todas aquellas islas, que son innumerables, y traen sus mercaderias. (189)

Hay una tecnologia de construccion de navios y navegacion incipiente en este pasaje
descriptivo. Lo mas destacable es el caracter comercial del transporte en canoas, que no

es mas que un medio de carga de mercancias intercambiables entre las islas.

Otro aspecto dentro de la resefia representacional es el estatus de las mujeres y su
caracterizacion en el relato. Coldn dice en la Carta: “En todas estas islas me paresge que
todos los hombres son contentos con una mujer, y a su mayoral 6 Rey dan fasta veinte.
Las mujeres me parece que trabajan mas que los hombres; ni he podido entender si tienen
bienes propios, que me parecio ver que aquello que uno tenia todos hacian parte, en
especial de las cosas comederas” (191). Asume el caracter monogamo de la sociedad
nativa y sus miembros, y la vincula a una tradicion judeo-cristiana, normada tras la
expansion del cristianismo en Europa. En dicho contexto, el Almirante concede una
excepcion en su escrito: solo el regente tiene derecho a tener muchas mujeres. Llama la
atencion que Coldn se abstiene de ejercer un juicio de valor para analizar la poligamia de

los reyes o mayorales, aun cuando es reconocido el celo religioso del Almirante en su
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cosmovision. Deja patente su desinterés en pronunciarse respecto a la situacion al no
articular una critica respecto a tales practicas, que también eran comunes entre los

patriarcas de la cultura judia y en la tradicion musulmana.

La sentencia respecto al nivel de productividad de las mujeres en comparacion con los
hombres establece un prejuicio de género que esta presente en la representacion del
indigena americano hasta nuestros dias, y se vera diseminado a través de las novelas de la
literatura indigenista. La economia de subsistencia en el territorio ancestral en pequefios
lotes de terreno, que fue tomado, ordenado y determinado territorialmente por el
conquistador para los grandes latifundios, fijé un tipo de economia doméstica, donde la
mujer es la encargada de la produccion a pequefia escala de las parcelas. En este sentido,

Colon fue un observador sagaz y dejo patente esta realidad en sus escritos.

Asi como el Almirante observo y dejé huella en sus escritos sobre la organizacion y
economia de los nativos, también sus textos son explicitos en dar cuenta de su carencia en
cuanto al sistema de clase en la civilizacion occidental. Dice de los nativos: “Me parecid
que era gente muy pobre del todo”, por lo tanto, desprovistos de los bienes que provee el
bienestar material, bajo la l6gica del sistema de riqueza y acumulacion de bienes pre-
burgués de la época (Colon 111). Emparejando la idea anterior y la caracterizacion acerca
de la bondad y generosidad indigenas, Coldn crea una condicionante que sera primordial
en el discurso de la conquista: la carencia de economia y comercio y, por lo tanto, de
civilizacion de los indigenas, lo que le permite determinar la funcion de los nativos en el
futuro de la conquista y el sistema colonial como siervos, subditos y almas en busca del

perdon eterno.

El tropo del indigena pobre y siervo queda reforzado de forma tajante en el discurso
colombino y de forma muy precisa en el texto del Diario: “ellos deven ser buenos
servidores” (113). Colon expresa en este enunciado su postura sobre los atributos de
bondad y amabilidad de los nativos en relacién con una légica mercantil de su empresa
de exploracion. En esta paradoja discursiva, el inquieto, asombrado y descolocado Colon
toma partido por sus ansias de gloria y riqueza. Asume que al ser buenos siervos son

faciles de esclavizar por dos razones: la falta de armas y organizacion militar; y por el
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estado de asombro de los indigenas al tener enfrente de ellos a los espafioles que
parecian, en el pensamiento colombino, seres angelicales y celestiales. Enunciado que se
hace explicito en el Diario al describir un dialogo con los nativos, en el cual estos
preguntaban si los exploradores eran divinidades, asi lo escribi6 el Almirante:

“entendiamos que nos preguntavan si éramos venidos del cielo” (117).

La caracterizacion de las poblaciones americanas como esclavos queda patente en la
entrada del 14 de octubre en el Diario; en aparente dialogo con los reyes, Colén elabora
los argumentos en los cuales sentencia a la esclavitud a los indigenas: “salvo que
Vuestras Altezas quando mandaren pueden los todos llevar a Castilla o tenellos en la
misma ysla captivos, porque con cinquenta hombres los ternan todos sojuzgados. Y los
haran hazer todo lo que qusieren” (119). Se funda en esta frase todo el sistema de
sometimiento del sujeto indigena americano y se vislumbran las consecuencias de la
ocupacién econdmica, cultural y militar de las Indias. Respecto a este punto especifico,
Zuluaga argumenta que el sistema de esclavitud que inaugura Coldn en sus viajes lo
concreta en el segundo viaje, al enviar en una carabela a un grupo de indigenas para que
sean vendidos en Sevilla (xx). Se confirma el esquema de apropiacion de la libertad de
los grupos indigenas al anunciar las supuestas riquezas presentes en las islas recién
visualizadas: “en las tierras hay muchas minas de metales” (Carta 186), y en la frase
siguiente asume que la fuerza de trabajo para extraer tales fortunas no seran los
exploradores espafioles, sino aquellos déciles y gentiles seres humanos siervos que no
tienen caracteristicas de guerreros y son muchos en nimero: “¢ hay gente inestimabile

numero” (186), ademas son una masa trabajadora que obedecera a sus sefiores.

Pastor plantea que el tratamiento en el texto colombino es deshumanizante para los
nativos americanos (59). Concuerdo con este planteamiento pues los describe como seres
subyugados, proyectando su futuro como una fuerza de trabajo servil, aun cuando la
representacion mas extrema del Almirante se manifiesta en la equivalencia que establece
de los indigenas con animales: “y truxeron siete cabegas de mujeres entre chicas y
grandes y tres ninos” (Colon 189). El término cabezas, tanto en la época del encuentro

como en la actualidad, se aplica a la contabilidad del ganado, con este enunciado Colén
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instrumentaliza el rol de los nativos en el proyecto de sometimiento de las comunidades,

y proyecta en su texto la mentalidad esclavista y mercantil del siglo XVI.

Para finalizar el anélisis de los textos colombinos, existe un nivel de analisis de la
representacion que se enfoca en el tropo del indigena sin religion, y esta relacionado con
la vision del explorador acerca del sistema de creencias indigena. El investigador Noé
Jitrik (1928-) piensa que parte importante de la mision de Colon en la exploracion de las
Indias era convertir al nativo al cristianismo y propagar la fe catolica (56). EI manifiesto
acerca de la propagacion de su religion esta presente en la dedicatoria del Diario a los

Reyes Catolicos:

Vuestras Altezas, como catholicos cristianos y principes amadores de la sancta fe
cristiana y acrecentadores della y enemigos de la secta de Mahoma y de todas las
idolatrias y heregias, pensaron en enviarme a mi, Cristoval Colén, a las dichas
partida de India para ver los dichos principes y los pueblos y las tierras y la
disposicién dellas y de todo, y la manera que pudiera tener para la conversion

dellas a nuestra sancta fe. (Colon 55).

Como fue mencionado anteriormente, la literatura medieval generd una influencia
profunda en el Almirante y en los imaginarios representados en sus escritos. La épica de
las cruzadas todavia estaba presente en el espiritu de los conquistadores, el fervor por el
éxito de la campafia militar de la reconquista de la peninsula ibérica, en manos de los
musulmanes por siglos y reincorporados estos territorios al régimen monarquico europeo
en 1492, mas la expulsién de los judios de los territorios de Castilla por parte de los
Reyes Catolicos, transformo a la fe cristiana en la “dnica expresion religiosa con
vinculacidn directa con el Estado en la Espafia cat6lica y unificada” (Grosfoguel 89).
Relacionado con esta necesidad de expandir la fe cristiana, Walter Mignolo opina que
esta fue la oportunidad escogida por el cristianismo universal para traspasar su vision de
mundo de continental a universal y transformar el mapa del globo terraqueo para sus
intereses (The Idea 105).

Con ese entusiasmo Yy ante la certeza del descubrimiento de nuevos territorios, Colén

fundo la misién evangelizadora como prioridad para el proceso civilizatorio, al encontrar
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poblaciones que cumplian con una caracterizacion tipo de un necesitado espiritual: “eran
pobres, no solo carecian de bienes materiales y vestimenta, también eran pobres de
espiritu y para complementar el cuadro representacional, eran canibales” (Jitrik 56). El
Almirante tampoco observé una practica religiosa en el sentido europeo tradicional en
ellos “y non conocian ninguna seta ni idolatria, salvo que todos creen que las fuerzas y el
bien es en el cielo” (Carta 188), pero es sugestiva la mencion al discernimiento moral
entre lo bueno y lo malo entre los indigenas, quienes, segin la mayoria de las
apreciaciones de Colon, deberian estar despojados de toda capacidad de discernimiento.

En octubre ya Coldn plantea el proyecto de evangelizacion resultante de su reflexion
interior: “y creo que ligeramente ellos ser harian xpistianos, que me parecioé que ninguna
secta tenian” (Colon 113). No eran ateos a la luz del imaginario cristiano de la época,
sino mas bien sujetos sin religion, lo que equivalia a una categoria no humana, pues la no
religién equivalia a no tener alma. Con esto, la discusion sobre el alma de los indigenas
tuvo su comienzo, asunto que vino a resolverse en tierras espafiolas a mediados del siglo
XVI.

Estos seres descritos como primitivos y salvajes carecian de un sistema articulado de
creencias, segun se deduce de los escritos colombinos. Ademas, la antropofagia era parte
de sus costumbres, lo cual, dentro del estricto sentido de la moralidad espafiola y
cristiana, significaba cometer un pecado mortal. Es explicita la referencia a este tema en
la Carta al informar Coldn que la tierra recién descubierta: “es poblada de una gente que
tienen en todas las islas por muy feroces, los cuales comen carne viva” (191). Se
confirma tal apreciacion en el Diario: “A quienes aquellos ynidos que llevaba llamava [n]
Bohio, la qual dezian que eran muy grande y que avia en ella gente que tenia un ojo en la
frente, y otros que se llamaban canibales, a quien mostraban tener gran miedo. Y desque
vieron, gque lleva ese camino, diz que no podian hablar porque los comian y que son gente
muy armada” (205). Identifico claramente la referencia al mito clasico del ciclope y al ser
antropdfago en esta porcion, dando paso asi al surgimiento del tropo del indigena
antropdfago, que tendra una continuidad manifiesta en este primer momento de la

representacion de los indigenas.
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El acto de comer carne humana era considerado por la tradicion cristiana una barbarie
ancestral. Colon utilizo este argumento para despojar a los indigenas de una moral
religiosa, unido esto a su caracterizacién como ingenuos e ignorante, fueron las bases del
proyecto de evangelizacion colombino. En la mente del Almirante existia la necesidad
urgente de cristianizarlos para el bienestar eterno de esas almas sin religién. Esta
representacion cre6 un estigma hacia las comunidades que se resistieron al dominio
espariol y fue una de “las justificaciones para la conquista violenta y armada de América”
(Chicangana-Bayona xvii). La caracterizacion de los indigenas como canibales también
fue utilizado para la literatura de la justificacion en los posteriores desarrollos de las

controversias acerca de quiénes eran y cual era la esencia de estos seres humanos.

La representacion de los indigenas desde una perspectiva colombina se resume en el

siguiente extracto del Diario:

Questa gente no tiene secta ninguna ni son ydolatras, salvo muy mansos y sin
saber que sea mal ni matar a otros ni prender, y sin armas y tan temerosos gque a
una persona de los nuestros fullen ¢iento dellos, aunque burlen con ellos, y
crédulos y cognoscedores que hay Dios en el cielo, e firmes que nosotros avemos
venido del ¢ielo, y muy presto a qualquiera oragion que nos les digamos que
digan. (187)

Esta porcidn se transforma en una sintesis donde confluyen gran parte de los elementos
del discurso de la Conquista explicado anteriormente: segin Col6n no existe un sistema
de creencias entre los nativos, quienes son mansos, miedosos € ingenuos; y remata el
cuadro imaginario al afirmar no tienen armas. Ademas, plantea que no son iddlatras,
asunto que entra en debate la apreciacion del investigador colonial Angel Delgado-
Gomez (1953-), quien relata el testimonio de cronistas tardios como el Doctor Alvarez
Chanca (fl. 1480-1515), quien atestigu6 haber encontrado iméagenes e idolos en las

chozas y viviendas indigenas, lo que prueba que eran iddlatras y politeistas (45).

Lo que propone Delgado-Gomez contradice el discurso colombino, que propugna una
falta de religion absoluta en los nativos, es mas, el Almirante propone en sus textos una

superioridad moral de los valores cristianos por sobre las cosmovisiones indigenas, y
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“reduce a la nada cualquier atisbo de religion en los indigenas” (Brunstetter 411). Incluso
Ramon Pané, que fuera enviado por Colon a “entender y saber de las creencias e
idolatrias de los indios” (Delgado-Gomez 3), realiza una descripcion detallada de los
dioses e idolos que los nativos poseian y con los cuales interactuaban en la cotidianidad.
Una vez producido el encuentro y comenzado la interaccion e intercambio cultural entre
los espafioles y los nativos, se demostraria que la propuesta de Coldn no tenia asidero en
la realidad, pues los indigenas tenian complejos sistemas de creencias en toda la
extension del continente americano, de los cual dieron cuenta los cronistas y sacerdotes,
que tuvieron la mision de informar al reino de las costumbres y creencias de los nativos.
Aun cuando el tropo del indigena sin religion fue rebatido por los informes mencionados,
Sepulveda lo utilizé en su alegato en Valladolid cuando la Corona espafiola pone en tela
de juicio, ante un tribunal teoldgico y cristiano, la condicion de siervos de los indigenas.

Ambos escritos de Cristobal Colon entregan un detallado esquema de representacion y
una genealogia de tropos articulados sobre los nativos americanos. Basados en el discurso
contenido en los textos colombinos, la experiencia personal del Almirante en la
exploracién americana y el conocimiento adquirido del navegante y representante de la
Corona espafiola, se articula un imaginario europeo que tiene correspondencia con la gran

perspectiva exploratoria de la época.

Al ser los escritos colombinos un registro fundacional en la representacion del indigena
americano, se identifican al menos siete de los tropos que articulan los modos de
representacion de la época, y se visualizan en el discurso de otros cronistas del mismo
momento historico: el indigena primitivo y salvaje; el indio exotico; el indigena ingenuo
y manso; el indigena bueno y bondadoso; el indigena pobre y siervo y el indigena

antropéfago.

Tal fue el impacto de la llegada de Espafia a Ameérica, que los relatos de la aventura de
Cristobal Coldn fue un acicate para la expansién europea en el mundo y generé un fervor
por descubrir y tomar posesion de nuevos territorios sin precedentes en la historia
humana. Miguel Gomes afirma que la Corona espafiola utilizo los relatos acerca de la

exploracion americana como medios de informacion para la promocion y planificacion
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del proyecto de conquista y colonizacion (270). Las informaciones que comenzaron a
circular en Europa de aquel gran encuentro fueron reproducidas gracias a los registros de
los cronistas, tales registros se agruparon dentro de una categoria que se le denomind “las
cronicas de indias”. Estos relatos fueron determinantes en la redefinicion del mundo en el
pensamiento europeo de la época, de acuerdo con Todorov (60), apreciacion que
comparto, pues puso en debate las bases culturales de la transicién entre lo medieval, lo

renacentista y la modernidad capitalista.

2.1.2 Ramén Pané y la mirada desde el primer registro de
caracter etnografico escrito en América

De las interacciones tempranas entre nativos y conquistadores esparioles existen diversos
registros paralelos a los que el mismo Cristébal Colon realiz6 de sus viajes a América.
Ramaén Pané es uno de aquellos tripulantes del segundo viaje que escribi6 su propia
cronica, Relacion acerca de las antigtiedades de los indios. El relato del sacerdote
jeronimo se termind de redactar el afio 1498 segin José Juan Arrom (1910-2007) (xi), lo
cual sitda al escrito como uno de los primeros textos producidos en América y con tema
americano en su contenido. EI manuscrito original se perdid tras ser entregado como
informe a Cristobal Coldn. La obra que es conocida en la actualidad tiene su origen en
una copia del texto que fue traducida al italiano por Alfonso de Ulloa (1500-1570) y
publicada en esa lengua en 1571, también circul6 en los primeros afios del siglo XVI
como referencia en una epistola en latin escrita por Pedro Martir de Angleria (1457-1526)
e incluida en la obra Década primera, publicada en 1511. En espafiol, el texto de Pané
fue valorado e incluido en al menos dos obras de relevancia de la primera parte del siglo
XVI, fray Bartolomé de Las Casas hizo un extracto y lo insertd en su Apologética
historia de las Indias (1518), también lo incorporé Hernando Colon, hijo del Almirante,
en su obra inédita en espafiol Historia del Almirante don Cristobal Coldn por su hijo don
Fernando. Estas son las tres fuentes de las ediciones que circularon en los siglos
posteriores, con varias ediciones italianas del texto de Ulloa en 1614, 1676 y en 1709. En
espafol hay tres ediciones relevantes del texto de Pané que fueron traducciones de la
edicion italiana, en 1749 Andrés Gonzalez de Barcia (1673-1743), tradujo e incorporo el
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texto en su obra Historiadores primitivos de las Indias Occidentales, con reediciones en

espafol en Buenos Aires en 1844 y en Barcelona en 1892.

Fue en el siglo XX que los estudios desde las disciplinas sociales elevaron la Relacion a
un estatus de documento etnogréfico y registro cultural de importancia acera de la época
de la Conquista. Desde temprano en el siglo se realizan y circulan estudios sobre la obra
de Ramodn Pané. Entre los principales estd Fernando Ortiz (1881-1969), quien incluye el
relato en la revista Archivos del folkore cubano en 1924. En Buenos Aires se publica con
el nombre de Relacién de Indias 1496; prélogo y notas por Alberto Wildner-Fox en
1958. En 1974, José Juan Arrom edita una versién definitiva del texto en espafiol,
utilizando las fuentes histéricas de Ulloa, Las Casas y Angleria, la tltima edicion de este
trabajo se publica en 1988. El interés de la academia se ha centrado en los estudios
etnograficos, estudios relevantes sobre el texto se han publicado principalmente por
Mercedes Lopez-Baralt (1942-) en 1992, Santiago L6pez Maguifia en 1992 y Angel
Rodriguez Alvarez en 2008.

La Relacion es un informe encargado por su superior directo, el Almirante Cristébal
Colén, lo cual queda confirmado en la primera linea de su texto: “Yo, fray Raman, pobre
ermitafio de la Orden de San Jerénimo, por mandado del ilustre sefior Almirante y virrey
gobernador de las Islas y de la Tierra Firme de las Indias™ (3). El objetivo de la mision
era doble, en primer lugar, adentrarse en las comunidades indigenas asentadas en la
recién renombrada isla La Espafiola y aprender las lenguas locales. EI segundo propésito
era aprender de las creencias y el ejercicio de la religion de los nativos en sus
manifestaciones materiales, tales como el disefio y construccion de sus idolos o estatuas,

y los diversos relatos miticos que rodeaban estas practicas religiosas.

Arrom plantea que la relevancia del texto de Pane radica en ser el primer registro
ampliado sobre los “mitos y ceremonias de los primitivos moradores de las Antillas” (xi).
El relato da cuenta de lo que la poblacién local tenia como creencia respecto al origen del
universo, al destino del alma del ser humano después de la muerte y de las implicancias
de las ceremonias de curacion los lideres religiosos de las comunidades realizaban en

caso de enfermedad. De paso también informa sobre los primeros focos de resistencia
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militar documentada de los indigenas ante los esfuerzos por extender los dominios
espafoles tras la llegada de Colon en 1492. Ademas de ejercer una defensa politica de la

evangelizacion cristiana hacia los indigenas.

Pané justifica en su discurso las razones por cuales los nativos tenian que ser alcanzados
por la fe cristiana: “las cuales cosas creen aquellos simples ignorantes que hacen aquellos
idolos, o por hablar mas propiamente, aquellos demonios, no teniendo conocimiento de
nuestra santa fe”” (26). En esta cita queda patente la postura propia del fraile ante los
hechos que le toca narrar, postura muy coherente con la politica de acercamiento a los
indigenas por parte de la empresa de conquista. EI menosprecio por el universo religioso
de los tainos, a quienes trata de ignorantes, demuestra la intencion proselitista del fraile
por sacarlos del influjo del demonio, equivalente a la idolatria indigena, como algo ajeno
a la verdadera doctrina y que debe ser negado y combatido con la fe cristiana. Queda
establecida una linea divisoria entre indigenas y europeos tempranamente en la historia
de América. Para fray Ramon ellos son los nativos ignorantes e id6latras y nosotros los

europeos poseedores de una ética religiosa cristiana.

El contenido del texto estd compuesto mayoritariamente por el relato de los mitos
recogidos por el fraile, como resultado de sus encuentros con los indigenas. El discurso
de la representacion de los indigenas en Pané es claro y potente en la continuidad de al
menos dos de los tropos generados en los textos colombinos que refuerzan el discurso de
del poder, en este caso desde una perspectiva religiosa: el indigena primitivo; y el
indigena barbaro. El sacerdote era parte de una tripulacion con mando militar y politico
de una autoridad establecida como lo era Cristdbal Colon, directo representante de la
Corona espafiola en los territorios recién anexados. Ademas, era parte de un proyecto de
conquista y evangelizacion que tenia como propdsito civilizar a los indigenas bajo el

marco cultural espafiol.

No hay que obviar el hecho que el fraile jerénimo realiza su labor como representante de
la Iglesia Catolica y por ende un agente de la cultura oficial impuesta a partir del
encuentro, tal como lo expresa Marguerite Cattan (39), Paneé transcribe y recolecta los

relatos miticos con la finalidad de erradicar la idolatria de los tainos, y la Relacion esta
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impregnada del pensamiento hegemanico cristiano presente en el autor, cuyo propdsito,
alineado con el propdsito de la gran empresa de Conquista era “incorporar a los nativos a
la cristiandad” (53).

La carga civilizatoria de poseer un sistema de escritura es el primer acercamiento de Pané
con los indigenas en su cuadro representacional. La descripcion de los nativos como seres
sin letras y por lo tanto sin historia, es el primer elemento que se destaca en ¢l texto: “Y
puesto que ellos no tienen escritura ni letras, no pueden dar buena cuenta de como han
oido esto de sus antepasados, y por eso no concuerdan en lo que dicen” (9). Apela al
tropo del indigena primitivo y barbaro, que sin el soporte de una escritura formal cae en
la incoherencia y el caos. Se aplica en este sentido el concepto clasico de la barbarie que
los griegos y romanos establecieron para el patron civilizatorio europeo, el caracter
agrafo de las lenguas indigenas les da a sus hablantes una connotacion de rusticidad,
atraso y carencia de civilizacion y refinamiento, versus la racionalidad atribuida a las

sociedades letradas.

Por otro lado, existe otra referencia muy precisa en el texto de la Relacion respecto a los
nativos, a los cuales los denomina con el apelativo de “gentiles”, el fragmento versa asi:
“pasemos ahora a tratar de otras muchas cosas acerca de estas ceremonias y costumbres
de estos gentiles” (25). Este término heredado de la tradicion cultural judia, era el nombre
que se les dio a los no judios en la antigliedad y prevalece hasta la actualidad, gentiles
eran los pueblos extranjeros, a diferencia de la nacion escogida por Jehova. En el
contexto discursivo de la obra, el término también alude al paganismo e idolatria de los
indigenas, acepcion que también utilizaron los hebreos respecto a los pueblos paganos de
su época, asunto que también la moral cristiana condena en su monoteista forma de ver el
mundo. Fray Ramon, como lo indica Cattan (45), intenta separar y distinguir claramente
entre su religion verdadera, con la religion pagana de los tainos, al asumir una posicion
critica de sus creencias en objetos y talismanes, a partir de la denominacion prestada de la

tradicion hebrea.

Pané insiste en su apreciacion y esgrime un nuevo argumento para remarcar el punto:

89



Y como no tienen letras ni escrituras, no saben contar bien tales fabulas, ni yo
puedo escribirlas bien. Por lo cual creo que pongo primero lo que debiera ser
altimo y lo ultimo primero. Pero todo lo que escribo asi los narran ellos, como lo

escribo, y asi lo pongo como lo he entendido de los del pais™. (13)

Critica fuertemente la poca capacidad de los indigenas para expresarse en forma correcta
en la transmision de los contenidos de sus relatos miticos al sacerdote. Es tal el caos en el
relato indigena segun el fraile, que él mismo se autocritica por su falta de rigor en la
escritura y por crear un relato que puede ser confuso y desordenado. Al reiterar el
comentario sobre la carencia de los tainos de una tradicion escrita, fray Ramaén apela
nuevamente a la barbarie como una representacion clasica de los pueblos atrasados y
extranjeros, de hecho los griegos utilizaron el término especialmente para referirse a los
sistemas de lenguaje de los extranjeros, estos eran barbaros porque no hablaban griego, es
irdnico que esta representacion sea utilizada como un argumento para minimizar a los
indigenas, pues los extranjeros y hablantes de lenguas extrafias no eran precisamente los
indigenas en La Espafiola, asentados desde hace miles de afios atras en el territorio, sino
que los exploradores europeos.

El matiz diferenciador en la representacion de Pané, respecto a la de Col6n y los otros
cronistas esta en la articulacion de al menos un tropo: la barbarie de los indigenas, que va
a tener una incidencia en los discursos historicos y literarios posteriores. Es él quien lo
articula primero asociando la técnica de la escritura europea contra la tradicién oral de las

culturas de las islas.

En el aspecto del sistema de creencias de los indigenas, si bien el objetivo de Pané era
transcribir en detalle las fabulas, como él las denomina, y los mitos con los términos
utilizados por los nativos situados en La Espafiola, especialmente de la comunidad taina
liderada por el cacique Guarionex, al fray le llama la atencién algunos comportamientos
sociales que denotan una manifestacion de la espiritualidad y el bienestar desde una
perspectiva indigena, que estan ligados con la relacion estrecha con la naturaleza y los
beneficios medicinales que se obtienen de los recursos naturales. Tales aspectos son

precisados en pasajes y frases muy especificos ubicados en medio de la transcripcion de
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los relatos miticos, de los cuales se puede extraer las caracteristicas que vinculan a los

indigenas descritos con el tropo del indigena sujeto de la oralidad.

Aun cuando el sacerdote critica negativamente las capacidades de comunicacion de los
tainos con el mismo en la transmision de los mitos para su recoleccion, deja entrever la
competencia de los indigenas para traspasar su cosmovision de generacion a generacion:
“Y creen que los muertos se les aparecen por los caminos cuando alguno va solo; porque,
cuando van muchos juntos, no se les aparecen Todo esto les han hecho creer sus
antepasados, porque ellos no saben leer”. Es evidente el reconocimiento de la tradicion
oral indigena en el discurso del fraile, aun cuando la expresa en forma de critica por su
analfabetismo, ya que no dominan la tecnologia de la escritura ni la lectura, pero recalca
que los antepasados indigenas fueron capaces de transferir las creencias en la vida méas
alla de la muerte a las nuevas generaciones, que aun mantienen este principio de la

espiritualidad indigena en la época que fue registrado por Pané.

Uno de los fundamentos de la cosmovision de los nativos es el traspaso dimensional que
ocupan los muertos en la cotidianidad: “Creen que hay un lugar al que van los muertos,
que se llama coaybay, y se encuentra a un lado de la isla que se llama Soraya” (22),
existe segun este mito rescatado por fray Ramén, un espacio fisico donde van los muertos
una vez consumada su partida de este mundo. Aun cuando la materialidad de sus cuerpos
esta destruida, el fraile logra extraer el sentido mas trascendental de sus creencias sobre la
muerte al describir la forma de los muertos para la tradicion indigena de los tainos:
“Dicen que durante el dia estan recluidos, y por la noche salen a pasearse, y que comen
de un cierto fruto, que se llama guayaba, que tiene sabor de [membrillo], que de dia
son...y en la noche se convierten en fruta, y que hacen fiesta, y van juntos con los vivos”
(23). En este fragmento son los propios indigenas enunciando sus mitos, para ellos los
muertos se encarnan en la naturaleza, sufren una metamorfosis que los transforma en
sustancia viva del ecosistema, el fraile logra impregnar su discurso con la carga mitica de
conocimiento ancestral contenido en los relatos, conocimiento que fue articulado en
algun punto de la historia de los pueblos originarios de La Espafiola, y transferidos

oralmente hasta los tiempos del gran encuentro.
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No solo describe la dimensién de los muertos como entes presentes en la comunicacion
cotidiana en el sistema de creencias de los nativos, sino también se recogen los ideales
sobre la comunicacion con los antepasados en forma concreta y cotidiana: “y esto lo
creen todos en general, tanto chicos como grandes; y que se les aparece en forma de
padre, madre, hermanos o parientes, y en otras formas...y los sobredichos muertos no se
les aparecen de dia, sino siempre de noche” (Pané 23-24). Se deja patente con este
registro lo que prevalecera durante el tiempo de la colonia y el Estado nacion, la nocion
del tiempo histdrico en los indigenas y las relaciones con el pasado y las conexiones con
el presente. Los antepasados, aun cuando estén muertos son la clave del sistema de
creencias indigena para entender las coyunturas histdricas del presente, pues estan en

permanente comunicacién con los seres humanos.

La experiencia personal del fraile jerénimo determina lo singular de su representacion de
los indigenas de La Espariola, en un ambiente de convivencia y particular relaciéon con los
nativos, en su discurso no hay signos de euforia ni exacerbacion como si se observa en el
testimonio colombino. Con un conocimiento previo respecto a los habitantes del
continente americano y enmarcado en una labor dispuesta para él por sus superiores,
como era el recolectar informacion sobre sus creencias. Al cumplir con su tarea, Ramén
Pané de paso le da continuidad a algunos de los tropos generados por el Almirante para
representar a los habitantes con los cuales interactda, pero al mismo inaugura para la
posteridad dos tropos que serian alimentados en distintos contextos historicos y
geograficos desde aquel tiempo en los albores del siglo XV hasta la actualidad. Como ya
hemos mencionado, Pané es el primero, quien, a partir de una investigacion mas cercana
con los habitantes tainos de la isla, logra articular el tropo del barbaro y niega la validez
de los saberes indigenas. Contrariamente a Colén, cuya obsesion con la desnudez del
cuerpo de los indigenas representd una parte importante de sus observaciones, Pané se
obsesiona con lo que podriamos describir como otra desnudez, es decir, la carencia de un
sistema de escritura y a partir de esta diferencia elabora y apoya su propuesta de la
condicion de barbaros de los indigenas.
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2.1.3 Pigafetta y la mirada de los indigenas del sur del
mundo

La fiebre expansionista motivo a los reinos europeos a invertir recursos en nuevas
expediciones al otro lado del Atlantico. En los primeros afios de exploracién, la conquista
espafola en América se expandid desde el mar Caribe hasta las costas del golfo de
México, el norte de América del Sur y las costas de Centroamérica, con nuevos
encuentros entre exploradores y nativos, y por consecuencia nuevos relatos sobre estos
hechos. La idea errada de Colon de haber llegado a las Indias todavia tenia fuerza y la
busqueda de un estrecho que los transporte hacia el Mar del Sur y finalmente a la India se
hizo mas intensa desde los centros administrativos de la naciente América hispana en

Puerto Rico, Cuba y La Espafiola.

Uno de los proyectos que levanto6 la Corona espafiola con Carlos V (1500-1558) como
monarca fue la expedicion que lideré Hernando de Magallanes en 1519, que navego por
las costas del Atlantico sury el Océano Pacifico, el hito principal fue el descubrimiento
de un paso por el cual arribar al Mar del Sur a través de la geografia del extremo sur del
continente americano. Como consecuencia se inaugura una ruta comercial por el
occidente como acceso alternativo al extremo oriente del planeta y por ende a la muy
apreciada especieria. Se realiz6 por primera vez en los registros de la historia europea la
circunnavegacion alrededor del globo, comprobando la teoria de la esfericidad del

planeta.

Entre los 18 tripulantes que lograron regresar vivos en la nao Victoria, al mando de Juan
Sebastian Elcano (1576-1525), estaba Antonio Pigafetta, noble de Vicenza, que elabord
un registro escrito detallado del viaje y publico su Primer viaje alrededor del globo
(1524), como testimonio del periplo. El manuscrito original fue entregado al rey Carlos V
en 1522, el cual esta perdido. La lengua en la cual fue escrita originalmente la obra no ha
sido posible comprobar, existen cuatro manuscritos de la época que son la fuente primaria
de las ediciones modernas, tres copias en francés y una copia en italiano. La obra fue
publicada en italiano durante el siglo XV1 en formato de extracto y porciones del texto
original, como la realizada por Giovanni Battista Ramusio (1485-1557) en 1536, la

version definitiva en esa lengua fue editada por Cario Amoretti (1741-1816) en 1800 con
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el titulo Primo Viaggio in torno al Globo Terracqueo ossia raggualio della navegazione
alle Indie Orientali per la via d’occidente fatta dal Cavalieri Antonio Pigafetta Patrizio
Vicentino, y publicada por la Biblioteca Ambrosiana de Milan. La version en inglés fue
encargada a Richard Eden (1520-1576), en 1555. La version francesa tuvo una mayor
circulacion con el patrocinio de Luisa de Saboya (1476-1531), quien encomendé la
traduccion y edicion del texto a Simén de Colines (1480-1546), se publico la obra con el

titulo de La vogaye et navigation faict par la Espaignolz es Isles de Mollucques en 1525.

La primera version en espafiol se publica en Chile por el renombrado investigador y
académico chileno José Toribio Medina (1852-1930). El texto fue traducido de la edicién
en francés de Amoretti, y fue parte de una obra mayor editada por Toribio Medina,
Coleccion de Documentos inéditos para la Historia de Chile, publicada en 1888. De esta
manera la obra de Pigafetta cobré interés en el mundo académico e intelectual
hispanoamericano. Otra edicidn relevante en espafiol la realizo el historiador Manuel
Ballesteros (1911-2002), en 1957, como parte del primer volumen de la Biblioteca

Indiana.

Tal como sucedié en el caso de varios de los exploradores europeos, el acceso a la
informacidn a través las lecturas de los relatos de las aventuras americanas y el didlogo
con los viajeros retornados desde el nuevo continente, influyo en la decision de Pigafetta
de participar de este movimiento de relevancia en la historia mundial. Asi lo expresa en la

introduccion de su obra:

Como por los libros que habia leido y por las conversaciones que habia sostenido
con los sabios que frecuentaban la casa de este prelado, sabia que navegando en el
Océano se observan cosa admirables, determiné cerciorarme por mis propios 0jos
de la verdad de todo lo que se contaba, a fin de poder hacer a los demaés la
relacion de mi viaje, tanto para entretenerlos como para serles Utiles y crearme, a

la vez, un nombre que llegase a la posteridad. (16)

Esta frase confirma su interés personal por trascender en la historia y el interés de
muchos otros cronistas que aportaron con sus relatos a la construccion simbdlica del

continente americano. Demuestra también lo relevante que fue la distribucién y
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circulacion de los textos de las relaciones publicadas hasta la fecha, informacion que fue

recogida, analizada y replicada en diversos espacios comunicacionales en el reino.

Como parte del discurso de la historia oficial de la expansion espafiola en el mundo, el
texto tiene como tema los eventos y circunstancias de la accidentada expedicion que
logro rodear el globo terrdqueo para gloria y honra de la Corona de Espafia. La obra
describe de manera muy realista las rebeliones de la tripulacién en pleno Atlantico, las
penurias y enfermedades causadas por el hambre y el contacto con un nuevo ecosistema,
ademas del relato de los ataques militares de los nativos de Filipinas, que le costaron la
vida a Magallanes y la caracterizacion de los espacios naturales y los habitantes que fue

encontrando en la navegacion.

Lo diferente e inédito del registro del noble de Vicenza y que lo hace un aporte a la
construccién de la imagen de los indigenas americanos en este primer momento, es la
representacion de los habitantes del extremo sur del continente, se genera asi un contraste
con las representaciones tempranas que fueron realizadas con base en la experiencia y
observacion de los nativos de las Antillas y Mesoamérica, que fueron los primeros seres
humanos americanos sujetos de la representacion en los textos de las cronicas. En lo
discursivo, los tropos dominantes en el discurso de Pigafetta se concentran en el indigena
salvaje, el indigena antropéfago y una variante bioldgica a traves de la creacion de un

nuevo tropo: el indigena monstruoso.

Tras su paso por Brasil, la expedicion de Magallanes se enrumba hacia el sur segtn el
diario del cronista. En las costas de lo que hoy es Argentina y Uruguay, la expedicién se
encuentra con asentamientos humanos, cuyos habitantes son representados dentro del
espacio simbolico de la antropofagia americana: “Pasamos en este puerto trece dias,
continuando en seguida nuestra derrota pegados a la costa hasta los 34° 4’ de latitud
meridional, donde encontramos un gran rio de agua dulce. Aqui es donde habitan los
canibales, es decir, los que comen carne humana” (21). En la desembocadura del Rio de
la Plata, Pigafetta elabora una representacion acorde con lo que sus oidos escucharon, sus
o0jos leyeron y su cerebro retuvo de la informacidn reunida en su interior previo al viaje.

Si bien es una primera aproximacion a los nativos, toda la carga moral de la Europa
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cristiana y civilizada se posa en este solo fragmento. Se va construyendo asi una relacion
concatenada de textos de cronicas donde el indigena es descrito como un ser antropéfago,
argumentos utilizados por Sepulveda en el debate con Las Casas, la gran diferencia esta
que estos seres humanos habitan en una geografia muy distinta a los habitantes del

Caribe, que fueron lo canibales que represento Colon en sus textos.

Unido a la ya clasica representacion como canibales, el cronista articula otra figuracion
de los indigenas ya tratada anteriormente también, al describir el comportamiento en
publico de uno de los hombres que fue a saludar a la tripulacion: “Estaba en la playa casi
desnudo” (22). Nuevamente la desnudez es parte del inventario de caracteristicas de los
nativos como un hecho destacable dentro de los intentos del autor por destacar el discurso
de la diferencia entre ellos, los desnudos salvajes, y los civilizados, vestidos con ropajes;
este recurso ya fue utilizado antes en la cronistica para articular el tropo del indigena
salvaje y exdtico que tiene continuidad en este texto, pero no tan marcada como en las
primeras cronicas. Existe un matiz interpretativo del autor que resulta significativo en la
contextualizacion geografica y climética de la region explorada, el frio les crea la
necesidad de cubrirse, asi describe la vestimenta de los indigenas patagones:

Su vestido, 0 mejor, su capa, era de pieles cocidas entre si, de un animal que
abunda en el pais segun tuvimos ocasién de verlo después. Este animal tiene la
cabeza y las orejas de mula, el cuerpo de camello, las piernas de ciervo y la cola
de caballo, cuyo relincho imita. Este hombre tenia también una especie de calzado
hecho de la misma piel. (Pigafetta 22-23)

A estos nativos el comandante Magallanes les pone el nombre de Patagones (25). Una de
las teorias que explican esta denominacidn indica que la mencion al calzado de pieles es
el referente para que se los renombrara, pues esta pieza de la vestimenta le parecié al
Capitan General de la expedicion que les daba la “impresion de tener patas de oso” (de
Arriba 64). El poder de la palabra imperial irrumpe nuevamente en el relato al no solo
describir y representar a los nativos, sino que asume la autoridad para renombrarlos bajo

los parametros linguisticos europeos. Vale destacar que este nombre dado a sus
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habitantes es utilizado en la actualidad para referirse a los pueblos originarios del

extremo austral del continente.

La exageracion del autor al atribuirle una gran estatura al nativo, como se extrae de la
cita: “un dia en que menos lo esperabamos se nos presentd un hombre de estatura
gigantesca” (Pigafetta 22), es consecuente con los cronistas de los primeros afios que
tuvieron que crear una narracion fabulosa y fantastica que se alinea con un espectaculo
sin precedentes ni antecedentes en la historia humana, y que fue abierto por los viajes en

América.

Por esta razon la exageracion en la altura y las caracteristicas fisicas de los nativos
patagonicos genera una hipérbole en la construccion de la imagen que el autor reitera al
caracterizar a uno de los hombres: “uno de ellos de estatura gigantesca y cuya voz se
asemejaba la del toro” (21). La comparacion de la voz del indigena con la de un animal
salvaje es arbitraria y acorde con el objetivo narrativo del autor, que es el generar una
imagen de un ser grandioso y mitico para alimentar la imagineria europea. La mencion
del texto a los gigantes patagonicos inaugura una representacion de las razas monstruosas
americanas que incluye también a las amazonas. Segun Alejandra Flores de la Flor
(1986-), ambos provienen de las lejanas tierras americanas, el Finis terrae, que tanta
atraccion y asombro produjo en los exploradores europeos (2). Por otro lado, se establece
un vinculo en este pasaje con el imaginario medieval y greco-romano de Pigafetta, como
resultado de sus lecturas previas al viaje, la imagen descrita en el texto esta mas cercana a
un ogro medieval y la monstruosidad (de Arriba 64), que al biotipo de los pueblos nativos

de la época.

El discurso de engrandecimiento del otro toma un matiz diferenciado al describir el
armamento utilizado por los patagones, que son enormes y gigantes, pero con un precario
sistema de defensa para combatir las huestes espafiolas de la Conquista: “Llevaba en la
mano izquierda un arco corto y macizo, cuya cuerda, un poco mas gruesa que la de un
laud...y en la otra mano, flechas de cafia, cortas en uno de sus extremos tenian plumas”
(22). No esta claro en el texto si el armamento descrito es utilizado por los indigenas para

la guerra o para sus actividades de subsistencia como la caza y la recoleccion de
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alimentos, mas adelante en el relato describe las armas utilizadas por los nativos de
Filipinas y las islas polinésicas para la guerra. En otro fragmento introduce otro elemento
dentro del cuadro representacional: “Estaba en la playa casi denudo, cantando y danzando
al mismo tiempo y echadndose arena sobre la cabeza” (22). Lo que interpreto de la
vinculacion entre los dos fragmentos es el intento de caracterizacion exagerada, pero
accesibles para su conquista por sus armas exoticas y precarias; en el fondo son gigantes
pobremente armados que realizan una danza ritual de bienvenida a los forasteros, mas

que danzas guerreras como forma de amedrentar a sus enemigos.

En la representacion grafica de uno de los encuentros con los indigenas, se observa otro
intento por exagerar en su estatura, con tintes ya grotescos: “este hombre era tan alto que
con la cabeza apenas le Ilegabamos a la cintura. Era bien formado, con el rostro ancho y
tefiido de rojo, con los ojos circulados de amarillo y con dos manchas en forma de
corazon en las mejillas (22). La extrema hipérbole que asume el relato, que también se da
en otros pasajes de la obra, exacerba el cuadro representacional del cronista y atiende a la
estrategia narrativa de contrastar el imaginario de lo fantastico, en una probable
confrontacidn entre gigantes lejanos, barbaros, primitivos y rusticos, que emiten gritos
guturales y ademas estan impregnados con exoticas pinturas de colores y exploradores

blancos, cautos y civilizados.

Finalmente, Pigafetta articula un criterio estético machista y moralista de las mujeres
indigenas alineado con el tropo del indigena sin religion.

Las mujeres no son tan grandes como los hombres, pero en cambio son méas
gruesas. Sus pechos colgantes tienen méas de un pie de largo. Se pintan y visten de
la misma manera que sus maridos, pero usan una piel delgada que les cubre sus
partes naturales. Y aungue a nuestros ojos distaban de enormemente de ser bellas,

sin embargo, sus maridos parecian muy. (23)

Permanece el filtro de la exageracién en el texto y elabora un discurso moralista al crear
en el relato el imaginario de una cubierta para los genitales de las mujeres, muestra de
pudor en comparacion a los hombres, lo cual hace la diferencia pues sus vestimentas y

pinturas son, segun el noble de Vicenza, iguales a las de sus pares masculinos, con la
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gran diferencia que ellas si se tapan los genitales. El criterio sobre la belleza de las
mujeres indigenas demuestra nuevamente el matiz medieval en el discurso de la
representacion, al parecer alude a un asunto meramente estético y fisico, pero dentro del
concepto clasico aristotélico y replicado durante el medioevo, la belleza se asumi6 como
una idea integral del ser humano en su multidimensionalidad, aparejado con la practica de
la religion cristiana, la belleza del ser humano residia en la sana conexion entre el alma 'y
el cuerpo. Pigafetta despoja del contenido moral cristiano a las mujeres indigenas en su
texto, las despoja definitivamente de su alma, y, por lo tanto, el ideal de belleza que se
plantea en la intima relacion del alma con el cuerpo no se cumple en las mujeres nativas,

por lo tanto, a sus 0jos europeos no califican para ser bellas.

En la Unica mencidn al sistema de creencias patagénico, el cronista alude al culto al
demonio de los indigenas: “parece que su religion se limita a adorar al diablo” (25),
utiliza una terminologia cristiana para darle sentido a las practicas religiosas que pudo
observar y que aluden principalmente al momento de la muerte: “pretenden que cuando
uno de ellos esta por expirar, se aparecen de diez, doce demonios que bailan y cantan a su
derredor. Uno de ellos que hace més ruido que los demas, es el jefe o gran diablo, que
Ilaman Setebos” (25). Es imposible separar esta lectura sobre la religion indigena de uno
de los objetivos generales de la expedicion, mas alla de lo comercial, que era
evangelizarlos con los principios de la verdadera religion, por esta razon Pigafetta
interpreta libremente el vocablo indigena bajo sus pardametros personales, atribuyendo
una carga doctrinal y moral cristiana, de hecho demoniaca, a una préactica ceremonial
nativa que contaba con sus propias significaciones dentro de sus codificaciones

linguisticas y sociales.

Finalmente, y en un acercamiento a tropos que no fueron incluidos o fueron
marginalizados en el discurso primario de los primeros 60 afos, el cronista del viaje
liderado por Magallanes, introduce un elemento que vincula la representacién de la
medicina ancestral de los indigenas: “Por muy salvajes que sean, no dejan estos indios de
poseer cierta especia de ciencia médica” (24). Articula el prejuicio primero dentro del
marco civilizatorio, son extremadamente salvajes, pero les atribuye un conocimiento

cientifico en cuanto a la curacion de enfermedades (Flores de la Flor 18). El texto alude a
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la costumbre patagdnica de curar el mal de estdmago al provocarse el vomito, practica
que viene de tiempos remotos en la historia humana, y el sangrado a través de cortes en el
cuerpo, que era una técnica utilizada por los fisicos europeos y por lo tanto validada por

Pigafetta como observador de la realidad.

El paso del cronista italiano por la ruta del sur derivé en el surgimiento de una serie de
documentos testimoniales de los viajes de exploracion en la Patagonia, que tendria como
precursores en el siglo XV a los navegantes espafioles Garcia Jofré de Loaisa (1490-
1526) y Andrés de Urdaneta (c. 1508-1868), ademas de navegantes y piratas holandeses e
ingleses como Francis Drake (1540-1596), Thomas Cavendish (1560-1592) y Oliver
Varn Noort. En el siglo XVI1II se realizaron expediciones cientificas tanto de franceses
como Luis Antoine de Bougainville (1729-1811) y espafioles como Alejandro Malaspina
(1754-1809). Los registros literarios de estos viajes y producidos tras el periplo inaugural
de Pigafetta “crearon y consolidaron un mito” (Flores de la Flor 2), que permanecié en la
mentalidad europea, no solo por los textos y narraciones, sino también por la produccién

pictérica que agrando el mito de los gigantes patagonicos.

2.1.4 Cabeza de Vaca y la diversidad florideana

La voragine descubridora de principios de siglo XV1 tiene hitos como la llegada de Vasco
Nufiez de Balboa al Mar del Sur y la conquista de México por parte de Hernan Cortés, y
la empresa de la conquista observa la necesidad de explorar otros territorios, todavia con
el objetivo de encontrar el estrecho que conecte con el Mar de Sur, tal como lo hicieran
los tripulantes de la expedicion de Hernando de Magallanes. Dentro de este esfuerzo
exploratorio es que Alvar Nufiez Cabeza de Vaca (c 1490-1564), se une a la expedicion
de Panfilo de Narvéez cuyo objetivo era la exploracidn y anexion de la peninsula de la
Florida a la Corona de Espanfia, el proyecto fracasa tras el naufragio de las embarcaciones
y comienza asi una travesia que durd ocho afios para el explorador andaluz y otros
espafoles que le acompafiaron en la aventura por la region sudeste de lo que hoy es

Estados Unidos.

La obra Naufragios (1542), fue escrita por Cabeza de Vaca a su regreso a Europa, y

contiene el relato de las experiencias personales del autor con los indigenas con los cuales
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interactué permanentemente durante el trayecto, tiempo en que conocio diversos grupos,
con diversidad de costumbres, lenguas y tradiciones. La obra tiene relevancia para la
literatura de la conquista y para la academia por ser un documento histérico que contiene
una aproximacion etnografica a grupos nativos que estan extinguidos dentro del territorio

de la Florida, de los cuales solo se tiene referencias gracias al escrito del siglo XVI.

De la obra existen dos manuscritos conocidos, el primero fue utilizado por Fernandez de
Cordoba para la primera version de la obra en 1555, impresa en Valladolid, publicada en
conjunto con Comentarios, obra que se basa en el viaje de Nufiez Cabeza de Vaca como
adelantado y gobernador del Rio de la Plata. EIl otro manuscrito contenia una version
acotada del texto que utilizo el cronista Fernandez de Oviedo (1478-1557) en su obra
Historia de las Indias (1535). Debido al éxito editorial, la obra comenz6 a circular por el
resto de Europa con la version italiana a cargo de Giovanni Battista Ramusio en 1556, la
version inglesa de Buckhimgham Smith en 1571. En el siglo XIX, especificamente en
1837 se publica la versién francesa dentro de una coleccion titulada Voyages, realtions et

memoires originaux pour servir a [’histoire de la decouverte de I’ Amérique.

En espafiol, Naufragios fue editado nuevamente en 1749, con Andrés Gonzélez de
Barcia, dentro del tomo I de la obra Historiadores primitivos de las Indias Occidentales.
En América se publica por primera vez en Buenos Aires por Enrique Pefia en 1909. En
Espafia, las ediciones de Manuel Serrano y Sanz (1866-1932) en 1906 y la edicién de
Enrique Vedia para la Biblioteca Popular Cervantes en 1934 y la editorial Espasa Calpe
en 1944, se complementan con una edicion especialmente creada y reproducida para el
publico infantil, hecha por la editorial Seix Barral en 1943. Una de las ultimas ediciones
relevantes en espafiol se publicé en 1984, como parte de la coleccion Crénicas de
América, editada por Roberto Ferrando.

Para Silvia Spitta, la Naufragios “nos permite vislumbrar la otra cara de la conquista”
(317), en la cual los espafioles desamparados y perdidos en un ecosistema extrafio y
hostil, dependen completamente de la poblacion local; la supervivencia significa un
cambio de roles, de conquistadores a incluso siervos de los nativos, el mismo Cabeza de

Vaca lo confirma en su escrito: “y me dieron por esclavo a un indio con quien Dorantes
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estaba, el cual era tuerto, y su mujer y un hijo que tenia y otro que estaba en su compafiia;
de manera que todos eran tuertos”. (85). De conquistador a conquistado, tuvo que
adaptarse a su nueva realidad e internalizar los elementos de la cultura nativa que los
cronistas criticaron en las representaciones tempranas tras el encuentro. Los espafioles
experimentan un estado de ambigtiedad en las practicas que provienen de la moral
cristiana y sus patrones civilizatorios; canalizan la influencia de las costumbres indigenas
en la pérdida del pudor al dejar de usar sus ropas y andar desnudos entre los nativos, y

principalmente al transformarse en seres antropofagos por el hambre constante.

El periplo del explorador no resulté en una imposicién de los modos de vida europeos a
sus interlocutores, ni tampoco imponer su sistema cristiano de creencias, mas bien fue un
proceso de entendimiento entre dos grupos humanos diversos, de mutua colaboracion y
transmision de conocimientos. Es un relato de la diversidad de los indigenas americanos
dentro de un contexto geogréafico cercano, en el cual Cabeza de Vaca los representa con
sus rasgos distintivos, aun cuando el autor tiende a homogeneizar los grupos nativos al

utilizar de manera recurrente el apelativo de indios para agruparlos en una sola categoria.

Cabeza de Vaca elabora un cuadro representacional que se va construyendo conforme
avanza en su viaje de retorno a la Nueva Esparia. Al llegar a América y protagonizar el
desastroso final de la expedicion de Narvaez, Cabeza de Vaca no tenia certezas acerca del
continente, aun cuando la informacion sobre América y los nativos se habia propagado en
Europa (Ferrando 16). La experiencia americana del explorador ejerce una influencia
notable en su discurso, el intenso intercambio tanto lingdistico como la experimentacion
de la cotidianidad de la vida de los indigenas le lleva a levantar un inventario muy
detallado sobre la composicion fisica, costumbres y los sistemas productivos de los
diversos grupos con las cuales tiene contacto en su viaje. Se identifican tanto grupos
nomadas (89), como grupos asentados en un territorio. En este sentido el texto es
generoso en cuanto a representaciones, para efectos de este estudio, he seleccionado las
representaciones que confirman o matizan la genealogia de los tropos que se plantean

durante este primer momento de la representacion de los indigenas.
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La desnudez es un topico reiterado en los relatos de las cronicas ya estudiados, y que en
la mayoria de los casos apuntan al tropo del indio salvaje y barbaro. El relato de
Naufragios también aporta al topico de la desnudez, pero desde una perspectiva distinta:
“Toda la gente de esta tierra anda desnuda; solas las mujeres traen de sus cuerpos algo
cubierto con una lana que en los arboles se cria. Las mozas se cubren con unos cueros de
venados” (79). Cabeza de Vaca no aplica un criterio moral para identificar este hecho
sino uno criterio utilitario, de hecho, a las mujeres les atribuye el uso de una vestimenta
rudimentaria elaborada con pieles. En este fragmento se encuentra una sintesis clara de la
diversidad de los pueblos y lo relevante del factor climatico en la percepcion del
explorador. En las costas de la Florida el clima es tropical y caluroso, por lo tanto, el uso
de vestimenta no es necesario para los indigenas, pero al adentrarse en las praderas el
ecosistema cambia y también los medios de subsistencia y alimentacién con la caza de
bisontes y venados (Ferrando 21), el uso de las pieles de estos animales es diverso segun
el relato, desde la construccién de vivienda hasta la confeccion de vestimentas para los

nativos.

El factor determinante que valida la percepcion mas neutral del explorador ante la
desnudez de los indigenas de la Florida esté en el hecho de que él mismo adopto esta
practica: “y que nosotros veniamos desnudos y descalzos, y ellos vestidos y en caballos y
con lanzas” (104). El fragmento resefia el pensamiento indigena al comparar a Cabeza de
Vaca y sus acompariantes europeos con los espafioles que vinieron en sucesivas
expediciones, el despojo de las vestiduras y el calzado, utilizado simbolicamente como
una muestra de superioridad por parte de los europeos en la comparativa de los primeros
textos estudiados, denota el sentido de pertenencia y transculturacion que sufrié el autor
de Naufragios en la convivencia diaria con los nativos al adoptar sus costumbres. En un
hecho trascendente para evaluar el nivel distintivo que tanto espafoles e indigenas, los
tropos asociados a la desnudez bajo una carga moral cristiana y civilizatoria que los
primeros cronistas le concedieron a la ropa, Cabeza de Vaca los transforma en una
situacion de la cotidianidad de los indigenas y parte de un sistema cultural acorde con su

entorno natural.
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Otro aspecto que matiza la percepcion inicial es el permanente estado de guerra entre los
indigenas de la region, evento que determina una preparacion bélica que los cronistica del
primer momento de la representacion minimizaron y mas bien negaron en sus registros.
El autor provee suficientes sefiales en su texto respecto a las escaramuzas y combates
permanentes entre los distintos grupos: “La razon por que ellos lo hacen es, segun ellos
dicen, porque todos los de la tierra son sus enemigos y con ellos tienen continua guerra”
(87). La guerra y las disputas incluso entre grupos cercanos geograficamente eran parte
de la rutina de los habitantes de la peninsula de la Florida, lo corrobora el cronista al
esbozar una explicacién del constante estado de guerra en aquellos territorios. Ante la
agresion permanente, de la cual Cabeza de Vaca fue testigo y victima, elabora un
discurso determinado por su condicion de dependiente y en algunos casos como siervo de

los nativos.

Cabeza de Vaca matiza lo dicho por Coldn a principios de la exploracion espafiola en
América, quien les negd a los nativos una tradicién militar en su discurso, por el
contrario, les atribuye una estructura bélica que permanece en el tiempo (104), en los ojos
del cronista los indigenas son habiles militares y estrategas, con habilidades
especificamente en las estrategias defensivas, con una referencia a un ejército tan
legendario como la tradicién militar italiana, que como bien se puede deducir, proviene
de la tradicion romana, que fueron los dominadores y estrategas militares del mundo
antiguo, clésico y en cierto modo medieval. Con este discurso de la representacion se
esbozan los primeros atisbos del tropo del indigena belicoso y guerrero que tendra un
desarrollo extensivo con la representacion ercillana y se hacen evidentes las diferentes

estrategias narrativas que utilizaron los cronistas en la representacion de los indigenas.

Otro aspecto relevante es la representacion de sistema cultural en la Florida de la primera
parte del siglo XV1. Cabeza de Vaca, que tuvo la oportunidad de interrelacionarse
durante un tiempo prolongado en diversos contextos sociales y culturales, describe a uno
de los grupos como seres “alegres” y que estan en permanente celebracion con bailes,
fiestas y “areitos” (89, 109), esta ultima definida por Donald Thompson como una danza
comunal de origen antillano y practicada en todo el Caribe (83). Contrasta la observacion

con los tropos surgidos en los relatos de Coldn, que centralizd sus representaciones
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principalmente en las apariencias fisicas y el comportamiento social de los indigenas,
descontextualizandolos de su medio ambiente y su historia. El texto de Cabeza de Vaca
narra el comportamiento social de los indigenas en un contexto comunitario. Gracias al
nivel de involucramiento y contacto que tuvo con ellos como agente comercial, siervo,
chaman y huésped, Cabeza de Vaca logro extraer representaciones de la vida diaria y
articular un tropo que ya fue considerado anteriormente como es el indigena de profunda
expresion oral. El cronista se desenvolvié medianamente bien en la dinamica interna de
los grupos con los cuales se relacion6 debido a su conocimiento de sus lenguas
vernaculas y rasgos culturales, esto le permitié ser un observador de primera mano y

entregar detalles que otros cronistas obviaron.

El sistema comunal indigena lo caracteriza por la unidad del clan “todos los del linaje
andan junto”, y la generosidad que produce la unidad en el conjunto: “es gente muy
partida de lo que tienen unos con otros” (79). La observacion de Cabeza de Vaca esta
relacionada con un elemento fundamental de la cosmovision indigena, la identidad y el
sentido de pertenencia en la toma de decisiones del grupo social, por un lado, que
representa el trabajo comun y la reparticion de la produccion dentro esa mancomunidad,
y, por otra parte, el principio del desprendimiento material en la distribucién de la
produccidn entre las personas que componen el grupo. Tan extendida es esta idea de
generosidad comunitaria indigena en el texto, que los mismos exploradores reciben su
ayuda en las dificiles condiciones de subsistencia durante el periplo, en el cual son
objetos de la dadivosidad indigena en mas de una oportunidad: en una ocasion la
comunidad les regala 600 corazones de venado (126); y en otra maiz, frijoles y calabazas
(56).

Ademas de ser dadivosos, son caracterizados como buenos hospedadores (73), que no
solo ayuda material les brindaron a los espafioles, sino también de la solidaridad humana
gue mostraron en momentos tragicos durante el relato, aspecto que queda registrado de

una manera dramatica.

Los indios, de ver el desastre que nos habia venido y el desastre en que

estabamos, con tanta desventura y miseria, se sentaron entre nosotros, y con el
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gran dolor y lastima que hubieron de vernos en tanta fortuna, comenzaron todos a
llorar recio, y tan de verdad, que lejos de alli se podia oir, y esto les duré mas de
media hora; y cierto ver que estos hombres tan sin razon y tan crudos, a manera
de brutos, se dolian tanto de nosotros, hizo que en mi y en otros de la compafiia

creciese mas la pasion y la consideracion de nuestra desdicha. (72)

Tales manifestaciones me resultan en una clara muestra del tropo del indigena
comunitario y hospedador, demuestra una vez mas que el cronista andaluz elabora una
representacion desapegada de la linea discursiva de la cronica espafiola hasta el

momento, al destacar textualmente este tipo de intercambios y aprendizajes culturales que
muestran la humanidad de los indigenas. Otro aspecto diferenciador que comprueba que
aun cuando el autor es formalmente parte del proyecto de conquista y evangelizacion
imperial, en tanto el discurso del poder, se lo puede determinar como uno de los primeros
discursos que enfatiza en las caracteristicas positivas en cuanto a la representacion de los

nativos americanos.

La mencion de la provisién que los indigenas proporcionaron a los exploradores en sus
horas de mayor necesidad nos enlaza con la descripcion que el texto realiza de los
diversos sistemas productivos presentes en la region en la época. Cabeza de Vaca
menciona la agricultura y sus productos derivados como una fuente de subsistencia (56),
especialmente el maiz, producto base de la alimentacion de los nativos y eminentemente
americano, aungue ya conocido en Europa por los intercambios anteriores al viaje. Lo
menciona en varios fragmentos de la narracion, y serd uno de los motivos fundamentales
de la literatura sobre los indigenas en las cronicas del siglo XV1, el maiz como un
intermediario esencial de la historia, la organizacién y la cultura ancestral, no solo en la
Florida de Cabeza de Vaca, sino que en toda la América indigena. También se los
representa como habiles cazadores y pescadores (63), punto de importancia desde la
tropologia, ya aborda la imagen que retrata al nativo en comunién con su entorno natural,
pero con un matiz distinto respecto al tropo del indigena salvaje y exotico de las cronicas
anteriores, pues lo aborda como un ser humano con necesidades bésicas habituales, que
son resueltas con base en sus habilidades para dominar la naturaleza y los desafios

cotidianos que se le presentan en ese esfuerzo, en este intento por darle sentido al nativo
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dentro de su propio medioambiente, el autor de Naufragios “incorpora la otredad

americana” (Spitta 317), que los otros cronistas descartaron.

Finalmente, el sistema de creencias indigenas fue representado en correspondencia con
sus propios filtros religiosos, asunto que fue comun a los cronistas de la época. Cabeza de
Vaca tildé de ladrones, mentirosos y borrachos a los indigenas con los cuales entabld
relaciones (89). Es evidente el cruce discursivo con la ética biblica de las cartas paulinas
que conmina a los primeros cristianos a comportarse con recato en la sociedad de la
época. Esto demuestra el interés misionero del cronista andaluz por llevar a cabo el
proyecto de evangelizacion de las comunidades locales; como agente de la iglesia romana
en tierras americanas. Es interesante contrastar un pasaje de Naufragos con el listado de
pecados ya enumerado. Si bien el autor establece un juicio de valor ante el
comportamiento de este grupo particular de indigenas por pecar deliberadamente,
también asume una posicion critica respecto a un cuadro que describié a un grupo de

indigenas homosexuales:

En el tiempo que asi estaba, entre éstos vi una diablura, y es que vi un hombre
casado con otro, y éstos son unos hombres amarionados, impotentes, y andan
tapados como mujeres y hacen oficio de mujeres, y tiran arco y llevan muy gran
carga, Yy entre éstos vimos muchos de ellos asi amarionados como digo, y son mas

membrudos que los otros hombres y més altos; sufren muy grandes cargas. (107)

La férrea moral cristiana se expresa en el texto de la manera como lo escribe Cabeza de
Vaca, una situacion que en la Europa del siglo X V1 era castigada y reprimida, el cronista
lo narra dentro de un contexto americano e indigena sin que se observe una sancion por

parte de los propios pares nativos.

Segun Roberto Ferrando, Cabeza de Vaca estaba convencido que los indigenas tienen una
espiritualidad, pero no atribuible a la creencia de un ser superior, sino a le existencia de
espiritus que tienen la capacidad de materializase en el mundo natural y personificar a los
astros y las aguas de los rios, mares, lagos o cualquier otro elemento de la naturaleza
(23). Los mencionados espiritus pueden “ejercer un poder magico sobre los nativos” (24),

y comunicarse mediante la oralidad con los indigenas para capacitarlo en la comprension
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de su entorno y proveer un relato mitico que explique el origen del mundo, los hitos de la
historia ancestral e incluso proporcionar una leyenda que explique la llegada de los

espanoles a sus territorios (Cabeza de Vaca 126-127).

Del mundo mitico de los habitantes de la Florida surge el rol del chaman como el
curandero y poseedor de una habilidad magica para ejercer la medicina ancestral en las
comunidades. Cabeza de Vaca estaba esclavizado en la isla de Malhado, segun el texto, y
la necesidad de comida le proporciona la oportunidad de ejercer efectivamente como
chamén en un acto de sincretismo religioso que representa la unidn de dos creencias,

tanto el cristianismo como la religién indigena:

En aquella isla que he contado nos quisieron hacer fisicos sin examinarnos ni
pedirnos titulos, porque ellos curan las enfermedades soplando al enfermo, y con
aquel soplo y las manos echan de él la enfermedad, y mandaronnos que
hiciésemos lo mismo y sirviésemos en algo. Nosotros nos reiamos de ello,
diciendo que era burla y que no sabiamos curar; y por esto nos quitaban la comida
hasta que hiciésemos lo que nos decian. Y viendo nuestra porfia, un indio me dijo
a mi que yo no sabia lo que decia en decir que no aprovecharia nada aquello que
él sabia, que las piedras y otras cosas que se crian por los campos tienen virtud.
Que él con una piedra caliente, trayéndola por el estbmago, sanaba y quitaba el
dolor, y que nosotros, que éramos hombres, cierto era que teniamos mayor virtud
y poder. (78)

Cabeza de Vaca no solo represento textualmente el método indigena para curar a los
enfermos, sino que tuvo que representarlo en la realidad. Es instruido en el poder magico
de los elementos de la naturaleza como las piedras y el fuego (78), y también en las
rogativas para influir en el clima, sea la lluvia o la sequia (118), y con esta formacion,
mas el uso del lenguaje cristiano, ejercié como curandero y tuvo éxito. El cronista
personifica la figura del chaman, que es central en el entramado de creencias de los
indigenas hasta la actualidad, no solo como mediador entre el mundo de los vivos y el
mundo de los muertos, como lo expresa Spitta, sino que es un mediador entre lo “natural

y sobrenatural” (312).
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El autor da por hecho que la divinidad cristiana es la que actta en el proceso de sanacién
de los enfermos, atribuyéndoles a los indigenas una creencia en la fe cristiana. A través
del santiguamiento como metodo cristiano y el soplo con método indigena, se produjo
una mezcla que consolida el sincretismo religioso magico que se ve reflejado en el tropo
del indigena cristianizado, continda asi con el tropo del indigena manso de la
representacion colombina, que sera cristiano sin resistencia y que aflorara en otros

momentos de la representacion.

La obra de Alvar Nufiez Cabeza de Vaca es un texto en el cual se produce por primera
vez una equivalencia entre el productor y los sujetos de la representacion. Si bien existen
sefiales que indican una orientacion hacia el discurso del poder, por ser una relacion que
va dirigida al rey Carlos V, y por ende un escrito que debe alinearse con el discurso del
héroe y el redentor, la propia situacion de supervivencia y dependencia de Cabeza de
Vaca con respecto a los indigenas de la Florida, entrega también la narracién de un
observador participante de la realidad social en cuyo marco se desarrollan los
acontecimientos y por ende, una representacion desde el interior del sistema, y no solo

desde el observador externo.

A manera de resumen del capitulo, tenemos que Coldn concentra su atencién en la
desnudez de los nativos desde lo amplio del concepto. Se desprenden tres lecturas
colombinas del encuentro con la desnudez de los indigenas, una lectura cultural en la cual
la no utilizacién de vestimenta por parte de los nativos significa para el Almirante una
desnudez de civilizacion, el cuerpo desnudo de los indigenas es representacion textual de
la cual se desprenden los tropos del indigena pobre, el indigena barbaro y el indigena
inocente. Una lectura religiosa, al ser el vestido un elemento del pudor cristiano y un
simbolo de superioridad cultural, refleja una desnudez e inocencia del alma que necesita
ser llenada con el cristianismo. Finalmente, se da una desnudez econdmica, que Colén la
atribuye a la pobreza y la miseria en la cual estan sumidos los indigenas. Los relatos de
Colon, al ser textos fundacionales de una tradicion literaria y un registro que no tenia
referente hasta aquella epoca, crea en el espacio simbdlico dos categorias que seran
relevantes en el desarrollo de la genealogia de los tropos de los indigenas en la época

colonial y postcolonial, surge la representacion del buen salvaje, que articula y refuerza
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Bartolome de Las Casas en el debate, y por otro lado el indigena salvaje, antropofago y
barbaro, que Ginés de Sepulveda intentara reducir a una categoria de esclavos durante la

discusion con Las Casas.

Ramoén Pané apela al tropo del indigena barbaro, primitivo e iddlatra. Ya no es el cuerpo
lo que obsesiona al fraile, tal como en el caso de Colon, sino que utiliza otro concepto de
la desnudez, pues despoja y vacia de su religion a los indigenas de la isla y los deja
desnudos del espiritu. Plantea que el Unico camino para su redencion y cubrir aquella
desnudez es el cristianismo. En su texto, Pané pone en tension la tradicion escritural
europea con la tradicion oral indigena, y nuevamente los despoja de su memoria e
historia debido a la carencia de un sistema escritural, pues para el pensamiento del

religioso, sin letras no es posible tener un presente ni un pasado.

Antonio Pigaffeta reconstruye el tropo del indigena antropdfago, ya presente desde los
primeros registros y agrega dos elementos relevantes para la genealogia de tropos del
primer momento, como lo es el indigena monstruoso, caracteristica de los indigenas

patagones, y por otro lado el foco geogréfico en el cual se produce la representacion.

Finalmente, NUfiez Cabeza de Vaca escribe un relato muy realista y vivencial de su
interaccion con los indigenas. Los representa no desde una posicion de poder, sino como
un sirviente e interlocutor que esta inmerso en la cultura y las practicas cotidianas de las
comunidades. El texto de Cabeza de Vaca plantea una resignificacion de los tropos
negativos del indigena desnudo y el indigena antrop6fago presentes en los textos
colombinos, pues contextualiza tales practicas sociales a las propias necesidades que los
indigenas en su cotidianidad precisan suplir, de hecho, el mismo autor del relato comié

carne humana, se desnud6 y fue chaman de una de las comunidades de la Florida.

Transcurridos mas de 60 afios del encuentro, la realidad politica, social y economica de la
América de mediados del siglo XVI amerita definiciones por parte de la Corona espafiola.
Los territorios americanos fueron anexados al imperio progresivamente hasta dominar no
solo los dos grandes polos de desarrollo en Mesoamérica y los Andes, sino que también
vastas regiones de la parte norte, centro y sur de América. Las Leyes Nuevas
promulgadas por Carlos V de Esparia en 1542 y la bula Sublimis Deus del Papa Pablo I11

110



son los antecedentes de los debates politicos y religiosos respecto a los indigenas y su rol
en la situacion colonial en ciernes, discusiones que se hacen necesarias para definir el
estatus de los nativos en la administracion de las Indias. Este asunto fue debatido en
Valladolid en 1552 y resulté en el inicio de otro momento dentro de la representacién de
los indigenas americanos.
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Capitulo 3

3 Discurso y representacion de los indigenas americanos
en las narrativas coloniales

En el capitulo anterior se trataron las representaciones y los discursos elaborados por las
cronicas en una etapa inicial y fundacional de la expansién espafiola en América. Los
tropos analizados fueron producto de la novedad del encuentro con los indigenas
americanos, ante los cuales los cronistas tuvieron que acudir a su conocimiento previo o

su propia imaginacion para construir las representaciones y plasmarlas en sus textos.

Transcurridos ya 60 afios de la llegada de los espafioles y consolidado el proceso de
Conquista de los territorios americanos bajo la administracion de la Corona, el proceso de
interlocucion entre indigenas y espafioles se transformé en una plataforma de discusion
respecto a una serie de cuestionamientos acerca del rol civilizatorio de Espafia en
América. El proyecto imperial de expansion territorial y administrativa estaba afianzado
y en pleno desarrollo en direccion a consolidar un gobierno colonial estable en el tiempo.
El proyecto de evangelizacion era el motor de la cristianizacion y base del traspaso
cultural espafiol hacia las poblaciones locales. La economia trasatlantica estaba
desplegada en los transportes, la agricultura y la extraccion de metales con un sistema de

produccidén gue incluia a los indigenas como fuerza de trabajo.

En este contexto historico, la Corona espafiola recibe las inquietudes de dos ideas que se
contraponen con relacion al estatus de los indigenas y el rol historico que Espafia debia
cumplir en el proceso de integracion de los nativos dentro del sistema politico, religioso y
economico del imperio espafiol en América. Fue necesario convocar a un debate juridico
y teoldgico entre los representantes de las dos corrientes en disputa que marcaria la
representacion de los indigenas en el periodo colonial. Ginés de Sepulveda se presento en
Valladolid para argumentar que Espafria tenia el derecho de someter a los indigenas a la
servidumbre por ser estos seres inferiores y sin alma. Bartolomé de Las Casas argumentd
que los indigenas eran seres con ciertos niveles de civilizacion, y por lo tanto, tenian el
alma dispuesta para recibir el cristianismo y ser fieles a la religion catdlica y fieles

subditos de la Corona espaiiola.
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A partir del debate de Valladolid en la mitad del siglo XV1, he seleccionado los textos de
Bartolomeé de Las Casas, Apologia o declaracion y defensa universal de los derechos del
hombre y de los pueblos y Ginés de Sepulveda, Demdcrates segundo o de las justas
causas de la guerra contra los indios. Estos dos textos son relevantes para mi estudio
porque fueron los documentos presentados durante la discusion. Fue un debate de
caracter humanista, en el cual las partes presentan razones historicas, politicas y
economicas Yy religiosas que sustentan sus posiciones ante el tema en discusién. Ambos
contendientes reconstruyen una genealogia de tropos que ya fue introducida por los
cronistas de la primera etapa, pero a partir de este evento en la historia se consolidan
como representaciones de los indigenas que circularon y se reelaboraron sucesivamente
desde esa época hasta la actualidad. En breve, Las Casas defiende al buen salvaje y
Sepulveda defiende el derecho de Espafia a someter al indigena siervo.

La Araucana de Alonso de Ercilla y Zufiga fue seleccionada porque presenta un matiz
distintivo respecto a las representaciones de los indigenas que circulaban en Europa y
América. Ercilla elabora una tropologia de los indigenas del sur de América como
grandes guerreros y poseedores de una civilizacion que a los ojos del poeta y soldado es
comparable a la civilizacidn espafiola. La Araucana es ademas el poema nacional y
fundacional de Chile, fue utilizado como uno de los componentes simbolicos y
fundamentales en la construccion de la nacidn chilena durante la organizacion y
consolidacién del Estado nacion. El relato de Ercilla cobra relevancia histérica por
construir una imagen idealizada del araucano, que fue retomada durante el proceso de

independencia para representar metonimicamente el caracter de los habitantes de Chile.

La obra Nueva coronica y buen gobierno de Guaman Poma de Ayala fue seleccionada
para este estudio por ser la primera voz literaria indigena de los Andes. Guaman Poma
revindica y representa la historia incaica, y elabora un discurso dual, tanto escritural
como oral, que explica el origen y desarrollo de los incas de los Andes y paraddjicamente

utiliza el mismo libro fundacional de la cultura judeo-occidental: la Biblia.

Los textos Monarquia indiana, de Juan de Torquemada, Virtudes del indio, de Juan de

Palafox y Mendoza e Historia del Nuevo Mundo, de Bernabé Cobo, fueron seleccionados
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como una muestra de la expansion de la evangelizacion espafiola en América. Las
misiones catolicas fueron los grandes articuladores del registro de la representacion de los
indigenas en Hispanoamérica durante la colonia. Las estrategias de aproximacion a los
nativos a través del dominio de sus lenguas y la convivencia en sus comunidades,
especialmente de las misiones jesuitas, que crearon una red de misiones con gran alcance
de poblacion indigena, no solo en los Andes, sino también en Paraguay y Bolivia. Los
tres textos son relevantes para este estudio porque reelaboran y refuerzan los tropos
generados tras el debate Las Casas-Sepulveda, por un lado, Torquemada y Palafox y
Mendoza describen a los indigenas bajo los parametros del buen salvaje lascasiano. Cobo
representa a los indigenas como los barbaros e incivilizados, tal como lo argumento

Sepulveda.

3.1 Segundo momento: el debate Las Casas-Sepulveda y
la representacion colonial de los indigenas americanos

El contexto historico que domina el siglo XVI en América nos informa de una realidad
compleja en el comienzo de la relacion entre dos mundos tan distintos como eran Espafia
y el Nuevo Mundo. El golpe sufrido por la entrada de los europeos cambid radicalmente
las estructuras de un continente que habia estado aislado del resto del mundo por miles de
afios, tenia su propia historia, con desarrollos internos con la figura de “Estados
estructurados” (Wachtel 207), con liderazgos territoriales mas o menos definidos y

grupos némadas y seminémadas asentados a lo largo del continente.

El impacto del encuentro en 1492 y el desarrollo de la Conquista se hace sentir en el
continente no solo por el violento y estricto control imperial, sino también por una serie
de documentos juridicos emitidos por los reyes que afectaron la existencia de los
indigenas. Isabel La Catolica dispuso en 1501 que los “indios de América se repartiesen
entre los principales colonos espafioles” (Borja). Lo que antes en 1497 habia sido una
autorizacion al Almirante Coldn para que reparta las tierras conquistadas se transformé

en una serie de leyes tituladas Recopilacion de Indias que dictaba lo siguiente:

Luego que se haya hecho la pacificacion, el adelantado, gobernador o pacificador

reparta los indios entre los pobladores, para que cada uno se encargue de los que
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fuesen de su repartimiento y los defienda y ampare, proveyendo ministro que les
ensefie la doctrina cristiana y administre los sacramentos guardando nuestro

patronazgo, y ensefie a vivir en policia (Borja)

El proyecto civilizatorio espafiol tuvo con esta base juridica la potestad para evangelizar
y convertir a los nativos, ademas de adentrarlos en la ensefianza del idioma castellano y
por ende en un sistema de transculturacion institucionalizado. Este proceso sometié a la
poblacion local a la servidumbre y exploracion, y ademas generd una carga tributaria para

los indigenas que los sometio a trabajar sin remuneracion.

Con la promulgacion de las Leyes Justas por Carlos V en 1542, los encomenderos
estuvieron obligados por ley a presentar una peticién al rey para una asignacion de
trabajadores indigenas para sus tierras o proyectos mineros. En los Andes existia desde
los tiempos del Incanato un sistema de asignacion de trabajadores de las comunidades
locales para los proyectos del imperio Inca, que se llamo6 mita en quechua, esta figura se
mantuvo bajo la administracion espafiola (Borja). La esclavitud de los nativos fue abolida
con los decretos de 1542, se declard su practica como ilegal en territorio americano, con
excepcion del reino de Chile, como zona fronteriza con las poblaciones rebeldes
mapuches que se negaban a aceptar la soberania espafiola, donde el estado de excepcidn
se extendio hasta el afio 1680, tiempo en el cual los indigenas podian ser esclavizados.
Wolf indica que esta prohibicion de la esclavitud no se dio para los esclavos africanos
(178), que siguieron llegando en masa para remplazar a la reducida poblacion nativa.

De forma gradual, la hacienda reemplazé a la encomienda en los territorios bajo el
dominio espafiol y se instaurd asi un nuevo sistema econémico, social y politico que
regiria el destino de una gran cantidad de indigenas durante el régimen colonial. De
acuerdo con Eric Wolf (181), aun cuando su desarrollo fue variado y matizado segun el
punto del mapa americano donde se instaurd, la hacienda se fundé bajo el principio de la
propiedad de la tierra por parte de los terratenientes, quienes tenian el derecho de
administrar los recursos tanto naturales como humanos para producir las tierras. Se

genero con este sistema un estado de servidumbre de los nativos, que fueron despojados
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de sus mejores tierras de cultivo, y reducidos a espacios territoriales pobres para la

produccion agricola.

El régimen de hacienda se hizo fuerte en el sistema colonial americano y se instaurd
como una entidad que servia para diversos propositos y con una diversidad productiva
acorde con las demandas del mercado, de hecho, hasta la actualidad existe la hacienda
como modelo productivo agricola en Hispanoameérica. Hubo haciendas mineras,
ganaderas y productoras de alimentos. Los propietarios también eran de diverso origen,
desde terratenientes peninsulares y criollos de clase alta, hasta 6rdenes religiosas.

Dentro de la dindmica de la hacienda y la aparicion de los centros urbanos, comenzaron a
surgir asentamientos rurales indigenas, con sus propias jerarquias y modos de
organizacion, a estos asentamientos se les llamo “republica de indios” (Wolf 181), o
“pueblo de indios”, y fueron reconocidos por la administracion colonial dentro del
ordenamiento burocratico espafiol. Las republicas de indios fueron utilizadas
estratégicamente como “repositorios” de la tradicion ancestral por los nativos, espacio en
el cual se preservé la tradicién oral y las lenguas vernéculas, para Espafia funcionaron
como centros de evangelizacion a través de la Iglesia Catdlica (182), lo que trajo consigo
un creciente sincretismo religioso entre los sistemas de creencias de los indigenas y el
catolicismo. Como unidades con autonomia en cuanto a administracion de sus recursos,
las republicas de indios estaban comisionadas para el pago de tributos a la Corona, al
encomendero, al cacique de la comunidad y brindaba una fuerza de trabajo para las obras

publicas.

En la regidn andina, el caracter complejo del Estado Inca permitié su anexion rapida al
reino de Espafia en la tercera década del siglo X VI, entro asi plenamente en rigor el
régimen politico y econdmico del Virreinato del Perd y el ya mencionado régimen de la
encomienda, siendo la hacienda el modelo productivo y social que vino a reemplazar la
estructura social prehispanica, salvo en los Andes peruanos, donde segin Wolf (180), el
esquema de la hacienda tardaria un tiempo mas en instaurarse. Los grupos indigenas
subyugados por el Incanato desde antes del encuentro también cayeron en el

ordenamiento imperial, aun cuando existieron grupos locales que ejercieron la resistencia
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al mandato espafiol durante la colonia segun el articulista Jorge Hidalgo (92), los
mapuches o araucanos fueron un grupo humano que lidero la resistencia indigena en la
region andina austral y se convirtié en un icono global de la resistencia indigena en

América.

A mediados del siglo XVI, la organizacion socioecondmica de los grupos sometidos por
los espafioles era afin a la forma tradicional andina de produccion, la cual era aplicada
por grupos locales autosuficientes en la produccion de alimentos, textiles y cerdmicas
para consumo interno. Existia un sistema de liderazgo manejado por los caciques locales,
quienes recibieron el nombre de curacas en el idioma nativo de los Andes, quienes
mantuvieron sus privilegios y fueron reconocidos por los espafioles, tras la reconversion
de las comunidades locales en republicas de indios. Los liderazgos indigenas aludidos
fueron claves para la extension de la conquista de acuerdo con Hidalgo (100). Las
rivalidades locales entre los diferentes grupos étnicos y las rencillas contra el centralizado
Imperio Inca, consolidaron un sistema de apoyo a los espafioles en cuanto a la provision
de suministros, hombres y asesoria a su ejército en el proceso de expansion hacia el sur; y
se transformaron en la fuerza de trabajo en la extraccion minera y el sistema productivo

agricola de la colonia.

A nivel global, la jurisdiccion respecto a los indigenas en los primeros 60 afios del siglo
XVI1 fueron una causa de conflicto tanto para el monarca, como para los administradores
de los territorios. El primer antecedente fue las Leyes de Burgos promulgadas por el rey
Fernando el Catolico (1452-1516), Rey de Aragdn y regente de Castilla en 1512.
Plantearon un marco juridico para el trato con las poblaciones americanas en el cual se
regulaba el “régimen laboral, los derechos, las condiciones personales y los limites a su
utilizacion como mano de obra” (Monje 5). Por primera vez a los nativos se les reconocia
sus derechos como hombres libres y titulares de derechos humanos basicos a través de un

texto legal.

Las llamadas Leyes Nuevas, promulgadas por Carlos V en 1542 fue el segundo
antecedente juridico que tuvo como consecuencia el debate de Valladolid. Los esfuerzos

de los sacerdotes defensores de las poblaciones indigenas liderados por Las Casas en la
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primera parte del siglo XV1 tuvieron efecto en el rey al considerar y reglamentar la figura
de la encomienda, surgida de las Leyes de Burgos, y utilizada como instrumento para
esclavizar y abusar de los derechos de los indigenas por los encomenderos. El nuevo
cuerpo legal abolié la encomienda y reordend territorialmente los dominios del reino de
Espafia en América, lo cual gener6 una molestia generalizada entre los encomenderos en
el continente americano y fue una causa de conflicto e incluso antecedente de una guerra

civil entre conquistadores del Virreinato del Peru.

Las Leyes Nuevas también fueron el origen de una controversia entre moralistas y
te6logos segun Daniel Castro (1945-), que consideraban su responsabilidad el proteger a
los nativos americanos de la explotacion y exterminio para llevarlos por el camino de la
cruz cristiana (128). En el bando opuesto estaban los conquistadores y encomenderos,
quienes veian con preocupacion el nivel de afectacion que estas leyes podian producir en

su intereses, privilegios, ganancias y posiciones politicas.

3.1.1 El debate de Valladolid

Fray Bartolomé de Las Casas es un personaje con una influencia universal, y ha sido
objeto de numerosos y diversos estudios de su vida y su vasta obra literaria. En cuanto a
la representacion de los indigenas americanos, el misionero dominico aport6 ciertamente
desde lo cultural, juridico y religioso al imaginario espafiol. Sus viajes y estancias en la
América de la conquista y del contacto de primera mano con las comunidades nativas

fueron las fuentes primarias de su interpretacion de la realidad americana.

Nacido en Sevilla, crecié en contacto permanente con la empresa de la conquista, pues su
ciudad natal fue la sede del Consejo de Indias y por tanto el centro de la organizacion de
las expediciones con destino a América. Las Casas experimento el contacto con grupos
de indigenas traidos por Coldn en sus viajes, y fue testigo de esos encuentros. Viajo6 al
menos en cuatro oportunidades a América como sacerdote y a partir de tal experiencia, se
transformo en la cabeza visible de un movimiento nacido en el seno de la orden de los
dominicos: la lucha y defensa de los indigenas. Dentro de su extensa obra dedicada a la
narrativa historica estan, entre otras: Historia de las Indias (1505-52), De como atraer a

los indios a la verdadera religion (1536), Apologética Historia Sumaria (1566) y
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Tratado de los indios que se han hecho esclavos (1552). El texto que contenia los
argumentos presentados por Las Casas frente a Sepulveda fue Apologia o declaracion y
defensa universal de los derechos del hombre y de los pueblos. Uno de los manuscritos
originales de esta obra esta en la Biblioteca Nacional de Paris en idioma latin, fuente de
las ediciones posteriores en espafiol y otras lenguas Se publico en inglés en 1974 con la
edicion de Stafford Poole. En 1975, Angel Losada edita una nueva version de la Apologia
con transcripcion directa de la imagen del manuscrito en latin y traduccion al espafiol,
obra reeditada en 1988.

Existe consenso entre algunos estudiosos de Las Casas, como Abril Castello (viii), que su
discurso es un parapeto de los indigenas, incluso se plantea que es el primer defensor de
los derechos humanos a nivel global. También existe un pensamiento critico del actuar de
Las Casas de investigadores como Gustavo Zuluaga (xvii), quien defiende la tesis de la
incoherencia del fraile dominico en algunas acciones realizadas, tales como aceptar
encomiendas en su primera etapa como funcionario de la Corona en América, promover
la importacion de poblacion africana para aliviar el rigor del trabajo y la esclavizacion de
los indigenas, y colaborar en la imposicion del colonialismo espafiol como estrategia de

evangelizacion hacia los nativos.

Matiza esta vision Alessandra Luiselli (1956-), quien argumenta que el objetivo politico
de Las Casas fue liberar al nativo americano del yugo de esclavitud de la institucion de la
encomienda y detener la violencia de proceso de conquista (85), ya que poseian sus
propios y legitimos gobiernos, ademds de contar con “sistemas economicos y sociales de
organizacion” (Corvalan 71). Es decir, el fraile atribuye una estructuracion politica
avanzada, que les permite gobernarse dentro de los parametros de la cultura politica de la
época y coexistir dentro de la administracion monarquica de la Corona, de la cual los

indigenas son vasallos por derecho concedido en las Leyes de Burgos.

A nivel humanitario, Las Casas pretendia devolver la dignidad y los derechos a las
poblaciones locales y es en este contexto que tiene a lugar una polémica legal de suma
relevancia para la evolucion teorica de la genealogia de los tropos indigenas. Fue con

Juan Ginés de Sepulveda con quien se enfrent6 en un alegato trascendental para el
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sistema juridico colonial respecto a la naturaleza de los habitantes de los territorios de las

Indias™®.

Es necesario aclarar en este punto que ambas partes contendientes en el debate y sus
argumentos son parte del discurso del poder, Sepllveda como jurista y defensor de la
conquista, colonizacion y evangelizacion, ancla su modo de representacion en los tropos
que adjetivan negativamente a los indigenas. Las Casas como sacerdote y misionero en
América, representa el discurso de la evangelizacion cristiana, proyecto imperial y
civilizatorio y parte importante del discurso de la Conquista de América. Los matices
disciplinarios que buscan el origen del debate tienen raices antropoldgicas, culturales,
sociales, econdmicas y filosoficas, y parten por el cuestionamiento europeo sobre si los
nativos americanos tenian razonamiento o se les podia atribuir el alma humana, siempre
desde una reflexion de los mismos europeos acerca de la naturaleza de su propia

humanidad y desarrollo logrado hasta aquella época.

En la préactica, el debate fue provocado también por un problema personal, que se dio por
una polémica editorial. Juan Carlos Mufioz explica que Sepulveda, humanista, sacerdote
y jurista, escribi6 su libro Democrates Segundo o De las Justas Causas de la Guerra
contra los Indios (1892) y precisaba publicarlo, lo cual contd con la negativa del Consejo
de Indias y la oposicidon férrea de Las Casas (63). Esto provoco un altercado que trajo
consecuencias algunos afios después cuando entre Sepulveda y Las Casas se enfrentaron
en el debate.

A pesar de ser un texto fundamental para la comprension y analisis de los argumentos
puestos en debate, Demdcrates segundo no fue publicado completamente ni circul6 en los
circuitos intelectuales y teoldgicos de la época por casi 350 afios. Las Casas menciona la
obra de Sepulveda en sus textos, los presenta a la par de los argumentos propios en su
Apologia para contrastarlos. Un oplsculo muy limitado de su obra fue publicado en
Roma en 1550 y reimpreso por la Académica de Historia de Espafia en 1780, bajo la
direccion de Francisco Cerda y Rico (1739-1800). No fue sino hasta finales del siglo
XIX, en 1982 que el contenido de Demdcrates segundo se publica para el pablico

10 El evento tuvo lugar en Valladolid, Espafa bajo orden imperial de Carlos V, entre 1550 y 1551.
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masivo, con la edicion y prologo de Marcelino Menéndez y Pelayo (1856-1912). Varias
reediciones de este trabajo se publican en el siglo XX, siendo la mas relevante la de
México, publicada 1941 y reeditada 1979. Angel Losada asume la edicion comentada de
una nueva version de la obra en 1951, trabajo que se reedita en 1984 y en 1997, este

altimo con el aporte de Antonio Moreno Hernandez.

Ginés de Sepulveda fue admirador de Aristoteles (384-322 a. C.) y traductor de su obra
Politica (345 a. C.), escrito que propone y divulga el principio de servidumbre por
naturaleza,'! Sepllveda nunca cruzo el océano Atlantico, aun asi se enfrentd
juridicamente con Las Casas para dirimir, en frente de una junta de tedlogos, juristas,
administradores, politicos y moralistas, si se le concedia “la propiedad de seres racionales
a los indigenas” (Mufioz J. 79), o se les negaba en abierta confrontacion con el cuerpo

legal inspirado por Las Casas en las Leyes Nuevas.

Sepulveda lider6 una de las facciones en la disputa juridica y escribié un extracto de su
obra para el debate, que tuvo como cuestion principal la defensa del derecho de Espafia a
Ilevar a cabo la conquista o la guerra justa y esclavizar a los indigenas. EI meollo de su

argumentacion se resume en la caracterizacion de los nativos americanos como:

Estos barbaros del Nuevo Mundo é islas adyacentes, los cuales en prudencia,
ingenio, virtud y humanidad son tan inferiores & los espafioles como los nifios &
los adultos y las mujeres & los varones, habiendo entre ellos tanta diferencia como
la que va de gentes fieras y crueles & gentes clementisimas, de los
prodigiosamente intemperantes & los continentes y templados, y estoy por decir

que de monos & hombres (Sepulveda 39).

Este fragmento es una gran sintesis de los tropos que produjeron las cronicas del primer
momento: el indigena salvaje, barbaro, ingenuo, antrop6fago, monstruoso y siervo se
entremezclan en una declaracion de principios que representa el pensamiento de una parte

de la Conquista espafiola que ve en los nativos un elemento utilitario dentro del contexto

11| a idea aristotélica de la condicion servil de unos sobre otros proviene del razonamiento que categoriza
entre hombres prudentes y barbaros. Los prudentes, por su dominio del derecho del principe, de la politica
y de las armas en la guerra justa, tienen el derecho de someter al barbaro inculto y pecador (Mufioz 59-69;
Vila Riquelme 69-70).
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de la posesion de los territorios y las riquezas americanas. Hyden White critica estas
visiones, como el argumento de Sepulveda, que representaron a los indigenas americanos
como el salvaje equivalente a “objetos naturales”, deshumanizados, y por lo tanto como
instrumentos para ser usados, consumidos, transformados o destruidos como sus

conquistadores desearan (186).

El texto de Sepulveda se construye con los tables que los europeos no lograban superar
de las épocas historicas anteriores como la desnudez, la ausencia de la ley, la
promiscuidad sexual y el canibalismo, aspectos que Sepulveda observa y determina como
una actitud pecaminosa de los nativos producto de su inferioridad dentro de las categorias
humanas. Establece asi el jurista una diferencia entre la humanidad normal que es “noble,
decorosa y blanca” y una humanidad andmala que es “obstinada, libre y oscura” (White

188).

Sepulveda reitera su posicion eurocéntrica, sobre todo aristotélica y contraria a la

autodeterminacion indigena al proponer la dominacion espariola sobre ellos:

Por tanto si quieres reducirlos, no digo & nuestra dominacion, sino a una
servidumbre un poco mas blanda, no les ha de ser muy gravoso el mudar de
sefiores, y en vez de los que tenian, barbaros, impios é inhumanos, aceptar & los
cristianos, cultivadores de las virtudes humanas y de la verdadera religion. Tales
son en suma la indole y costumbres de estos hombrecillos tan barbaros, incultos é
inhumanos, y sabemos que asi eran antes de la venida de los espafioles; y eso que
todavia no hemos hablado de su impia religion y de los nefandos sacrificios en
que veneran como Dios al demonio, & quien no creian tributar ofrenda mejor que

corazones humanos. (37)

Estas declaraciones son la base del discurso juridico expuesto por Sepulveda en la Junta
de Valladolid, que Adorno (1942-) resume en sus principales cuatro argumentos y causas
por las cuales Espania debia dominar sobre las Indias y sus habitantes: “1) Imponer la
tutela, es decir, el derecho y la necesidad de gobernar. A los que son ineptos para ello, los

siervos de natura; 2) desterrar el crimen de devorar carne humana; 3) castigar a los que
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cometan delitos contra los inocentes; 4) y someter a la gente antes de predicar la fe (De

Guancane 39).

La caracterizacion de Sepulveda en el fragmento apunta al tropo del indigena idolatra que
Ramadn Pané representd en su texto, matizada por elementos del discurso colombino y
antropdfago. Se torna redundante en las alusiones al pecado como una constante en las
manifestaciones culturales y sociales de los indigenas, tanto en los rituales de guerra
como en el ceremonial religioso. Si bien Sepulveda les concede un sistema de creencias,
al contrario de Coldn que creo el tropo del indigena sin religion, la idolatria tiene un lugar
preponderante en sus manifestaciones religiosas, elemento de relevancia para confirmar
su condicion de barbaros, en tanto, no conocedores de la verdadera doctrina cristiana. La
idea del tropo del nativo ingenuo e inocente es negada por Sepulveda y levanta la imagen

de un ser limitado e inferior en su capacidad racional y moral.

Redobla sus argumentos en la nula capacidad para tener un autogobierno mediante un
enunciado que enfatiza el derecho universal de Espafia a regir sobres los territorios
americanos y sus habitantes, por su caracter civilizado y occidental. Alude al “derecho
natural” de naciones y emperadores europeos por regir los destinos de los nativos
americanos esclavizandolos (Sepulveda 37), en clara referencia al concepto aristotélico
de la condicidn servil de unos seres sobre otros, basado en el nivel europeo avanzado en
cultura, humanidad y sistema juridico. Con este enunciado, Sepulveda crea un nuevo
tropo, el indigena esclavo; que fue tratado tangencialmente por Col6n con otro tipo de
acercamiento y observacién en el campo. Es en este segundo momento que se concreta la
representacion de los indigenas como siervos, no por su pobreza, como lo argumento
Colon, sino por su condicidn de barbaros, acorde con la evaluacion que el propio
Sepulveda hace del estatus de los nativos, aun sin tener la experiencia americana de los

viajes de exploracién y reconocimiento.

También plantea una comparacién en su texto sobre la superioridad militar espafiola
respecto a la estrategia de guerra indigena, a quienes cataloga de “barbaros vencidos”
(Sepulveda 30), alude con esto a su nula capacidad militar, y establece como una

debilidad a explotar para su completa dominacion por parte del proyecto civilizatorio. No
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es el primero que saca este tipo de conclusiones, pues su fuente de inspiracion es Gonzalo
Fernandez de Oviedo, militar y cronista en las Indias, quien en su Historia general de las
Indias, justifico la conquista espafiola y las encomiendas bajo una “mentalidad colonial y
degradante para los pueblos nativos americanos” (Arias 88). Acorde con Vanina Teglia,
es Oviedo quien ejercié mayor influencia en la percepcion que Sepulveda tenia del
indigena gracias a la lectura de sus obras (54), a tal punto que este fue el continuador de

ese movimiento, que acusa a los indigenas de indolentes y poseer un caracter débil.

Es necesario puntualizar que esta representacion del indigena, expuesta publicamente en
un evento oficial convocado por el emperador Carlos V, ha llevado a algunos estudiosos
del periodo histoérico de la Conquista, como Daniel Castro, a declarar que “in a very real
sense Sepulveda had become the main disseminator of the harsh image of American

natives” (128), en el mundo occidental.

Segun mi criterio, Las Casas establece su propia version en los tropos del indigena
creados en el primer momento, al contrastar y, en algunos casos, matizar lo que Colon y
los primeros cronistas de Indias plantearon en sus relatos. Ante el cuerpo argumental de
Sepulveda, Las Casas hace frente con un texto teoldgico y juridico: Apologia o
declaracion y defensa universal de los derechos del hombre y de los pueblos (1566),
leido ante la junta. EI dominico hace virar el eje discursivo hacia una representacion
benévola y en clara defensa del reprimido nativo americano, a quien percibe como un ser
humano con razonamiento y capacidades de organizacién en sociedad. No reniega del
derecho de la Corona de regir bajo sus dominios las tierras americanas por el deseo de ver
a los indigenas cristianizados y participes del paraiso divino. Segun Arturo Arias (87),
Las Casas tiene a su favor la capacidad de argumentar que actla y elabora su defensa
como testigo y por lo tanto basa sus representaciones en el argumento en la descripcion
empirica, asunto no menor desde mi perspectiva, pues pudo comprobar de primera mano

la realidad de la situacion social de los indigenas americanos.

Luego de varios viajes a América y bajo la influencia de fray Antonio de Montesinos (c.
1475-1540), quien pronuncié un renombrado sermon a favor de los indigenas en 1511,

Las Casas ejerce sus habilidades retoricas, utilizando la exageracion y la amplificacion,
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tanto en la alocucién como en el conocimiento biblico expositivo, al responder con
argumentos que siempre apelan a su calidad de observador en primera persona de la

realidad americana, al contrario de Sepulveda que nunca viaj6 al Nuevo Mundo.

Pues por todos estos titulos me veo aqui obligado a presentarme como un muro
contra los impios, para la defensa de gente inocentisima que hay que incorporar
en breve a la verdadera casa de Israel, que los lobos rapaces persiguen sin

descanso.

También me veo obligado a cerrar por la via por la que tantos miles de personas

se ven arrastrados a la perdicion eterna y a defender a mis ovejas (Las Casas 13).

Las Casas inaugura en su turno de exposicion el tropo del buen salvaje, pues plantea una
representacion benévola de las poblaciones americanas, enfocada en una defensa retérica
de los nativos contra los planteamientos negativos de su contraparte en el debate, por eso
exagera en presentarlos dentro de un marco de inocencia y utilizando pasajes biblicos

para respaldar sus enunciados.

Dentro del marco conceptual de las cruzadas, todavia parte importante del sistema de
pensamiento medieval y la mirada de Europa hacia el Islam y los judios, quienes por
tradicion e historia tenian religion y, por tanto, civilizacion y sistema cultural, Las Casas
inicia una campafa por promover la imagen del indigena como un sujeto ideal para la
evangelizacion. El texto lascasiano crea un discurso de la misericordia hacia estos seres
que son: “pueblos inocentes, muy pacificos, inofensivos, sencillos y muy dispuestos y
prontos a aceptar y abrazar la palabra de Dios” (16), se establece con este fragmento una
referencia al tropo colombino del indigena manso e ingenuo, pero exagera en describir la
intencion de los nativos para recibir el cristianismo como parte de su sistema de
creencias. Asume que el vacio que las practicas religiosas ancestrales puede ser llenado
por el cristianismo debido a su involuntario defecto de no haber conocido la verdad y la
doctrina catélica hasta este momento, asunto que es factible de solucionar para Las Casas
segun David Solodkow, quien propone que el dominico ve a los nativos como “infieles,

pero no herejes (como los judios o arabes)” (175).
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Se ve refrendada esa vision lascasiana optimista y abierta al proceso de transculturacion
en la imagen de los indigenas como seres propensos para ser educados bajo un método de
acercamiento que se realice con “delicadeza, con sencillez, con dulzura y con
humanidad” (Las Casas 29), con el proposito final de llenar esos vacios que Las Casas

describe como involuntarios, con los conocimientos biblicos de la evangelizacion.

Asume la necesidad de las poblaciones locales de ser instruidas no solo en cuanto a la
religion cristiana, sino también en el sistema de pensamiento y praxis europea. Muestra
de este postulado es la opinion del fraile sobre la capacidad de gobierno y
autodeterminacion del indigena en su estado que é1 mismo cataloga como barbarie: “no
porgue sean barbaros son incapaces de autogobierno y necesariamente ser gobernados
por otros” (29), pero es el cristianismo el método por el cual pueden llegar a este estado
de civilizacion, precisamente es el orden simbdlico de la fe el que les permitiria asumir la

administracion de sus ecosistemas de manera civilizada.

Las Casas describe un sistema de gobierno establecido antes de la llegada de los
esparioles y reconoce el estado de organizacion prehispanico de los indigenas: “tenian
estados rectamente constituidos mucho antes de que oyeran hablar de los esparioles (32),
lo que ha sido confirmado con gracias a los estudios historicos y arqueoldgicos de las
grandes civilizaciones indigenas en Mesoameérica y los Andes. El punto que sorprende
del discurso de fray Bartolomé es la constatacion y defensa de un sistema juridico
indigena y en vigencia al momento del encuentro en los Estados ya mencionados que
estaban “sobriamente administrados con leyes muy buenas” (32). Segtin Las Casas, la
existencia de una estructura juridica dentro de una estructura politica, y el desarrollo de la
lengua, el comercio y las relaciones con otros pueblos circundantes, eran hechos

incuestionables de la capacidad de los indigenas de autodeterminarse.

No menciona los focos de resistencia militar y cultural en distintos puntos geograficos del
periodo de la Conquista espafiola, tampoco los testimonios acerca de la antropofagia
ritual de los indigenas, documentados en las cronicas del primer momento. Elabora una
descripcion negativa del impacto de Espafia en América y describe a los nativos como

personas en un estado de indefension absoluta, los califica como: “errantes, escondidos
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en los bosques y dispersos por las selvas, inermes, desnudos y privados de toda defensa
humana caen muertos a manos de los espafioles, desposeidos de sus bienes, reducidos a la
miseria, arrojados fuera de su tierra, atonitos y presa de un terror increible” (Las Casas
17). En este fragmento insiste en el ya redundante topico de la desnudez y la pobreza
como un motivo central en la caracterizacion, apelando a los tropos del indigena pobre y
salvaje, pero el eje semantico se ve desplazado hacia la accion de los espafioles como
causa de la carencia, y no por su natural condicion de barbaros, quienes los han
despojado de los elementos necesarios para la sobrevivencia. Asi, Las Casas confirma la
vision temprana del sujeto indigena sometido y vencido por el sistema de conquista y

necesitado de redencion.

Finalmente, Las Casas reconoce en los indigenas aspectos que la Conquista espafiola y
sus cronicas no mencionan o0 minimizan en sus registros. Atribuye a los nativos
americanos habilidades tanto intelectuales como manuales que pudo observar en sus
viajes: “son tan expertos en toda clase de artes mecénicas que con todo derecho deberian
ser preferidos en este aspecto al resto de los habitantes del mundo conocido” (33), se
inaugura con estos conceptos un tropo que tendré influencia en el acercamientos y
analisis posterior, especialmente en el periodo ilustrado y el romanticismo del siglo XIX,
el indigena idealizado como modelo de la existencia humana, del cual son “ tan hermosas
son sus obras, en arte y elegancia, que esta gente destaca por su elegancia en sus
edificios, plumas y bordados” (33). Las Casas concede conocimientos y destrezas en
areas productivas, esquemas de oficios y apreciaciones estéticas trasladados desde la
conciencia europea y atribuidos a la produccion cultural indigena. Si hay edificios es
porque existen las ciudades y aglomeraciones de poblacion, y si existe “la ciudad hay
humanidad”, es el principio atribuido a esta representacion lascasiana por parte de Vanina

Teglia (226).

Todo el cumulo de representaciones lascasianas, que definen una imagen cultural, social
y religiosa del nativo americano, estan impregnadas de un contra discurso dentro del
mismo discurso del poder, que actia como respuesta hacia la “produccion discursiva de
la Conquista y la Colonia” (Teglia 219). Las Casas caracteriza a los conquistadores como

barbaros, y los acusa de ser mas salvajes, bestiales y demoniacos que los propios
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indigenas, no solo por los métodos de guerra y sometimiento de las poblaciones
americanas, sino por la reparticion de los indigenas en grupos de trabajo forzado para los

conquistadores bajo la figura de las encomiendas.

El sacerdote amplifica las virtudes de los nativos americanos y los defectos de los
espafoles en un esfuerzo por captar la atencién y posicionar ideoldgicamente a los
lectores de su texto, e influenciar en la legislacion en las cortes a favor del buen trato para
los indigenas. De acuerdo con Teglia (229), utiliza la estrategia del uso del lenguaje como
contrapropuesta a los usos del lenguaje peyorativo de los encomenderos peninsulares en
América hacia los nativos, especialmente como reaccion al discurso oficial e imperial que

intent6 proteger juridicamente a los habitantes originales de América.

Ante la estrategia discursiva de los encomenderos, el cuadro representacional lascasiano
vino a cristalizar una imagen distinta y benévola del nativo americano en la imagineria
europea y americana, muy distante de la imagen que los defensores de la esclavitud y la
servidumbre indigena plantearan a través del discurso de Sepulveda. Beatriz Pastor
concluye que es recurrente en sus textos la figura del nifio inocente, puro y bondadoso en
busca de un padre que lo guie en sus primeros pasos, sincerando una visién mesianica
que busca restaurar el estatus de humanidad y, por lo tanto, de criatura divina del
indigena (351).

A partir de este proceso que tuvo a la literatura como su gran impulsor, se instaura el
tropo del buen salvaje dentro del pensamiento europeo. Castro propone que Las Casas
irrumpe con su discurso defensor como respuesta a parte del discurso colombino y
también a los generadores y defensores de los tropos del indigena salvaje, monstruoso y
antropofago, que incluye a Lopez de Gémara y Fernandez de Oviedo, quienes crearon
una percepcion negativa del indigena. El fraile dominico considerd necesario exagerar en
su retdrica e idealizar las virtudes del nativo americano para “magnificar la diferencia con
el explotador y abusivo espafiol” (Castro 35). Para consolidar este planteamiento, Las
Casas comienza un movimiento restaurador de la humanidad de los indigenas al
exacerbar y exagerar sus rasgos de “inocencia, simplicidad y mansedumbre” (352);

humanidad despojada tras mas de medio siglo de expoliacion y explotacién, que contrasta
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con la apreciacion del dominico del sistema valdrico del indigena, al cual critica, y

propone la evangelizacion como el camino predilecto para su redencion.

El nuevo pardmetro de perfeccién humana vino a replantearse durante la llustracion y
estuvo inmerso en la conciencia de occidente para la posteridad a partir de la reflexion
ilustrada. Las extraordinarias capacidades intelectuales, sociales, fisicas y productivas
descritas por Las Casas en sus textos, unido a sus habilidades como guerreros, propuestas
por Ercilla, constituyeron un modelo americano de humanidad distinto a otras

representaciones presentes en la naciente modernidad occidental europea.

3.1.2 Ercilla y la mirada épica

En el contexto de la campafia de exploracién y anexion de nuevos territorios para el
imperio espafiol, en la tercera década del siglo XV1 las expediciones de Pedro de
Valdivia y Diego de Almagro cruzaron los Andes desde el Cuzco, y se adentraron en la
region sur del Incanato. La recepcion de los pueblos ya subyugados al poderio inca fue
favorable para los espafioles, que en sucesivas incursiones lograron fundar la ciudad de
Santiago del Nuevo Extremo en 1541, lo que vendria a ser la capital del Reino de Chile.
Recién instaurado el control militar y administrativo de los nuevos territorios anexados al
reino, comenzo la resistencia militar de los mapuches, o araucanos como fue la
denominacion que los espafioles les dieron, pueblo indigena asentado en el sur del
territorio de lo que hoy es Chile, que contaba con diversos grupos esparcidos en la

geografia de la época, tales como: los huichilles, los lafkenches y los pehuenches.

Con el objetivo de extender los dominios territoriales, los espafioles liderados por el
gobernador Pedro de Valdivia incursionaron hacia el sur del reino y crearon una serie de
asentamientos y fuertes. Los mapuches reaccionaron con una serie de levantamientos y
ataques a los asentamientos y ciudades espariolas, liderados por Michimalonco, Lautaro y
Caupolican, y lograron detener el avance espafiol, lo cual vino a desestabilizar el proceso
de conquista en aquellos territorios y produjo un conflicto belico de larga duracion
Ilamado la Guerra de Arauco entre el ejército espafiol y los guerreros mapuches, que se

prolongd por casi tres siglos.
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Dentro del marco de la Guerra de Arauco, el soldado y poeta Alonso de Ercilla y Zufiiga
escribio el primer poema épico de tema americano, La Araucana (1569), que se
transformo en fuente de inspiracion no solo en Espafia, sino uno de los elementos claves
de la fundacion de una representacion del sujeto nacional en Chile, a partir de un icono
indigena. Sumergido dentro de la tradicion de Virgilio (70 a. C. — 19 a. C.), Lucano (39 d.
C.-654d. C.), los poetas italianos, y la novela de caballeria, el estudioso de la obra de
Ercilla, Marcos Morinigo (10), plantea que la historia de Chile le debe al poeta el tener un

registro histdrico con el cual fundar su nacionalidad.

La Araucana fue publicada originalmente en tres partes, en 1569, 1578 y 1589. Tuvo una
acogida exitosa en el publico de la época, lo que significo la reimpresion de la obra en
diversas ciudades europeas. Fue tal la recepcion de la obra que durante los siglos XVI,
XVII, VXIIl'y XIX hubo 48 ediciones en diversos idiomas solo en Europa. El impacto
entre sus pares literatos se puede medir en las citas que grandes escritores y dramaturgos
del Siglo de Oro espafiol hicieron de la obra de Ercilla en sus trabajos. Miguel de
Cervantes (1547-1616) la cité en El Ingenioso Hidalgo don Quijote de la Mancha (1605)
y dedicd su La Galatea (1585) a Ercilla, Lope de Vega (1562-1635) cit6 La Araucana en
su obra Laurel de Apolo (1630) y Francisco de Quevedo (1580-1645) la cito en La vida
de un buscén (1626).

Considerado el poema nacional de Chile y con motivo de la celebracion del centenario de
la independencia, en 1910 el catedratico e investigador José Toribio Medina editd la
version comentada mas relevante de la obra en el siglo XX, la reedit6 con ilustraciones en
1917. Una vez publicada la edicién ilustrada, el gobierno de Chile declar6 la obra como
lectura para los estudiantes de ensefianza secundaria. Entre las ediciones
hispanoamericanas mas destacadas del siglo XX, la Universidad de Chile edit6 su version
en 1934 para el publico universitario, Hugo Montes la edit6 y publicd en 1972 y el
ganador del Premio Nacional de Literatura de Chile Roque Esteban Scarpa (1914-1995)
edito su version anotada en 1982. Entre las ediciones espafiolas mas destacadas del siglo
XX esta la edicion de Concha de Salamanca, publicada en 1966, y los editores esparioles
Marcos Morinigo e Isaias Lerner (1932-2013), quienes editaron una version actualizada y

comentada de la obra en 1979.
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Escrito en primera persona y como testigo de los acontecimientos narrados en el poema,
Ercilla da luz uno de los textos mas relevantes en la representacion del indigena “fuera
del contexto geografico del Caribe” (Morinigo 37), que incluye también a Antonio
Pigafetta y su Primer viaje alrededor del mundo. La Araucana es el relato de las
aventuras de su autor como soldado del rey Felipe Il en las guerras contra los araucanos
en el extremo sur del continente americano. Como soldado del monarca en Ameérica, el

texto ercillano representa el discurso del poder y la soberania.

De la tradicion del poema heroico y épico, alude a la representacion del soldado espafiol
dentro de la tradicion medieval, como el militar valiente, osado, valeroso y honorable;
pero asume principalmente la representacion de los indigenas, especialmente al guerrero
mapuche, con una especial atencién a sus caracteristicas culturales, sociales, estratégicas
y de excepcionalidad fisica. En definitiva, también hace parte de un contradiscurso ante
las representaciones tempranas consignadas en los relatos de la Conquista al fundar un

nuevo tropo, el indigena indomito. Dice el verso:
Chile, fértil provincia y sefialada
en la region antartica famosa,
de remotas naciones respetada
por fuerte, principal y poderosa;
la gente que produce es tan granada
tan soberbia, gallarda y belicosa,
que no ha sido por rey jamas regida
ni a extranjero dominio sometida. (128-129)

El eje discursivo esta ubicado en caracteristicas atribuibles a la tradicion heroica espafola
y es un contraste profundo con la visién que se tiene de los vencidos en el resto de

América. Pastor plantea que en el fragmento el nativo es glorificado y elevado a
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categorias de héroe desde una vision “admirativa” por parte de Ercilla, quien valora
principalmente sus deseos de independencia de cualquier reino exterior (364). La imagen
del fuerte y belicoso guerrero araucano es determinada con detalle en su descripcion

fisica:
Son de gestos robustos, desbarbados,
bien formados los cuerpos y crecidos,

espaldas grandes, pechos levantados, recios miembros, de niervos bien

fornidos;

agiles, desenvueltos, alentados,

animosos, valientes, atrevidos,

duros en el trabajo y sufridores

de frios mortales, hambres y calores. (140)

Abundan los adjetivos que promueven la capacidad de hacer la guerra en las huestes
araucanas; en la estética del cuerpo indigena queda de manifiesto la equivalencia en
cuanto a destrezas y fuerza fisica con el espafiol, incluso en la manufactura de armas, al
menos en el discurso ercillano, que tiene como estrategia engrandecer a su enemigo y
presentarlo como un gran guerrero antes los ojos de Europa. Tal es la exageracion del
poeta en la representacion que nace de su descripcion, un nuevo ser humano, cuya

“excepcionalidad” (Pastor 384), en algunos casos cae en lo inverosimil.

La Araucana establece una variante de sociedad militar relacionada con el sistema de

formacion bélica espartana en la era clasica:
Y desde la nifiez al ejercicio
y los apremian por fuerza y los incitan,

y en el bélico estudio y duro oficio,
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entrando en mas edad, los ejercitan;

si alguno de flaqueza da un indicio,

del uso militar lo inhabilitan

y el que sale de las armas sefialado
conforme a su valor le dan el grado. (131)

Ercilla plantea una instruccion militar indigena acorde con los estandares de la época,
premisa de un sistema civilizado y avanzado, dentro de una sociedad que de acuerdo con
Karl Kohut (80-81), privilegia la meritocracia guerrera. Se describe un proceso
sistematico de entrega de contenidos relacionados a las artes y ejercicios militares, y se
da cuenta de sus capacidades de organizacion, e incluso de la formacion de una elite
guerrera, que a diferencia de Europa donde es hereditaria, en este sistema es por mérito.
Interesante me resulta contrastar las representaciones ercillanas con los postulados
realizados por algunos de los cronistas tempranos, que no observaron ni reconocieron
tradicion militar en los nativos en sus textos. Priman en La Araucana la estrategia
narrativa de lo heroico, con un enemigo acorde con la grandeza de su ejército, también
como reflejo de la realidad histérica del momento en la geografia del sur de América,
donde la resistencia militar indigena fue efectivamente exitosa, a tal punto de establecer
una frontera fisica entre el territorio del Reino de Chile y el Wallmapu, o territorio

mapuche.

El honor, como parte del complejo régimen caballeresco medieval es interpolado desde
Europa en el texto y pasa a formar parte implicita de esta caracterizacion, cuyo objetivo
es formar a las huestes araucanas para la guerra contra el invasor espafiol desde edades
tempranas, en el marco de una “confrontacion permanente que define el uso de la fuerza
como algo necesario e insoslayable” (Pastor 369-371), y precisa la atencion de la

comunidad indigena en su totalidad.

133



En cuanto al sistema de creencias, el poeta fija una capacidad del indigena de discernir
entre el bien y el mal, incluso atribuye un excesivo respeto por el demonio en términos de

la tradicion judeocristiana:
Gente es sin Dios ni ley, aunque respeta
aquel que fue del cielo derribado,
que como a poderoso y gran profeta
es siempre en sus cantares celebrado. (138)

El texto atribuye a los indigenas la adoracién y respeto por el demonio, aunque matiza la
interpretacion del sistema de creencias americano con lo planteado por los anteriores
cronistas estudiados, quienes en algunos casos negaron en sus textos la capacidad
ontoldgica de la trascendencia del ser humano a los indigenas, como lo hizo Colén en sus
tropos, 0 exacerbaron la consagracion de los nativos a los idolos como lo expuso

Sepulveda en sus representaciones.

Por ejemplo, Ercilla sugiere que el culto al demonio es parte de su ritual escatologico
respecto a los negocios, pues “a todos sus negocios es llamado, teniendo cuanto dice por
seguro del prospero suceso o mal futuro” (138); y dependiendo de la voluntad de la
entidad, se manifiesta el éxito o fracaso de sus emprendimientos. Incluso la figura del
hechicero es reportada en el texto en la cotidianidad del indigena araucano: “usan del
falso oficio de hechiceros” (139), alude a la préctica de la hechiceria como un sistema
ceremonial estructurado entre los araucanos, con personas que estan en eminencia tanto

religiosa como social.

En tal contexto, lleno de alusiones a la guerra y al entramado bélico, Ercilla tiene la

oportunidad de retratar otro aspecto de la manifestacion social de los indigenas:
La sincera bondad y la caricia

de la sencilla gente destas tierras
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daban bien a entender que la cudicia

aun no habia penetrado aquellas sierras;

ni la maldad, el robo y la injusticia

(alimento ordinario de las guerras). (La Araucana 11 381)

Este cuadro establece coordenadas discursivas similares a la primera representacion
colombina, que refiere al estado natural edénico intrinseco del indigena, y en
concordancia también con el tropo lascasiano del buen salvaje. El nativo americano
ejerce su derecho a manifestarse en toda su estructura cultural y dentro del contexto de su
naturaleza, tanto ambiental como moral, en antitesis con el sistema de valores europeo,

que trajo al Nuevo Mundo los males que el pecado producen.

En otro orden de la representacion, el poeta propone un retrato del sistema de trabajo y de
la cotidianidad al describir sus viviendas y actividades productivas:

Vi los indios y casa fabricadas

de paredes humildes y techumbres,

los arboles y las plantas cultivadas,

las frutas, las semillas y las legumbres;

noté dellos las cosas sefialadas,

los ritos, ceremonias y costumbres,

el trato y ejercicio que tenian

y la ley y obediencia que vivian. (La Araucana Il 383)

Da cuenta de un sistema productivo aferrado a la tierra y comunitario en su estructura; la
agricultura es la matriz de las multiples posibilidades que provee al indigena en su

economia de subsistencia. Ercilla deja establecida una representacion de tropo del
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indigena comunitario en este fragmento, que tiene un vinculo profundo y dependiente con
su entorno humano y naturaleza. Dentro de este marco, el poeta enumera un inventario de
actividades que abarcan tanto las creencias, como las manifestaciones culturales, las
interacciones sociales, e incluso un régimen juridico con una estructura social a quien

exteriorizar la debida obediencia.

La Araucana marca un hito fundamental en la representacién del indigena americano. El
imaginario espafiol letrado formado por la monarquia y las cortes, los hidalgos y
caballeros del Siglo de Oro, el capital intelectual con Cervantes y Lope de Vega a la
cabeza, dieron cuenta de la calidad de la obra épica de Ercilla (Rodriguez 7). Se articuld
entonces un imaginario que, segun la critica, tiene al menos dos interpretaciones: la
primera interpretacion indica que el texto fue utilizado como un artificio literario, que
cred una imagen mediada por las estrategias politicas del proyecto colonial espafiol al
utilizar el texto ercillano en la restitucion de una imagen equivalente e incluso superior
del enemigo feroz, que fue el infiel musulman, algo muy propio del género de la épicay,
por lo tanto, un rival al cual el valiente e histéricamente osado espafiol, tiene que derrotar
en otra “cruzada épica” (Serés 57). Por otro lado, Sabat de Rivers (1924-2008), respalda
tal enunciado al explicar que la equivalencia sigue la tradicion medieval (97), que
exagera las caracteristicas positivas del enemigo, en este caso, del guerrero indigena, para
darle méas valor y nobleza a los soldados espafioles que provocan la derrota de los

enemigos del imperio.

Segun mi parecer, el poema épico de Ercilla fue utilizado para redefinir una politica que
involucraba redoblar los esfuerzos por parte de la Corona espafiola en la concesion de
recursos, tropas y funcionarios para la derrota militar definitiva de esos fabulosos

oponentes, y solidificar los cimientos de la administracion colonial.

En la segunda interpretacion esta la lectura de quienes perciben en La Araucana una
reivindicacion discursiva de la imagen del indigena en el imaginario mundial, tan
manoseada por el discurso de la Conquista, que produjo narraciones que generaron
ambigledad, incluso en el soberano, respecto a quiénes realmente eran aquellos

habitantes en ultramar. Segun este criterio, Ercilla cred una conciencia de la diferencia
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entre lo americano y lo europeo sin la superposicion de sistemas culturales sobre el otro,
donde el indigena es un ser libre que armoniza con su entorno. De acuerdo con Pastor, la
idea de libertad e independencia es percibida como un modelo de idealizacién y
mitificacion de una “escritura poética mas no realista de los sujetos” (389), y corresponde
al deseo de humanizarlos tras décadas de circulacion de informacién cruzada que provoco

una crisis epistemologica en Europa.

La Araucana también emite una sefial de transicion hacia la instauracién del sistema
colonial y precede el adviento del siglo XVII. Debido a su éxito editorial, “alcanzé
niveles de popularidad altos en Espana” (Rodriguez 2), e incluso se autorizd su
comercializacion en América, lo que genero a su autor riqueza, concesiones y puestos
destacados en la corte, ademas de ser considerada una de las obras cumbre del Siglo de
Oro espaiiol.

3.1.3 Guaman Poma y la respuesta desde la voz letrada

Tras un siglo de presencia espafiola en América se levantd una generacion de cronistas y
narradores nacidos en tierras americanas, entre ellos algunos indigenas, que fueron
forjados como “producto de la transculturacion” (Balza 7), y formados en dos vertientes
del conocimiento, tanto el hegemdnico espafiol como el nativo ancestral. Uno de ellos fue
Felipe Guaméan Poma de Ayala, autor de Primera nueva cordnica y buen gobierno y por
ende autor de una de las primeras respuestas letradas desde el discurso de la
contrahistoria indigena hacia el discurso del poder, encarnado en la administracién
colonial espafiola. Durante el naciente periodo colonial, surgi6 una literatura que permitio
equilibrar la produccion de discursos, en términos comunicacionales: nacié otra fuente de
informacidn historica, fuera de la representacion europea, ahora surge una interpretacion

de la realidad desde el discurso indigena.

El catedratico e investigador Miguel Ledn-Portilla (1926-) en su obra El Reverso de la
Conquista (1964) declara que, desde el norte y el sur, se levantaron manifestaciones
literarias y artisticas especificas que dejaron tras de si una memoria de la conquista de los

“vencidos” (7). Y que los vencidos fueron capaces de ofrecer un matiz diferenciador en
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una representacion del indigena desde la voz letrada americana *2, en respuesta a la
“deconstruccion y reconstruccion europea del sujeto en el proyecto de la Conquista y la
Colonia” (Castro-Klarén 230). Vale aclarar que las imagenes y reconstrucciones sobre si
mismos tuvieron varios momentos discursivos relevantes, tanto en la Mesoamérica azteca
y maya, Leon-Portilla los reconoce entre ellos: Coloquios de los Doce (1524), el Codice
Florentino (1558-85), la Relacion Anonima de Tlatelolco (1528) y La Cronica de Chac
Xulub Chen (1562) (23-79). En los Andes también hubo una produccion incipiente,
donde se escribid también la historia desde una perspectiva indigena con obras como:
Instruccidn del Inca don Diego de Castro Titu Cusi Yupanqui, para el muy ilustra Sefior
el Lic. Lope Garcia de Castro (1570), la Relacion de la Conquista del Perd y Hechos del
Inca Manco Il (s. XVI), y Comentarios Reales (1609) del Inca Garcilaso de la Vega
(1539-1616).

Surgieron autores que tuvieron en comun su formacion académica e intelectual, pero
nacieron en los territorios del Inca, en el actual Peru, y crecieron como parte de una
generacion que experimentd un sistema cultural fusionado entre lo andino y lo europeo,
entre ellos destacan Felipe Guaman Poma de Ayala y el Inca Garcilaso de la Vega (1539-
1616). Este ultimo autoidentificado como indigena y espafiol, al ser hijo de una princesa
inca y de padre espafiol, que dio inicio a la tradicion literaria mestiza en América'®. Esta
“zona de contacto” (Vicufia 672), construida tras el primer siglo de conquista, fue la base
cultural de una renovada matriz intelectual, fracturada entre dos fuentes que Rocio
Quispe-Agnoli explica como “los conocimientos ancestrales transmitidos por sus
antepasados de forma oral, y el complejo sistema de conocimiento europeo, cruzado por

el dogma cristiano y transmitido a través de las tecnologias de la escritura y la lectura”

12 Término acufiado por el investigador Roberto Vierek (1969-) en su trabajo La voz letrada. Escritura,
oralidad y traduccion. Dialogos con seis poetas amerindios contemporaneos (2012).

13 En este punto de la construccion de la genealogia de tropos, el analisis discursivo de la representacion de
los nativos precisa de una voz eminentemente indigena en su identidad como parte de un discurso de la
contrahistoria, y como respuesta a los tropos formulados desde el discurso del poder o desde la cultura
espafiola en el siglo XVI. Por tal razon se utiliza ese criterio de seleccion para escoger Primera nueva
cordnica y buen gobierno de Guaman Poma de Ayala, por sobre los Comentarios reales del Inca Garcilaso
de la Vega, obra de relevancia para comprender la vision histdrica del Imperio Inca. El Inca Garcilaso se
autodetermina como representante legitimo tanto de la tradicion indigena, como de la tradicion espafiola, lo
cual genera una nueva identidad cultural que tendria un desarrollo cultural y literario en los siglos
posteriores: el mestizaje.
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(101). La capacidad de traducir lo oral a lo alfabético fue, para los cronistas indigenas, un
reto que pudieron superar a través de una “agencia textual” (103), capaz de tomar la
lengua aprendida y utilizarla para sus propios propositos dentro de una logica de la
alteridad.

Guaman Poma era indigena por las dos ramas de su familia y jamas salié del territorio
andino. Considerado un “indio ladino” (Adorno, Introduccion xviii), hablante del
quechua y del espafriol, estuvo durante toda su vida en contacto directo con la sociedad
colonial espafiola y la nativa. Formado en la tradicion oral de sus antepasados en el
hogar, de acuerdo con Rolena Adorno, fue instruido dentro de los canones de la

educacion religiosa temprana en la Colonia (Introduccion xxviii).

Escribid su obra en un espacio de 40 afios y la graficd en una coleccion de 300
ilustraciones; el manuscrito fue encontrado el afio 1908 por Richard Pietschman (1851-
1923) en la Biblioteca Real de Copenhagen. En el Congreso Internacional de
Americanistas de Londres, Pietschman presento a la comunidad académica el contenido
del hallazgo. En 1936, Paul Rivet, un americanista francés, publico por primera vez el
texto integro y las ilustraciones de Coronica. A partir de alli, diversos investigadores de
lo andino se dedicaron a examinar el texto de Guaman Poma y sendas publicaciones
nacieron de aquellos estudios. En 1944 Arturo Posnansky y en 1956, Luis Bustios,
lanzaron ediciones locales del texto completo en Bolivia y Peru. En 1980, la coleccion
Ayacucho de Venezuela, reedito el texto para América Latina. En el mismo afio Rolena
Adorno edité la obra para la editorial Siglo 21. En 1987, una nueva version mejorada,
ampliada y comentada se publica con Rolena Adorno, John Murra (1916-2006) y Jorge

Urioste como editores.

Desde una perspectiva de construccion discursiva, Guaman Poma fue una excepcion a las
letras coloniales americanas. Acorde con Quispe-Agnoli, “el enunciador de este texto es
un yo indigena andino en posicion aparentemente subalterna” (Yo y el otro 227), que
asume la autoria de su obra con autoridad en su escritura. Este elemento irrumpe con
fuerza dentro de la logica del yo imperial presente en las narraciones en el siglo XVI, por

ser Espafia la fuente original de la lengua hegemonica y promotora de una tradicién
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retorica basada en un yo europeo, acostumbrado a las narraciones medievales y
renacentistas. Aun cuando su trabajo no fue publicado sino hasta el siglo XX, Ledn-
Portilla estima que se ha destacado como una de las manifestaciones letradas méas
relevantes de la América indigena en la época colonial andina junto con los Comentarios

Reales del Inca Garcilaso de la Vega (127).

Dentro de un modo de representacion amplio, Guaman Poma elaboro en su obra
enunciados alusivos a los indigenas andinos y su historia, organizacion politica,
cotidianidad, sistemas productivos y manifestaciones religiosas. Los textos producidos
estan impregnados de referencias a su propia formacion cristiana y biblica, ya que deja en
evidencia un discurso apegado a la doctrina catdlica; pero también queda de manifiesto
en el texto, un sincretismo religioso, donde se integran la tradicion oral ancestral y la
educacidn religiosa recibida. De acuerdo con Adorno, una de las influencias literarias de
relevancia para escribir la Nueva Cordnica y Buen Gobierno, fue la obra de Bartolomé de
Las Casas, de libre circulacion en territorio americano (Introduccion xxiii). Guaman
Poma tuvo la oportunidad de indagar en su obra escrita y descubrir el discurso de la
representacion indianista del sacerdote dominico, ademas de tener acceso a otras fuentes
de formacion académica de la “naciente cultura literaria americana” (Adorno, Bartolomé
de Las Casas 769).

Con estos antecedentes, Guaman Poma ejerce una tarea autoimpuesta de revindicar la
imagen de los indigenas, tergiversada por las crénicas espafiolas del siglo XVI. De
acuerdo con Quispe-Agnoli (Yo y el otro 226), pretende generar una representacion desde
la perspectiva historica andina en su intento por desplazar al yo imperial y duefio del
discurso textual a una posicion de alteridad y periferia. Se transforma asi el conocimiento
ancestral en el centro del texto y al autor como agente que “debe construirse una

personalidad textual y discursiva” (Quispe-Agnoli, Practicas 2).

Sin desechar la cronologia biblica, que conocia y cita con erudita predisposicion, Guaman
Poma legitima la verdad de las escrituras a todo nivel; en la cuarta etapa de su cronica,
incluso menciona que la idolatria y la corrupcion moral, provienen de la “instauracion del

gobierno de los incas” (Murra, Introduccion Ix), y no precisamente de los espafioles,
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confirmando nuevamente su intencion de elevar ambos discursos a un rol equivalente en

el texto.

Guaméan Poma categoriza la historia andina en cuatro etapas, con diversas
representaciones acordes a cada época. El origen de los indigenas de esta parte del
continente viene en directa ascendencia de uno de los patriarcas de la tradicion del
Pentateuco, de acuerdo con el texto del cronista: “desde la segunda edad de indios
Ilamado Uari Runa, descendiente de Noé”, para aclarar después, que estos nativos
descienden de “dichos espaiioles que trajo Dios a este rreyno de las Yndias, los que
salieron del arca de Noé” (46-47). No cabe duda de la influencia que el relato biblico
tiene sobre su discurso al plantear un origen comun con Europa a partir de un cataclismo
climatico como fue el diluvio biblico. De acuerdo con John Murra, esto demuestra la
tendencia de Guaman Poma de igualar e “integrar la experiencia del mundo andino con la
version judeocristiana de la historia universal” (Introduccion xxxviii), y refutar a otros
cronistas que explicaron el origen de los indigenas americanos asociado a grupos
humanos considerados infieles. Al ser declarados por el cronista andino como hijos de
Noé, les atribuyo la carga simbolica del “conocimiento del Dios verdadero del

cristianismo” (Adorno, Las otras fuentes 144).

La representacion temprana o primera etapa de la historia andina, incluye un sistema de
vida basico y primitivo: “y esta gente no sauia hazer nada..ni sauia hacer rropa, bestiase
hoja de arboles y estera, texido de paxa. Ni sauia hazer casas; ueuian en cueuas y
pefiascos” (Guaman Poma 46). El texto representa un sistema némada no intervenido por
las tecnologias textiles ni de la construccion propios de los asentamientos permanentes.
En un referente intertextual con la biblia, la hoja mencionada refiere al edénico
revestimiento de sus cuerpos por parte de Adan y Eva, y esgrime un paralelismo para

justificar el nivel de civilizacion previa a la llegada de los incas al poder.

Tras evolucionar a otras etapas de desarrollo, Guaman Poma atribuye a los indigenas

capacidades productivas distintivas de su relacion con el entorno, en la segunda etapa.

Comensaron a trauajar, hizieron chacras, andenes y sacaron asecyas de agua de

los rrios, y lagunas y de posos y aci lo llaman pata [andén], chacra [sementera],

141



larcafacequia], yacoy [agua]. Y no tenian casas, cino edificaron unas cacitas que
parece horno que ellos les llaman pucullo. Y no sauian hazer rropa, cino que se

vestian de cueros de animales souado y se uestia de ello. (50)

En este periodo se les reconoce un progreso en cuanto a la produccion agricola, cuyos
procedimientos tenian “medidas y tiempos especificos” (Murra liii). Guaman Poma alude
a un proceso productivo andino, original e incipiente. Incluso vivian bajo un entramado
juridico para dirimir las diferencias: “y tenia mandamiento y ley entre ellos y comensaron
a guardar” (51). Ademas, el avance les permitio, acorde con el escrito de Guaman Poma,
revestir sus cuerpos con materiales apropiados para cubrir la desnudez, practica tan
criticada por los espafioles, que la calificaron de barbara y salvaje, y elevar un discurso
civilizatorio indigena acorde con los preceptos cristianos respecto a la desnudez y el

pecado original.

La tercera etapa en la historia andina remite a una representacion socioeconémica con
una diversificacion de actividades productivas y cotidianas al incursionar en la ganaderia
local: “y criar mucho ganado, uacay [camélido]” y también en la mineria de extraccion de
metales preciosos como el “puron cullque [plata nativa], puron cori [oro nativo]; el cobre,
anta, la payla, coyllo uaroc, el plomo, yana tite, estafio, yurac tite”, de los cuales
“comensaron a hazer vestidos de plata y de oro macizo, canipo, chipana guayta
[ornamentos], aquilla, meca, poronco [vasijas], tynia [tambor]” (Guaman Poma 56). Se
representa asi un sistema productivo diversificado que expone una dinamica laboral que
incluye especialistas como los yanaconas, que desde los periodos tempranos del imperio
Inca, se diferenciaron de la fuerza laboral agricola y ganadera, para realizar las labores de

extraccion de metales.

El imaginario andino de Guaman Poma incluso describe una incipiente manufactura textil
y estética: “estos dichos yndios comensaron a hazer rropa texido y hilado, auasca [tejido
corriente] y de cunbe [fino] y otras pulicias y galanterias y promages”, ademas de
dominar las técnicas del tinte y el color en las vestimentas: “estos indios de Purén Runa
comensaron a texer ropa con uetas de colores, y tifier lana de colores” (54-56). Si bien la

textileria tuvo un desarrollo incipiente en esta época, esta relacionada con una
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cosmovision andina del uso del espacio y las divisiones sociales, religiosas y politicas,
por tal razon los colores, tintes, disefios y formas eran relevantes en la conformacion del

entramado social andino.

También hace referencia a las actividades comunitarias y de festejo: “y por eso comian en
publico plasa y baylauan y cantauan” (55); acorde con el texto los indigenas estaban
dotados de lugares de reunion para compartir dentro de la comunidad. En este fragmento
del relato se encuentra el origen del tropo del indigena musical, con el matiz de ser
producido desde el discurso de la contrahistoria con Guaman Poma. Si bien los cronistas
del primer momento de la representacion hicieron algunas menciones de esta
caracterizacion acerca de la musica, el baile y las fiestas de los nativos, fueron
observaciones mas cercanas a una descripcién ceremonial, en cambio, Guaman Poma las
ubica dentro de un contexto de interaccion social y corporativo, parte de la cotidianidad
en la sociedad descrita por el texto; donde las bebidas alcohdlicas estaban presentes:
“auia borracheras™ (55), y existia un marco de comportamiento reglamentado socialmente
“y no se matauan ni rrefian, todor era holgarse y hazer fiestas” (56). Todo el cuadro
representacional anterior se ve mediado por la deliberada intervencién de la moral
cristiana de Guaman Poma como autor, al explicar en el relato que en las actividades
mencionadas “no entrometian ydulatra ni serimonias ni hechicerias ni males del mundo”

(56).

Respecto al sistema de creencias, tal como quedd establecido anteriormente, el autor
indigena plasmé en su texto un correlato dual entre la cosmovision andina y las
expresiones rituales judeocristianas. Segin Guaman Poma, para la primera etapa ya
existe un sistema de creencias netamente cristiano y los indigenas son representados
como devotos y fieles a la divinidad hebrea, en una idilica referencia al Edén: “Todo su
trabajo era adorar a Dios”, quien niega el caracter id0latra de la emergente sociedad “y no
adorauan a los ydolos demonios uacas”, ni “al sol, ni a la luna, estrellas ni a los
demonios” (47), en una abierta oposicion a la representacion idolatrica y monstruosa que
la cronistica espafiola produjo del momento histérico que les correspondi6 narrar, con

filtros valdricos basados en el cristianismo.
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El nivel de inocencia y santidad devota de estos primeros habitantes andinos descritos por

"7

el cronista era tal que llega a exclamar: “;O, qué buena gente!”, para proferir una
exhortacién para sus potenciales lectores sobre este modelo naciente de virtud humana:
“Ued esto, cristianos lectores, de esta gente nueba y prended de ellos para la fe uerdadera
y servicio de Dios, la Sanctisima Trinidad” (49). De acuerdo con Quispe-Agnoli (95-96),
la cruzada moralizante de Guaman Poma se toma el discurso de su version de la

historiografia andina como parte de un sermdn para sus potenciales lectores.

La segunda y tercera etapa no variaron en la imagen de la praxis religiosa representada
por los indigenas andinos: “y no sefioriaua los demonios ni adorauan a los ydolos uacas,
cino con la poca sonbra adoraua al Criador y tenian fe en Dios” (60). La redundancia
sobre el enunciado de la idolatria cruza el discurso del cronista, en su intento por
respaldar un relato coherente y consecuente con la historia biblica dentro de un juego
intertextual, donde se compara a los israelitas que cayeron en la tentacion del rito
idolatrico, con los andinos que se mantienen firmes en su devocion a la divinidad durante
sus etapas tempranas de desarrollo historico. Incluso el sistema juridico y las relaciones
sociales y familiares estaban intimamente ligados con la fe religiosa en la vision de
Guaman Poma; confirma tal enunciado la frase: “adorauan a Dios y tenia mandamiento y
ley entre ellos y comesaron a guardar. Y rrespetaron a sus padres y madres y sefiores y a

unos y con otros se obedecieron” (55).

Dentro del orden establecido por la divinidad, llama la atencion una aseveracion que el

cronista elabora respecto a las mujeres de la época:

De cdémo a sus mujeres no se hall6 adultera ni auiia puta ni puto porque tenian una
rrecla que mandaua que las dichas mujeres no les auian de dalle de comer cosa de
sustancia ni ueuia chicha. Tenia esta ley y anci no se hacia garafiona ni adultera en

este rreyno las yndias mugeres. (56)

Los topicos del virtuosismo Yy la castidad de la mujer andina provienen de la tradicion
moralista cristiana en la explicacion del cronista indigena. De acuerdo con la opinion de
Sara Vicufia, el tépico de la mujer sin mancha y sin afrenta funciona como un dogma

para la mujer virtuosa y civilizada de la época y se ve reflejado en el texto en la figura de
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la virginidad (673). Existe en este punto un posible paralelismo entre el culto a la virgen
Maria, icono sin contrapeso en la representacion de la castidad y la santidad en el mundo
cristiano y el paraiso imaginado por Guaman Poma, lleno de mujeres virtuosas y

simbolos de la grandeza ancestral del pueblo andino.

En la cuarta etapa, el rigor de la militarizacion de los asentamientos indigenas producido
por las guerras locales llevo a los nativos andinos a construir fuertes o fortalezas que ellos
les llaman pucara: “Edificaron las paredes y zerco y dentro de ellas casas y fortalezas y
escondedixos” (61). Dentro de este contexto, Guaman Poma consagra la figura del
canibal guerrero, que un acto ritual y de simbolismo andino “le mataua al contrario, le
sacaua el corason y lo comian de puro bravo y fuerte guerrero y capitdn” (62). Este
enunciado marca una ruptura en la representacion y establece un eje diferenciador del
guerrero indigena con relacion a sus pares europeos, que interpretan el canibalismo como
una préactica barbara, inhumana e irreverente con los preceptos de fe. Es en este punto que
el discurso andino prorrumpe con fuerza en la pluma de Guaman Poma, quien rompe con
el mito antrop6fago de la cronistica espafiola y describe la préactica como un hecho de
guerra legitimado y que solo los valientes y los bravos guerreros andinos pueden realizar.

La referencia a la ciudad feudal y el sistema de guerra medieval lleva a Guaman Poma a
recrear en el texto un sistema monérquico en tierras americanas: “abido grandes rreys y
sefiores y sefioras principales y caballeros, duques y condes y marqueses en todo el
rreyno” (61). Emulando los grandes reinos europeos, el autor reconstruye y pone en
contexto andino las categorias de los titulos nobiliarios de las monarquias del viejo
continente. Proclama también, en su edénica e idealista imagen del nativo andino, la
presencia de “filésofos y astrologos, gramaticos, puetas, con su poco sauer, cin letra
nenguna” (63). Es posible para el cronista el desarrollo de las ciencias humanisticas, de
auge y popularidad en la Europa renacentista del siglo X V1, bajo la légica de la oralidad
andina. Es mas, el estudio de las estrellas y el clima fueron para los antiguos una forma
en la que “sauian que auia de suceder guerra, hambre, sed, pistelencias y mucha muerte
que auia de enbiar Dios del cielo” (64). El elemento disonante con la descripcion del
apogeo civilizatorio andino es el no dominio de las tecnologias letradas, la escritura y la

lectura, que hubieran permitido un registro de su historia y evolucion, lo cual no les priv
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de la oportunidad de acceder al conocimiento de la “ley de Muysén” en caso de provenir
de Espaiia, o la “ley de Mazoma” en caso de provenir del islam (57), bajo el ejercicio de

la oralidad.

El autor indigena articula una declaracion de principios que justifica el desconocimiento
de lenguas occidentales, pues apela a la presencia del orden simbdlico de la religion, el
ejercicio de la ley y de rasgos civilizatorios en la cultura indigenas, a pesar de su
analfabetismo: “Y otros dixeron que los indios eran saluages animales, no tubieran la ley
ni oracion ni auito de Adan y fuera como caballo y bestia y no conocieran al Criador ni
tubieran sementeras y casas y arma, fortaleza y leys y hordenansas y conosemiento de
Dios y de tan santa entrada” (57). Los argumentos que plantea Guaman Poma para la
defensa del modelo andino cuestionan los juicios a priori que esos “otros” cronistas
eshbozaron sobre estado de avance de la civilizacion prehispanica, el fragmento sintetiza
las dualidades que estuvieron presentes desde el primer momento y las critica bajo el
marco que del relato biblico, ante la representacién como salvajes, el discurso de Guaman
Poma revindica el origen de los indigenas como creacion divina, con la misma esencia de
Adan; ante la representacién como bestia contrapone el dominio de las armas; y ante la
imagen como animal se contrapone el marco de la ley, las ordenanzas y el conocimiento
de Dios.

Con el relato de Guaméan Poma se ven los efectos concretos de la evangelizacion en la
mentalidad andina. El sincretismo religioso ya mencionado entre la fe cristiana y la
tradicion oral andina, es la base de la reconstruccion moral de la imagen de los nativos
que impregna el discurso de Primera nueva cordnica y buen gobierno y crea los tropos
del indigena cristianizado y evangelizado, que permanecera como una representacion
recurrente durante el resto del periodo colonial espariol y en el periodo republicano en los
Andes.

Describe el rito funerario indigena del enterramiento y denota en esta caracterizacion un
convencimiento de la existencia de una vida ulterior: “y por eso enterraban con sus
comidas y beuidas y con su rropa y lleuauan plata y mujer y llorauan muy mucho de los

defuntos, como auian de padecer tanto trauajo en la otra uida después de muertos” (30).
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Deja de manifiesto con tal representacion, el ceremonial de sepultacion de dignatarios
andinos, aludiendo a un rito distinto para las “castas plebeyas” (Vicuiia 675). Impera en
el relato la idea de una dimensién trascendental, acorde con la cosmologia andina versus

un modelo cristiano de paraiso celestial o purgatorio.

Tras las cuatro épocas historicas que Guaman Poma describe en Nueva Cordnica y Buen
Gobierno, donde se encuentran los enunciados principales que articulan la representacion
temprana del indigena andino, irrumpe la era de los Incas. Son doce sefiores incas
descritos en el texto, los personajes historicos que desmotan el discurso cristiano de
Guaman Poma; en su texto son Mama Ocllo y Manco Capac, hijo de ésta. Ya no fueron
declarados descendientes de Noé¢, sino “hijos del sol y de la luna” (114), segun la

mitologia inca.

El modelo de virtud de las primeras épocas se reemplaza por un modelo idélatra y
transgresor que tiene su icono mayor en Mama Ocllo, mujer que segun el cronista
indigena: “fue una gran hechizera, seglin cuentan su uida y historia, que hablaua con los
demonios” (114). Por un lado, se constata el papel de la mujer en el liderazgo andino y
por otro, se establece un paralelismo que relata la caida en pecado del hombre y su exilio
del Edén, debido a la participacion de Eva en sus didlogos con la serpiente; ademas de

mujer incestuosa por casarse con su propio hijo.

Prosigue el relato descriptivo con un enunciado que apela a “esta sefiora dejo la ley del
demonio muy entablado a todos los hijos y nietos y descendientes”. Toda la casta de los
Incas fue declarada maldita por Guaman Poma en esta descripcion escatologica del
destino del imperio Inca, y el castigo divino ante semejante desacato fue la llegada de
Espafa al sur del mundo. Se instaura el culto a la divinidad del sol personalizado en la
figura del Inca, y el sacrificio de “uirgenes” (176-177); y animales en honor a las
divinidades y los idolos. La organizacion del imperio militar se ordena bajo la autoridad
del Inca en un cddigo juridico muy detallado por el cronista en la descripcion de las
“hordenansas” (176-186).

Se recoge del discurso de Guaman Poma la absoluta conviccion personal de utilizar la

escritura como un elemento de propagacion de una vision local acerca del ingreso de

147



Espafia en territorio andino y lo que significo para la historiografia andina. EI impacto del
conquistador en la cultura y la lengua indigenas es percibido como un “doble discurso”
(Vaccarela 18), desde el punto de vista de la transculturacion, el cronista indigena saca
ventaja de la educacion espafiola y utiliza el idioma imperial como herramienta para
contar la versién andina de la historia e ir en defensa de su pueblo. La mediacién del
idioma extranjero y la constante apelacion a la simbologia cristiana es una estrategia
textual para legitimar el yo subalterno, y hacerlo entendible para el receptor de la cultura
hegemonica. De ahi su autorepresentacion como “autor y principe” (Adorno, Las Otras
Fuentes 141), asunto necesario para erigirse dentro de un sistema simbolico que tuviera

recepcion en la sociedad, que ya era dominada completamente por agentes externos.

Desde la perspectiva indigena y sin dejar de referenciar la retdrica cristiana y moralista
que impregna el texto, Guaman Poma elabora un discurso que reivindica la figura
histdrica del sujeto andino y que ha sido desfigurada no solo por la corrupcion iddlatra de
los Incas sino también por el abuso del espafiol venido desde la peninsula. La

representacion del indigena abusado y exterminado se hace patente en un diélogo ficticio:

Dime autor Ayala, que me aués contado tantas cosas lastimosas y como se acauan
los yndios y pasan trauajo y no puede multiplicar y le entran y le quitan sus
mujeres e hijas y posiciones de tierras y casas, que le desuellan totalmente. No
envio a mis jueces Yy justicias a hazer mal y dafio y a rrobar, antes a de honrrar a
los principales y caciques y mandones y a los pobres yndios y que aumenten y

multipliquen para el servicio de Dios. (1061)

Expone las causas y consecuencias del abuso colonial y emite una declaracién de
principios de la imagen del indigena andino ante el mundo en un contexto de situacion
colonial: “y aci nenguno se hara por fuerza curaca ni se llamara don ni dofia en este
rreyno ni se pondra duito de espafol, y serd bien prouado y fiel y cristiano”. El didlogo
literario con Felipe 11, monarca de las Indias, pone de manifiesto un punto crucial,
paradojal, critico, donde el autor andino emite otra declaracion que valora el aporte que
representa para el imperio la contribucion de los indigenas y las consecuencias que puede

haber para el futuro econémico de las Indias:
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Sacra Catolica Real Magestad, digo que en este rreyno se acauan los yndios y se
an de acauar. Desde aqui de ueynte afios abra yndio en este rreyno de que se cirua
su coron rreal y defensa de nuestra santa fe catdlica. Porque cin los yndios,
vuestra Magestad no uale cosa porque se acuerde Castilla es Castilla por lo
yndios. (1059-1060)

Guaman Poma sugiere que Espafia resentia su poder y su influencia en el mundo
occidental sin las posesiones de ultramar y el trabajo de sus poblaciones originales.
Marca diferencias claras en cuando a la posesion de los territorios americanos, donde
representa a los indigenas como duefios legitimos de la tierra: “que aues de conzederar
que todo el mundo es de Dios y anci Castilla es de los espafioles, y las Yndias es de los
Yndios y Guenea es de los negros. Que cada de estos son lexitimos propetarios” (1004).
Confirma el principio de propiedad al expresar firmemente que: “y los yndios son
propietarios deste rreyno, y los espafioles naturales de Espafia. Aca en este rreyno son
estrangeros, mitimays” (1005). Segin Adorno (Adorno, Las Otras Fuentes 144), la
apropiacion textual del espacio andino busca concretarse en la demanda andina de la
restitucion de las tierras, principio consagrado en la literatura lascasiana, del territorio que

fue creado para el disfrute y desarrollo de sus habitantes nativos.

Como reaccion a la sociedad colonial instaurada tras la violencia del periodo de la
Conquista, el texto de Guaman Poma remata con un modo de autorepresentacion que
enfatiza en el tropo del indigena pobre, pero redimido por la religion. Sobre la fe de los
nativos andinos deja clara esa mezcla de saberes, de tradiciones y espiritualidades,

describiendo asi con pesimismo el futuro de “los yndios pobres de Jesucristo” (370).

3.1.4 Una mirada desde las misiones catolicas

El topico del nativo americano fue objeto de reflexion e imaginacion durante el gobierno
colonial tras la sucesiva ola de textos escritos en funcion de la representacion renacentista
de los indigenas en el siglo XVI. Los agentes del campo intelectual europeo fueron

perspicaces en la produccion de textos y, por ende, de imagenes sobre el otro americano.
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Aun cuando la discusién sobre la humanidad plena y la existencia de alma en los
indigenas fue resuelta en la tradicion catolica tras la declaracion del Papa Pablo 111 en
1537, que les reconoce a los indigenas como poseedores de un alma, y confirmada tras el
debate Sepulveda-Las Casas, en pleno periodo colonial todavia se plantea el
cuestionamiento sobre la humanidad de los indigenas. Como ejemplo de la paradoja, un
misionero jesuita Florian Paucke (1719-1780), se hizo la pregunta: “;los indios son pues,
hombres como nosotros?” con la que inicia uno de los capitulos de su obra testimonial
Hacia alla y aca. Una estada entre los indios mocovies. Esto demuestra el estado de
incertidumbre en ciertos circulos del pensamiento europeo respecto al acercamiento al

nativo americano, a pesar de los siglos de interaccion con ellos (citado en Citro 403).

Ante tal discordancia en medio de la situacion colonial, la investigadora Silvia Citro
plantea la tesis que los textos que ilustran la imagen monstruosa del indigena americano
circulaban en Europa. La idea de los salvajes que practicaban la “antropofagia, violencia
guerrera, irracionalidad, inmoralidad, pobreza e idolatria” (403), era parte del imaginario

europeo, por lo tanto, se mantuvo vigente durante el periodo colonial.

La reaccion ante las representaciones monstruosas del nativo americano provino desde
distintas direcciones. La Iglesia Catolica y sus representantes desplegados en América se
esforzaron por crear “elaboraciones discursivas”, que reforzaron la idea de
evangelizacion o conversion en el continuo proceso civilizatorio comenzado dos siglos
antes (Citro 401-402; Corvalan, Influyeron). Como resultado de este proceso de reflexion
misionera, se recred en la imagineria europea al indigena, como sujeto de idealizacion vy,

en algunos casos, de exotizacion a través del tropo del buen salvaje.

Con la consolidacidon del sistema colonial, los territorios y sus habitantes ya estaban
definitivamente imbuidos en la situacion colonial, se produce una brecha representacional
que durd décadas. Segun Raul Reissner (21-23), este fendmeno se produjo tras la llegada
de las misiones religiosas, especialmente las jesuitas (hasta su expulsion de los territorios
americanos) y franciscanas, que abrazaron el ideal lascasiano, y vinieron a América a
expandir la fe catolica y desempefiaron un papel protector de los indigenas en la medida

de lo posible.
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Soplaban nuevos aires en el siglo XVI1I para la Iglesia Catdlica, tras un convulsionado
siglo renacentista con los procesos de reforma y contrarreforma, donde vio mermado su
poder politico y econémico, y su demografia se redujo en la Europa postrenacentista,
tenia en Ameérica un espacio donde mantener y expandir el poder ostentado por siglos. De
acuerdo con Kohut (56), también desempefié un rol relevante dentro del programa estatal
de la Corona espafiola de expandir la fe en las extensas poblaciones nativas, que fueron

objeto de proyectos misioneros intensivos y contextualizados a la realidad americana.

La estrategia de evangelizacion del primer siglo de dominio espafiol no tuvo los
resultados esperados en cuando a penetracion del catolicismo en la “praxis social
indigena” (Rose 104). El Tercer Concilio de Lima a finales del siglo XV1, elabor6 una
nueva estrategia de acercamiento al mundo del nativo americano a través de la redaccion
de materiales de catecismo y manuales de sacerdotes. Estos materiales contemplaron a las
lenguas indigenas en un esfuerzo por captar la atencién de la poblacion local y contribuir
a la construccion de una “indianidad”, definida como una “nueva identidad cifrada de
catolicismo que, en el proceso de traduccion, de translacion, se hace indigena” (Rose
105). El proceso no estuvo exento de problemas ni cuestionamiento, el principal de ellos
fue la camparia de extirpacion de idolatrias en el Virreinato de Perd, que conto con la
redaccion por parte de un sacerdote jesuita de nombre Francisco de Avila (1573-1647),
de un tratado para los sacerdotes. Este escrito les instruye en como detectar las practicas
idoléatricas en su feligresia indigena, que acorde con los presupuestos de las bases
catolicas en América, todavia en tanto idolatra, seguia “siendo presa del demonio” (106-
108).

Fray Juan de Torquemada, misionero franciscano en América, elaboré un perfil
lascasiano de los indigenas ya bien entrado el siglo XVII, como una continuidad de los
tropos del indigena manso y el indigena cristianizado, en plena situacion colonial. Es
autor de la obra Monarquia indiana, publicada por primera vez en 1615 en Sevilla y
reeditada en Madrid en 1723 con el mismo manuscrito original de la primera edicion. El
texto cruza el Atlantico y en la Ciudad de Mexico, con Salvador Chavez Hayhoe (1899-

1964) como editor, se publica en 1943, con una reedicion en 1969. Miguel Ledn-Portilla
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contd con la colaboracion de un equipo de la Universidad Nacional de México para

asumir la tercera edicion de la obra histérica que fue publicada en 1971.

Los ideales cristianos ya son conocidos en Ameérica y, acorde con la vision de este
misionero, son los nativos quienes encarnan tales principios por su calidad de “seres
inocentes, sumisos, mansos y no contaminados por el afan de riqueza y fama” (Rose
109). El misionero vuelve al topico de los mansos corderos, o el tropo del buen salvaje,
contrastando la representacion del indigena belicoso e indémito, tan popular después de
Ercilla, y asume una posicion de defensa hacia los indigenas. Elabora una dura critica
contra los peninsulares y criollos que los someten a un martirio y cautiverio al
compararlos con el pueblo de Israel cautivo en Egipto, con la Unica salvedad de que los
indigenas no tienen la esperanza de un redentor espiritual, pues ese mesias ya llegd hace

un siglo y lo trajeron, irbnicamente, aquellos que los oprimen:

Si pasamos a los pasados veremos ser éstas sus costumbres, y que siendo gentiles
y paganos nos dan ejemplo, si ejemplos deben tomarse de cosas moralmente
virtuosas de gente que ignora el verdadero conocimiento que debe ser conocido; y
si de él puede tomar ejemplo, en la virtud, harto mejor es el pagano en el estado
de pagano, que el cristiano en el de cristiano, pues en el gentil se halla lo que el
cristiano no tiene, estando a ello por ley expresa de Dios obligado (Citado en
Rose 109).

Situar a los indigenas como un arquetipo de virtud y decencia por su estado de
desconocimiento de la verdad cristiana los transporta hacia un ideal que, incluso los
mismos espafioles, deben seguir. El discurso de Torquemada le da continuidad al tropo
del indigena idealizado, de corte lascasiano, que sera retomado en los siguientes siglos.
Contrapone esta imagen de los nativos con las representaciones de los cronistas del
primer momento que insistieron en la diferencia entre el sujeto europeo y el sujeto nativo
americano, como un valor para manifestar la superioridad técnica y simbdlica de los
espafoles, es decir, como modelos a seguir en el camino civilizatorio. Torquemada utiliza
el recurso retdrico de la comparacion para levantar la imagen de los indigenas como

ejemplos de virtud.
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Otra voz potente se levanta desde la Iglesia Catdlica en la época colonial y es Juan de
Palafox y Mendoza, obispo y funcionario de relevancia historica para la Corona en
América, especialmente en la Nueva Espafia. Nacido en 1600, fue hijo de un aristécrata y
jurista estudiado en la Universidad de Salamanca, ejercio su profesion como fiscal de los
Consejos de Guerra e Indias en la corte de Madrid. En 1629 fue ordenado al sacerdocio y
ejercio como acompafiante espiritual de la princesa Maria Ana de Austria, hermana del
rey Felipe IV en sus viajes por Europa, antes de ser comisionado como Obispo de
Tlaxcala en La Puebla de Los Angeles y luego Arzobispo de México.

En su periplo americano, Palafox y Mendoza detenté también cargos politicos, como
Visitador general y como Virrey encargado del Virreinato de Nueva Espafia. En sus
cargos eclesiasticos y politicos, tuvo conflictos con varias ordenes religiosas, tales como
los franciscanos, dominicos y agustinos, por los privilegios y exenciones en su labor
misionera, pero el conflicto mas profundo fue con la orden de los jesuitas, quienes
también gozaron de exenciones y privilegios desde inicios del siglo XVI1I, lo cual seguin
la opinidn de Palafox y Mendoza “menoscaba su autoridad episcopal” (Ott). Represento
la autoridad del monarca en América dentro de un contexto histérico de conflicto politico
y constitucional en Portugal y Catalufia, detentd el poder politico y eclesiastico con
energia y férreo control, tanto de los posibles brotes insurgentes de los portugueses, a

quienes expulso del territorio, como de las préacticas de otras religiones.

Dentro de su obra intelectual, fue el fundador de una biblioteca con mas de cinco mil
tomos sobre ciencia y filosofia en 1646. Fue uno de los primeros centros bibliograficos
con entrada liberada en América y fue renombrada como Biblioteca Palafoxiana
posteriormente, funciona como tal en la actualidad en la ciudad de Puebla. Dentro de su
labor pastoral y politica, tuvo innumerables oportunidades de observar e interactuar con
las poblaciones indigenas, a las cuales describe en su obra Virtudes del indio, texto
dirigido al rey Felipe 1V, en el cual hace una apologia de las cualidades, méritos y
caracteristicas positivas de los indigenas con una clara influencia de los tropos
lascasianos en su aproximacion. La obra del obispo fue incluida dentro de un texto mas
amplio de Palafox y Mendoza, Memorial al rey, don Juan de Palafox y Mendoza, de la

naturaleza y virtudes del indio, enviado al rey Felipe IV en 1643. La version ampliada
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fue publicada con el titulo Virtudes del indio en Madrid, en la imprenta de Tomas
Minuesa de los Rios (1839-1902) en 1893, edicidn que fue utilizada en la academia para
su estudio en el siglo XX. Una Gltima edicién bilingle fue preparada por Nancy H. Fee
en 2009, contiene una traduccion anotada e informacion ampliada del autor y de la obra.

En el texto, Palafox y Mendoza parte asegurando al rey que son sus “fidelisimos vasallos
de las Indias” (8), y aunque expone en el fragmento una lealtad absoluta a la Corona
espariola, para el obispo no solo son buenos stbditos, sino que se han transformado en el
eje central del sistema colonial. Advierte si, que como consecuencia de del maltrato,
desamparo y decadencia provocados por el rigor del regimen, se pone en peligro el éxito
de la empresa colonial, es tajante al asegurar que: “si se acabasen los indios se acabarian
del todo las Indias” (51); para luego explicar en el mismo pasaje el por qué ellos son tan
necesarios para el correcto funcionamiento del sistema, enumera una serie de
comparaciones que resultan en una gran metafora: “y como abejas solicitas, labran el
panal de miel para que otros se lo coman; y como ovejas mansisimas ofrecen la lana para
cubrir ajenas necesidades, y como pacientisimos bueyes cultivan la tierra para ajeno
sustento” (51). Las prosopopeyas propuestas por Palafox y Mendoza extraen una realidad
que mezcla distintas visiones sobre el nativo americano expresadas en el texto. El
acercamiento desde la economia colonial en la comparacion con las abejas, ovejas y
bueyes marca un desbalance en contra de la fuerza de trabajo indigena durante los afios
de administracion colonial, donde el fruto de su ardua labor agricola y minera, y de la
incipiente industria textil, lo gozan tanto peninsulares y criollos de uno u otro lado del
Atlantico, mas todavia en épocas de endeudamiento para la Corona espafiola, que vio
aliviada su deuda internacional gracias a los metales preciosos que comenzaron a llegar
desde Américal* (Fernandez Albadalejo 209-220).

El texto de Palafox y Mendoza los califica como fieles creyentes y participantes devotos
de los ritos catdlicos: “en las procesiones publicas son penitentisimos, y castigan sus

culpas con increible fervor” (16). Acorde con este fragmento son calificados como

14 para ampliar la informacion sobre el estado econémico de la Corona espafiola en el siglo XVI y XVII,
consultar Ferndndez Albadalejo, Pablo. “El Reino Enfermo”. La crisis de la Monarquia. Comp. Josep
Fontana y Ramdn Villares. Barcelona: Critica-Marcial Pons. 209-302.
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buenos cristianos, y unido a la anterior representacion, también son obedientes al
mandato de la Corona esparfiola, no se han rebelado contra la iglesia ni contra rey, siendo

la sumision incondicional de los nativos, el principal argumento en favor de ellos.

Toda esta devocién religiosa queda confirmada al describir el trato de los nativos con la
jerarquia catolica: “la humildad y respeto, sefior, con que tratan & sus ministros y
prelados, creciendo éste en el afecto y demostraciones, cuando ellos crecen en la
dignidad, es admirable” (18). Ese estado de sumision plena descrita por el obispo
demuestra no solo la aceptacion de una religion universal, sino también de un acomodo a
su realidad politica. Resalta su caracterizacion exagerando lo buenos e inocentes que son:
“por que estos angelitos, ni tienen, como se ha dicho, ambicion, ni codicia, ni soberbia, ni
envidia; y no es mas humilde que ellos el suelo que pisamos” (83). Al plantear estas
representaciones, el obispo confirma y prolonga el valor del tropo del indigena idealizado
en funcion de la época en la que se da, el siglo XVII. La adjetivacion es exagerada como
estrategia narrativa que demuestra la evolucion que han tenido debido a la intervencion
de la evangelizacidn en sus vidas, que tiene como objetivo final sacarlos del estado de

barbarie.

El desapego a las riquezas materiales es una de sus caracteristicas que mas se destaca en

la mirada de Palafox y Mendoza:

No por eso deja de ser amable, admirable y aun loable la pobreza de los indios,

pues sobre ser cristianos, con que muchos aplicaran a Dios su pobreza, aunque no
en tan esclarecida profesion como la regular, viven con esa frugalidad y modestia,
pudiendo no pocos, dilatarse mucho mas, y siguen tan & la letra el consejo de San

Pablo, lo que el santo quiso para si. (49-50)

Insiste en la idea de pobreza y precariedad economica, pero existe un eje distinto en el
enunciado, respecto a la opcion de los indigenas, por renunciar a las riquezas; en este

pasaje se sugiere que es voluntario y no parte de un plan colonial de sometimiento.

Elabora un retrato acerca de las capacidades cognitivas y educacionales de los indigenas

bajo una perspectiva eminentemente lascasiana, de compasion y misericordia, pero de
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una certidumbre respecto a sus capacidades intelectuales y académicas. El grado de
inteligencia de los nativos es motivo de asombro para el obispo: “Son despiertos al
discurrir, y muy elegantes en el hablar” (66), para quien, su elocuencia y dominio de la

lengua es admirable.

Tras enumerar las grandes virtudes de los nativos en su interrelacién con el entorno y el
sistema colonial, que incluye a peninsulares, criollos y otros grupos humanos que
comienzan a llegar al territorio americano. Segun Sonia Rose (110), Palafox y Mendoza
enuncia una critica certera a los nativos, tras una serie de representaciones tan positivas
en el texto. No elude el hecho que hay “algunos hombres que, como hombres se desvien
del comtin” (92). Establece asi categorias de pecados en los cuales caen por su naturaleza
humana, como son la sensualidad, la gula, la pereza y la embriaguez (42-45), haciendo
referencia al tropo del indigena borracho, pero culpa a los espafioles de haberles ensefiado

a robar, pues el robo no es parte de su cultura:

Y también puedo asegurar dos cosas. La primera, que si entre ellos hay algunos
ladrones, son los que se han criado y viven con los que no son indios, sino entre
nosotros y otras naciones de Europa, y raras veces hurtan los indios que no los
guien, encubran y promuevan y guarden las espaldas otros de otras naciones, y lo

mismo digo cuando incurren en los demas vicios. (93)

Este tratado es un texto con un discurso reivindicativo de los tropos positivos de los
indigenas en su condicién de naturales de los territorios conquistados, y parte constitutiva
de la sociedad americana, pues los eleva a una condicién de cristiano ideal, no
corrompido por la guerra ni las maquinaciones politicas, a las que se han visto expuestos
los europeos en su historia y son la base de su corrupcion moral, lo cual les invalida para
ser “ejemplo de virtud” (Rose 113). Por lo tanto, en la vision de Palafox y Mendoza, son
los nativos americanos los representantes de la reserva moral de la Corona espafiola, y

deben ser levantados como modelos a seguir para peninsulares y criollos.

Asi como Torquemada y Palafox y Mendoza elevaron una representacion benévola desde
la Iglesia Catolica, hubo representaciones desde una perspectiva critica a las capacidades

intelectuales y humanas de los indigenas en este periodo, y también desde sacerdotes
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catdlicos. Bernabé Cobo, jesuita, escribio su Historia del Nuevo Mundo en la mediania
del siglo XVII. El manuscrito de la obra de Bernabé Cobo permanecio inédito hasta 1890,
en Sevilla, Marcos Jiménez de la Espada edita y publica cuatro tomos de la obra entre
1890 y 1893, con una reedicion en 1954 que se titulé6 Obras del padre Bernabé Cobo.
Una tercera reedicion se da en 1964 que se titula Obras del padre Bernabé Cobo de la

Compaiiia de Jesus con el trabajo de edicion del padre Francisco Mateos.

Como muchos cronistas, Cobo primero elabora un retrato naturalista del territorio
americano, para después proseguir con las caracteristicas fisicas y culturales de los
indigenas, estrategia discursiva del clasico “retrato retérico” descriptivo de las personas
(Rose 119). En el caso de Cobo, el color de la piel asume protagonismo en el texto, a

pesar de reconocer el nivel de heterogeneidad cultural entre ellos:

Una de las cosas que pone mayor de cuantas hallamos en estas Indias, es que
siendo tierra tan grande y extendida, con tanta variedad de climas y
temperamentos, habitada de infinitas gentes, diferentes en lenguas costumbres y
ritos, en lo que toca a su talle, disposicion y demas propiedades naturales,
sefialadamente en el color se imiten tanto sus moradores y tengan tanta semejanza
entre si, como tienen en Europa los hombres nacidos en una misma provincia y

debajo de un mismo clima.

El color de los indios es algo moreno, el cual suelen explicar nuestros escritores

con muchos nombres. (11)

La indeterminacion en el color de la piel es traspasada también a su identidad como
habitantes de América. En torno a la premisa de la denominacion que Europa le dio a los
africanos y asiaticos en la asociacion de sus nominaciones con el territorio que habitaban,
en el caso de los americanos, por ser tan diversos y al no existir un concepto territorial
que abarque la totalidad del continente en sus lenguas, Cobo levantd una nueva
nominacion, que segun él ya se les atribuia a los nativos: “américos” (11), que junto con

indios y naturales, eran las tres denominaciones que se usaban en la época.
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Es en la valoracion y descripcion de sus capacidades humanas donde Cobo articula su
critica mas aguda, enumerando todas las caracteristicas que los hacen salvajes: “Por lo
cual les calza de lleno y cuadra el nombre de barbaros” (17), aun tras 150 afios de haberse
producido el encuentro y en contacto directo con las comunidades americanas. Cobo
todavia se ve influido por el tropo colombino y sepulvedeano del indigena barbaro, aun
cuando los aspectos mas recurrentes del proyecto civilizatorio, como es la fe cristiana y la
adquisicion mediante la imposicion de una nueva lengua y cultura, eran procesos ya
consolidados. Los trata como seres irracionales, incautos, ignorantes y en un estado
permanente de “corrupcion de las costumbres”, y con una “rudeza y escuridad de ingenio
que descubren en su manera de vivir” (17). Este cuadro se aplica a lo que el autor dice
son los indios gentiles, categoria ya explicada anteriormente, a quienes describe como
seres en un estado de “rusticidad y costumbres barbaras”, ademas, de “sus vicios, el que a
mi juicio en ella tiene mas parte es el de la embriaguez” (17). Exentos de esta
caracterizacion estan los nativos cristianizados, de quienes expresa “y que lo que menos
hay desto en los que se han hecho cristianos”. Para completar el retrato redunda en tropos
ya tratados en la cronistica espafiola de siglo XVI en cuanto a su carencia de escritura y el
desarrollo de las artes concebidas en términos europeos “a causa de faltarles las letras,

ciencias y buenas artes” (17).

Resulta paradéjica la comparacion entre Torquemada y Palafox y Mendoza y sus
representaciones benévolas y lo tajante de Cobo en resaltar lo negativo, por ejemplo, la
continuidad de un tropo como el indigena borracho. La paradoja tiene l6gica para el
ensayista, critico y escritor Pablo Montoya (1963-), quien propone que ambas
representaciones o tropologias conviven y se desarrollan paralelamente °, posicion que
también refrenda Olaya Sanfuentes (531), al tener el mito del buen salvaje
manifestaciones importantes en la literatura del primer y el segundo momento, pues crea
una imagen “idilica, inocente y epicurea”, por ende lascasiana del indigena; y también la
del “canibal que habita el mundo sin restricciones”, ambas representaciones siguen

vigente en la época y fueron reforzadas por la llustracion en el siglo XVI1II (122).

15 Montoya aclara que, desde la Conquista y la Colonia, Europa observa al indigena como “mal y como
buen salvaje” y que no esta claro cudl fue instaurado primero en la mentalidad europea. La asume como
“doble mirada o lectura” (122) simultanea desde la literatura.
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Para Cobo, el diagndstico no seria tan tajante si la cristianizacion no se hubiera llevado a
cabo tan severamente, el texto precisa que “muchos pueblos de destos américos han
recibido ya la luz del Santo Evangelio y con ella con la comunicacion con nuestros
espanoles mucho de humanidad y policia” (Cobo 17). Con esta declaracion, atribuye toda
la carga civilizatoria a la administracion colonial y a la Iglesia Catolica, y de paso

minimiza el conocimiento ancestral y cultural milenario de los nativos.

Finalmente, Cobo analiza el sistema de administracién y gobierno indigena formulando
tres categorias de los barbaros, en primer lugar, plantea que “en la primera clase de
barbaros pongo aquellos que pasan la vida en behetrias, sin pueblos reyes ni sefiores;
estos son los mas rudos y salvajes de todos, de los cuales, unos andan por los campos y
desiertos a bandadas como brutos, sin reconocer superioridad a ninguno, otros viven en
pequefias comunidades” (30). Esta tendencia a la reproduccion de los tropos articulados
en el siglo XVI y mantenidos en la literatura misionera develan un esfuerzo conciente por
mantener esa representacion con el propoésito de no perder influencia en la formacion

intelectual y cultural americana.
El misionero describe un segundo y un tercer nivel de gobierno indigena:

El segundo grado tiene ya mas semejanza de republica, porque incluye todos los
barbaros que vienen en comunidades de diferentes familias, reconocen una cabeza
y cacique a quien dan obediencia, el cual no tiene debajo de su dominio ningun
sefior de vasallos. El tercero grado contiene los indios de méas orden y razon
politica, que son los que se juntan en comunidades o republicas grandes, cuyo
principado poseen reyes poderosos, que tienen por subditos otros caciques y

sefiores de vasallos. (30)

El caracter itinerante del sistema ndmada de ciertos grupos indigenas fue el elemento
escogido por Cobo para atribuir desgobierno y al menos, describirlos como sistemas
precarios de subsistencia en la primera categoria. La urbanidad y la creacién de centros
poblados bajo la filosofia de la modernidad capitalista en América, con la subdivision
geografica y administrativa que generdé la fundacion de ciudades y pueblos, no permeo a

estos grupos de indigenas, segun el sacerdote. En cambio, en los niveles segundo y
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tercero existe un grado mas civilizado de organizacion a la luz del texto, y la notabilidad
del cacique, de origen eminentemente americano, y consagrado como figura politica por
la Corona espafiola en la legislacion colonial, permite un sistema de organizacion que, en
el texto, se interpreta como respeto de las formas de organizacion anteriores a la llegada
de Espafia y que se mantuvieron a pesar de la imposicion del sistema de administracion

colonial.

Como sacerdote y miembro destacado de la Iglesia Catolica en América, y a pesar de lo
negativo de su representacion de la realidad indigena americana del siglo XV, Bernabé
Cobo manifiesta ironicamente en su obra su deseo de evangelizarlos, sin dejar de

redundar en su estado de postracién espiritual:

No para que sus ignorancias y desventuras sean ocasion de que los despreciemos
y tengamos en menos, mas antes para que, compadeciéndonos de su necesidad,
nos esforcemos con caridad cristiana a ayudarlos con tanto mas celo de ganarlos
para Cristo y encaminarlos a su salvacién, cuanto mas ciegos y sujetos a su

tiranico dominio los tenia el demonio. (31)

Estos imaginarios desde la obra de sacerdotes y funcionarios dotaron de material de
estudio a las misiones de las 6rdenes religiosas que se aprestaban a venir a Ameérica, Si
bien la oscilacion entre los tropos del buen y el mal salvaje o barbaro se mantiene
dependiendo de los discursos propagados en las literaturas coloniales, que mantuvieron

vivo el debate sobre la “inferiorizacion o idealizacion del indigena”™ (Citro 403).

Si bien la estrategia espafiola de la imposicion cultural de los patrones europeos en los
indigenas americanos no fue seguida por las misiones jesuitas, quienes utilizaron la
comunicacion intercultural y el aprendizaje mutuo para evangelizar en la interaccion con
los nativos bajo la adopcion voluntaria de la fe y no por las armas, aunque si el temor
religioso, un elemento relevante de ese acercamiento fue el aprendizaje de las lenguas
nativas, cuyo objetivo era el registro y documentacion de los conocimientos indigenas,

tanto como la comprension de la cosmovision indigena en su propio ecosistema.
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Los jesuitas, como también otras ordenes religiosas, fueron artifices de su representacion
desde la reflexion como “agentes del campo intelectual europeo” (Citro 402). El ser
cultural indigena fue objeto de la curiosidad jesuita y de una elaboracion discursiva y
visual que abarcé tanto su imagen visual y fisica como la descripcidn de sus costumbres y
organizacion politica, segun Lina Gonzalez Gémez (21), proceso que permitio la
continuidad de algunos tropos producidos en el primer momento y el surgimiento de

otros que los sacerdotes y misioneros pudieron captar en el contacto con los indigenas.

Para resumir este capitulo, tanto Las Casas como Sepulveda elaboran un discurso que
contrapone los tropos del buen salvaje y el indigena siervo. Las Casas, desde su defensa
retorica plantea un argumento que reviste de una coraza civilizatoria propia a los
indigenas, y les reconoce tanto una organizacion cultural, social y econémica previa a la
Ilegada de los espafioles. Por otro lado, coincide con el postulado de Colén y Pané de
despojarlos de creencias y religion al establecer la tutela religiosa cristiana como la unica
forma de salvar sus almas. Influenciado por la idealizacién renacentista de los indigenas,
que no han sido degradados ni corrompidos por la civilizacién, y también por su propia
experiencia como funcionario de la Iglesia Catolica en América, Las Casas rescata el
discurso de la dicotomia barbarie-civilizacion y lo aplica a los codigos del Nuevo Mundo,
en su vision los barbaros son los espafioles y los indigenas, los civilizados, aun si esta
postura sea solo una estrategia de la retérica de su defensa. Por el contrario, Sepulveda
construye su argumento con base en una genealogia de tropos que justifica la tutela
juridica, politica y filosofica de Esparia sobre los indigenas al representarlos como siervos
naturales, basada en el concepto de Aristoteles, y por lo tanto son despojados de
civilizacion y de cualquier tradicion politica y econdmica. Sepulveda representa a los
indigenas como seres inferiores y vencidos, los desnuda de cualquier derecho equivalente

a los espafioles.

Alonso de Ercilla construye un tropo del indigena indémito, que en conexién con la
naturaleza y los elementos ambientales que esta provee, ha logrado construir un complejo
sistema cultural, social y economico, que el autor exacerba en la construccion de un
relato épico y mitico de los araucanos. Ercilla plasma una versién muy particular de la

vida cotidiana de los indigenas del sur del mundo, a los cuales combatié como soldado, y
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observo en su ecosistema. Elabor6 una idea que contradice los discursos de los cronistas
del primer momento, como los discursos del debate, esta idea reproduce una
representacion grandilocuente de la condicion civilizatoria de los araucanos en
comparacion con los mismos espafioles, a quienes critica en su obra. No acude a los
tropos de la desnudez, ni la pobreza, ni la precariedad, tan comunes en los textos
anteriores, es mas, describe la sociedad araucana como casi equivalente a la sociedad
espariola de la época. Tal como se dijo en el anélisis de la obra, esta estrategia retdrica de
Ercilla de elevar la imagen de los indigenas en su poema, tiene dos variantes que se
pueden explorar como interpretaciones de su intencion. Por un lado, la necesidad de
describir a un enemigo temible para los ejércitos, con el objetivo de exaltar las hazafias de
los espafioles y la suya como protagonista en territorios exuberantes, con enemigos
temibles, y por otro lado, describir fehacientemente una realidad que pudo observar como
testigo a través de un poema épico, que de hecho se transformo en el poema nacional de
Chile.

El aporte de Guaméan Poma a la genealogia de tropos de los indigenas andinos se
interconecta con el relato histérico que elabor6 el escritor indigena. Si bien es un discurso
de la contrahistoria, 0 de las personas que no ostentan el poder, Guaman Poma reproduce
la historia preincaica e incaica desde una perspectiva del relato biblico como la fuente
para explicar el origen y progresion de las poblaciones andinas. Las representaciones de
los indigenas en el texto estan cruzadas con historias biblicas contenidas en el Génesis y
en la tradicion judeocristiana, por lo tanto, el discurso histérico presente en el texto se
circunscribe a un discurso civilizador, permeado por el cristianismo. Deduzco de esta
reflexién de Guaman Poma, que tanto los indigenas andinos descritos en el texto, como
los espafioles que trajeron la Biblia, la religion catélica y los ritos del cristianismo, son

descendientes del mismo libro.

Si bien Guaman Poma destaca el tropo de los indigenas evangelizados y cristianizados,
rescata el tropo del indigena propietario de sus tierras, que revindica la propiedad de los
territorios andinos, que pertenecen a sus legitimos duefios desde antes de la llegada de los

espafoles.
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Finalmente, el analisis de la representacion da cuenta de los tropos que representantes de
la Iglesia Catolica elaboraron en sus escritos, en los cuales el tema indigena era relevante.
Tal como se explico en la introduccién y se comprobd en el anélisis, existen dos posturas
equivalentes a los postulados que Las Casas y Sepulveda plantearon en el debate de
Valladolid. Torquemada y Palafox de Mendoza, replicaron la representacion benévola de
Las Casas en sus textos, representando a los indigenas como buenos receptores de la
evangelizacion. Bernabé Cobo por su parte, adhiere a la posicion que Sepulveda adopto y
los representa a través del tropo del indigena rustico y vicioso.

Tendrian que pasar 300 afos para que la historia del gobierno espafiol en América sufra
un golpe que cambiaria para siempre la fisonomia de los territorios colonizados por
Espafia. Las independencias de los paises americanos se dieron como parte de un proceso
histérico mayor que tuvo antecedentes importantes en Europa y en América, que trajo
consigo la emancipacién de las unidades territoriales a través de liderazgo de las elites
criollas. Los indigenas por su parte mantuvieron sus sistemas de reproduccion cultural en
los pueblos de indios y otras instancias de reproduccion permitidas por el sistema de

hacienda agricola o de la extraccién minera.

Las representaciones coloniales circularon durante este largo periodo de tiempo, en el
cual hubo esfuerzos por reconstruir esas representaciones, especialmente por los
ilustrados en el siglo XVII1I. Fue entonces el nuevo Estado nacién americano el que tuvo
que asumir una posicion politica respecto a los indigenas, asunto que seréa tratado en el

siguiente capitulo.
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Capitulo 4

4 Discurso y representacion de los indigenas en el Estado
nacion y la novela indigenista

En este capitulo se abordara el tratamiento discursivo que determina el tercer momento
de la representacion de los indigenas. América cambia su eje histérico con el periodo de
las guerras de independencia a principios del siglo XIX, surge el Estado nacion
americano Yy las diversas visiones que tienen los paises recién constituidos y reflejados
por tres textos producidos en este periodo inicial que son la base del andlisis de las
representaciones de los indigenas: el relato de un cientifico como Ignacio Domeyco en el
territorio mapuche en el Chile posindependencia, y dos novelas destacadas del
movimiento literario de la narrativa indigenista, como son Huasipungo de Jorge Icaza de

Ecuador y Los rios profundos de José Maria Arguedas de Peru.

Los criterios de seleccion de las obras estan relacionados con los pardmetros generales
explicados en la introduccion. En particular, se seleccioné la obra La Araucania y sus
habitantes por ser una obra emblemaética del esfuerzo estatal hispanoamericano del siglo
XIX por reconocer a los indigenas en su habitat y elevar un estudio etnografico y
descriptivo no solo del entorno natural, sino de los habitantes de la zona donde habitaban
los mapuches. Tras el largo periodo de Conquista y Colonia espafiola, en el cual las
representaciones y la produccion de tropos se dieron mayormente desde el discurso del
poder desde diversas perspectivas y oficios, el periodo de la posindependencia significo
un gran esfuerzo por trazar las lineas que identifiquen las identidades nacionales, lo que
trajo consigo la redefinicion del rol que las comunidades nativas tendrian en ese

imaginario nacional.

El Estado nacion hispanoamericano, en su budsqueda por ubicar a los indigenas dentro de
la zona de la ciudadania e integrarlos al proyecto nacional, creo estrategias diversas para
concretar ese proyecto. En algunos paises se dio de forma violenta como en Uruguay y en
Argentina. Influenciados por diversas corrientes de pensamiento filosofico y literario,
especialmente de la llustracion y el romanticismo, en Chile se dio un esfuerzo estatal por

reconocer a los araucanos desde una perspectiva etnogréafica, que se concreto en la
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incursion de Ignacio Domeyco en territorio mapuche. El gobierno chileno aprovecho el
viaje de reconocimiento cientifico y etnografico de Ignacio Domeyco, para utilizar el
texto derivado de ese viaje como referencia para las politicas legislativas relacionadas a
la temética indigena. Fue un texto referente durante el siglo X1X en cuanto a la temética
mapuche, y se transformo en lectura escolar en el siglo XX, con lo cual alcanzé un nivel

de popularidad amplio.

Escogi las obras Huasipungo y Los rios profundos, por ser los relatos méas representativos
del periodo literario del indigenismo tanto en Ecuador, como en Peru. Jorge Icaza y José
Maria Arguedas son escritores reconocidos y sus obras han sido objeto de variados
estudios literarios a nivel internacional. Las dos obras tuvieron una circulacion de gran
alcance y se alinean con el criterio tropoldgico de representar a los indigenas en su propio
habitat. El realismo que la novela indigenista tiene como caracteristica literaria, me da las
herramientas como investigador para analizar los discursos de la representacion que
contienen los textos. Ademas, las obras son un referente literario de un movimiento mas
amplio, como fue el indigenismo politico, que tuvo como objetivo exponer la realidad de
los indigenas en el escenario de la hacienda andina, de larga tradicion colonial y aun
presente con gran influencia politica, econémica y social en los Estado nacion de las

primeras décadas del siglo XX en los Andes meridionales.

A principios del siglo XX, una serie de transformaciones ocurrieron en las republicas
hispanoamericanas tras un siglo de existencia. Dentro de este contexto de cambios, el
movimiento politico y literario del indigenismo rescata un espacio de representacion de la
situacién politica, econdmica, social y cultural de los indigenas. Se dio un esfuerzo de las
naciones americanas por resignificarlos y darles sentido dentro del ordenamiento politico
y juridico de los paises emergentes en América Latina, tras el éxito de la Revolucion
bolchevique en Rusia y la consecuente propagacion de los principios del socialismo en el

mundo.
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4.1 Tercer momento: Los indigenas de los Andes
meridionales y el Estado nacion

La independencia de los paises hispanoamericanos marca el tercer momento de la
representacion de los indigenas, tras el primer momento que contempl6 una seleccion de
textos de los cronistas de los primeros 60 afos, y el segundo momento que incluye el
debate entre Bartolomé de Las Casas y Gines de Sepulveda, mas una serie de textos
coloniales. En el periodo previo a la aparicion de los Estados nacionales americanos,
especialmente la ultima parte el siglo XVII1 y los primeros afios del siglo XIX,
Hispanoamérica registrd eventos que definitivamente influyeron en los procesos de
independencia y el desarrollo posterior de las naciones. Espafa habia ejercido su
autoridad imperial durante tres siglos, en los cuales la situacion sociopolitica y la
administracion econdémica se mantuvo sin variaciones mayores durante los siglos XV1y
XVII en América, dentro de un marco de economias interdependientes entre si,
especialmente con la exportacion de las materias primas y metales preciosos,
transportados por un sistema maritimo consolidado con el intercambio comercial

trasatlantico.

El cambio en la monarquia hispana, que pas6 de la administracion de los Ausburgo a los
Borbones, trajo consigo una forma distinta de administrar el Estado. La segunda mitad
del siglo XVIII significd un repensar el proceso modernizacion de la “economia, la
sociedad y las instituciones” en Espafia (Lynch 7), tras la irrupcion de la Revolucion
Industrial en Inglaterra, evento que transformé el sistema econémico europeo y mundial.
El ajuste a los nuevos tiempos, encaminados por las ideas econdmicas provenientes del
reformismo borbon, ademas del explosivo crecimiento de la poblacion tanto en Espafia
como en Hispanoamérica, fueron los antecedentes para que Espafia y sus dominios
continuaran mayormente como sociedades agricolas y mineras. La administracion de las
elites locales y la Iglesia Catolica sobre la economia se mantuvo, con los indigenas como

la fuerza de trabajo fundamental para la economia colonial.
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La introduccidn de las reformas propuestas por los monarcas borbones en el esquema
politico y comercial americano fue estructural. Se suprimieron los repartimientos?®, y el
sistema administrativo tuvo un cambio profundo al ser reemplazados los corregidores y
alcaldes mayores, por el régimen de intendencia y subdelegados en las republicas de
indios. Surgi6 una nueva figura administrativa que velaba por la economia y el buen

gobierno en los dominios americanos, bajo el modelo de “comercio libre” (Safford 15).

Dentro de este marco de cambios a escala global y local, hubo otros eventos que
modelaron el contexto histérico que desemboco en la escision de la mayoria de los paises
hispanoamericanos algunas décadas después. La expulsion de la orden de los jesuitas de
los dominios espafioles por los borbones en 1767, produjo un malestar profundo en las
elites criollas, pues la mayoria de sus sacerdotes eran en efecto americanos, que fueron
removidos de su “tierra natal y sus misiones” (Lynch 10). Fenomenos globales como la
revolucion independentista de los Estados Unidos de América y la Revolucion francesa
también impactaron en la mentalidad de los grupos dirigentes locales, influenciados por

los ideales de la llustracion.

La invasién napolednica en Espafa fue uno de los antecedentes politicos que gatilld la
rebelion de las elites criollas americanas en contra de la autoridad imperial espafiola.
Surgieron sentimientos independentistas y nacionales profundos, que llevaron a un
proceso de independencia que comenz6 de 1809 en la Audiencia de Quito, desde donde

se lanzo el primer grito de independencia en Hispanoamérica.

Antes de comenzar el periodo de las guerras de las independencias, la situacién social y
econdmica de los indigenas seguia sujeta al sistema colonial de la hacienda y los
proyectos mineros. De sistema de encomiendas del siglo XV1 se migré a los
repartimientos, abolidos legalmente por los reyes borbones, pero todavia era utilizado
como sistema de reclutamiento indigena para el trabajo forzado, en el cual los nativos

eran explotados y abusados (Safford 35-36).

16 El “repartimiento de indios” fue una practica colonial espafiola, reglamentada desde mediados del siglo
XVI, que vino a reemplazar las encomiendas. Cred un sistema de trabajo forzado que adjudicaba mano de
obra indigena a los espafioles por tiempo limitado en la hacienda o la mineria (Lynch 9)
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Dos hechos histdricos ocurridos en el Virreinato de Perd y protagonizados por las
comunidades nativas, son considerados relevantes desde la perspectiva historica indigena
a finales del siglo XV1I1. El mas destacado fue la rebelion de Jose Gabriel Tupac Amaru
11 (1738-1781) en contra del Virreinato de Pert en 1780, quien fue el primer mestizo que
logro reunir una gran cantidad de indigenas y otros grupos étnicos, en contra de las
reformas borbonicas que afectaron el comercio y la tributacion de las comunidades del
Alto Pert y Bolivia. Aun cuando el objetivo principal de Tupac Amaru Il no era la
independencia de los espafioles segun Frank Safford (35), el levantamiento indigena fue
considerable porque criticaba los privilegios de los espafioles peninsulares, en franca
minoria, también de los criollos, y ciertas elites indigenas de las republicas de indios, que
mantenian también privilegios derivados de las tratativas con los espafioles. El otro hecho
relevante fueron los coyan o parlamentos realizados como estrategias de negociacion
entre los mapuches y los espafioles en la frontera entre el Reino de Chile y el Wallmapu,
o tierra mapuche. Los parlamentos fueron instancias de “interaccion fronteriza entre
autoridades mapuches y espanolas” (Contreras Painemal 62), cuyo objetivo era establecer
acuerdos que regulaban las condiciones de la paz y el comercio entre los dos grupos. Los
acuerdos mas relevantes fueron sellados en los parlamentos de Tapihue 1771, Negrete
1793 y Quilin en 1814, celebrado con los espafioles; y el parlamento de Tapihue de 1825,

que fue acordado con el Estado independiente de Chile.

El éxito de las guerras de independencia, que fue un evento histérico que marco
transversalmente el siglo XIX en la América hispana, y la consecuente atomizacion de los
territorios americanos, hizo surgir las realidades nacionales tras los procesos separatistas.
Un gran esfuerzo se puso en marcha por organizar las nacientes republicas. Todos los
paises derivados del proceso tenian una lengua, el castellano, y al menos dos instituciones
relevantes en comun, ambas heredadas del sistema colonial hispanoamericano. En primer
lugar, el poder y la riqueza de la Iglesia Catdlica, que sigui0 inalterable. En segundo
lugar, el poder de los ejércitos nacionales se mantuvo como garante de la estabilidad en
las jovenes republicas, que experimentaron las dificultades de organizar un Estado nacion
viable, donde la legitimidad de la autoridad politica fuera regida por sistemas de eleccion
y se promulgaron cartas constitucionales para efecto de ordenar el sistema juridico

nacional. En cuanto a la estructura social, los paises eran diversos en cuanto a la su
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“composicion étnica” (Safford 347), republicas como México, Pert, Bolivia, Ecuador,
Guatemala, Paraguay y Chile poseian poblaciones nativas numerosas en sus territorios,
que fueron parcialmente asimiladas a la sociedad hispana en la colonia, ademas de las
elites criollas y el mestizaje, que incluia también a las poblaciones de origen africano.

Con el foco puesto en la organizacién de las republicas y la administracion territorial
heredada de la colonia espafiola, y el apaciguamiento de las relaciones entre las facciones
internas en cada una de ellas, los gobiernos nacionales americanos comenzaron un largo
proceso de asimilacion de sus realidades locales en un esfuerzo por construir identidades
nacionales. Este escenario fue abordado desde diversas perspectivas y planes de accion
por parte de los gobiernos nacionales recién constituidos, que entraron en la misma
dindmica de apropiacion de los valores nacionales dentro de sus propios territorios, que
estaban compuestos por grupos heterogéneos y diversos. Entre los grupos presentes en

los territorios nacionales estaban los diversos pueblos indigenas.

El nacionalismo y la idea de identidad nacional fueron el emblema de las republicas
americanas dominadas por una elite criolla con fuertes raices culturales hispanas. El
proceso de organizacion de los paises se llevo a cabo en un periodo de inestabilidad
politica regional, debido al esfuerzo por organizar los territorios bajo una administracion
central en medio de una creciente lucha de poderes entre el duopolio conservador y
liberal. La pugna entre ambos bandos politicos surgié de las luchas internas entre los
libertadores, y tuvo como consecuencia sangrientas guerras civiles y conflictos armados

entre naciones por temas de territorio y explotacion de recursos.

En este contexto historico, las administraciones nacionales elaboraron un proyecto comuin
a todos los paises independizados que: “consistia en unir simbolicamente a los habitantes
bajo una sola identidad, la unidad nacional implicaba la necesidad de integrar a los
indigenas y mestizos a la nueva nacion asimilandolos a las costumbres criollas, las cuales
eran consideradas civilizadas” (Solorzano-Thomson y Rivera-Garza 142). En términos
histdricos, la elite criolla pretendia llevar a las nuevas republicas a un estado de
modernidad, bajo la tutela de una modernidad europea y con los mismos influjos de las

“narrativas hegemonicas coloniales” (Mignolo, The Idea 52-57). Los paises surgidos de
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las independencias adoptaron elementos simbdlicos referenciales de la identidad nacional
como son: una bandera, un himno, una lengua comun y un estado fuerte que retna a

todos sus habitantes en la categoria de ciudadanos.

La construccion nacional impuesta y mediada por un proyecto estabilizador de la politica,
tenia dentro de sus objetivos homogeneizar simbdlicamente a su poblacion, asi, el
discurso hegemonico nacionalista acallo las aspiraciones del discurso indigena, que no
circul6 en las historias tempranas de las republicas americanas. Segin Bonfil Batalla
(117), estas nuevas estructuras conservaron el orden interno colonial, en tanto el indigena
se mantuvo dominado bajo las formas coloniales, aun cuando las matrices administrativas

operaban dentro de paises politicamente independientes.

Los gobiernos nacionales hicieron un esfuerzo por resignificar a los habitantes de sus
territorios, determinados estos grupos humanos por la “pluriculturalidad” (Soto 34), hacia
la construccidn de un discurso nacional unitario, que opaco la voz de los grupos de la
diversidad cultural. Michael Mann matiza este hecho al hablar de un abuso del poder
despético del Estado y la capacidad de las elites estatales para tomar decisiones sin
negociaciones reguladas con la sociedad civil tras las guerras independentistas, lo cual
privilegid la disminucion de la heterogeneidad étnica, cambiaron ese eje estructural por
un “poder infraestructural” (181), acorde con los objetivos de las naciones recién
conformadas. En un esfuerzo por asegurar el éxito del proyecto de unidad, no dudaron en
acudir a las comunidades indigenas como estrategia de reclutamiento de soldados para
resolver los conflictos politicos internos derivados de los procesos independentistas, y
conflictos territoriales entre los paises, ademas como fuerza de trabajo para la produccién

de excedentes que financiaran la administracion del Estado nacion.

Hubo diversas posturas respecto a las lineas de accion que el Estado nacién debia tomar
con respecto a la poblacién indigena. Por un lado, el influjo de la Revolucion francesa y
su ideal de la igualdad legal de los ciudadanos de la nacion, que se dio a nivel de discurso
politico en cuanto al respeto por la propiedad de las tierras comunales indigenas. Por otro
lado, la via desde la violencia politica y estatal, que se dio con el discurso de la limpieza

étnica, que tuvo como hito la “Matanza de Salsipuedes” en la Republica Oriental de
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Uruguay, evento que estuvo enmarcado dentro de una campafia de limpieza étnica

ejecutada por el gobierno nacional en 1831.

Otro discurso fuerte dentro de las politicas nacionales fueron las campafias militares de
exterminio en la republica Argentina, bajo la influencia de Domingo Faustino Sarmiento
(1811-1888), autor y politico que establece un juicio de valor respecto a la urbanidad
como fuente primordial de la civilizacion y la ruralidad indigena como signo de barbarie
y decadencia en su obra Facundo, civilizacion y barbarie (1845). Esta obra es
considerada clave en el siglo X1X como parte del proceso de asimilacion de los indigenas
a la vida nacional, y fue una inspiracién para otro proceso de acercamiento a la realidad
indigena en la republica de Chile con la “Pacificacion de la Araucania”, llevada a cabo
por el gobierno central y que significé la integracién por la via armada del territorio
ancestral mapuche y sus habitantes a la nacion chilena en 1881.

En el caso de Ecuador, el periodo de formacion del Estado fue inestable y lento. Las
elites criollas que lideraron la independencia desestabilizaron la gobernabilidad en la
naciente republica, y se cred una situacion de anarquia y conflictos entre facciones
politicas y regionales, que dudaban entre “modelos de organizacion estatal centralistas o
federalistas” (Sacoto 28). Este hecho generd un ambiente de crisis en las primeras
décadas, los que tampoco permitié levantar un proyecto que vinculara a los indigenas con
la causa nacional, sino que se mantuvo la presencia indigena en los campos como mano
de obra en los latifundios pertenecientes a las aristocracias criollas, conservadoras y

religiosas.

Desde 1820 hasta 1830, las regiones de Quito, Guayaquil y Cuenca fueron constituidas
como el “Distrito del Sur de la Gran Colombia” (Deas 24). Bajo el liderazgo de Simén
Bolivar, se intento a través de la ley igualar el estatus de los indigenas como ciudadanos,
erradicando de la antigua estructura de cacicazgos y aboliendo el tributo, estas dos
medidas le darian a los indigenas el estatus de ciudadanos ante la ley. Pero, por
problemas de financiamiento fiscal, Bolivar tuvo que reinstalar el tributo a los indigenas
libres, que se hizo vital para la existencia de la republica de Ecuador, cuya separacion de

la Gran Colombia se consumo en 1830. El investigador Malcom Deas, explica que ese
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hecho reinstald la estructura social y econémica previa a la independencia (25), en la cual
los indigenas tenian sus republicas de indios dentro del Estado, con sus propias

regulaciones y liderazgos.

Con la abolicion definitiva del tributo indigena en 1857, la republica se unifico bajo el
alero del Estado nacion, lo que significé la integracion total de los indigenas como
ciudadanos de la nacion con deberes y derechos, aun cuando trajo consecuencias
negativas para la poblacion nativa, entre ellas “socavar la autonomia de los campesinos
indigenas de la zona andina” (Sattar 36), ademas de poner en riesgo las tierras indigenas

ante el poder expropiador del Estado ecuatoriano.

El proceso de centralizacidn del poder politico, mas la division administrativa del
territorio en parroquias y cantones tomé muchos afios. Segun el criterio de Hernén Ibarra,
el objetivo de la division territorial fue contener a los grupos indigenas dentro de un
“ordenamiento regional y local” (138). Un nuevo tipo de funcionario vino a reemplazar a
las autoridades étnicas del régimen colonial, el teniente politico como autoridad
parroquial vino a tener atribuciones y funciones administrativas de control y jurisdiccion

en los asentamientos humanos y también en las zonas rurales.

La abolicion del tributo indigena a mediados del siglo XIX, vino a cambiar el escenario
de gobierno de las comunidades indigenas o republica de indios. Se generd un contexto
favorable para la incorporacion de los indigenas del Ecuador a la plena ciudadania, sin un
régimen juridico de excepcionalidad sino de igualdad ante la ley.

Si bien el sistema juridico nacional hacia esfuerzos para la igualdad de derechos de los
indigenas, en la realidad de las parroquias y cantones, la hegemonia de los hacendados y
aristocratas regionales fue total, instrumentalizado ese poder en los sacerdotes cat6licos y
los tenientes politicos, lo cual incidid en el aislamiento y exclusion de los nativos de su

participacion politica.

En la replblica de Perd, la situacién politica y social de los indigenas tras la
independencia del pais de la autoridad espafiola fue tratada como un asunto de Estado. El
General José de San Martin declaré a los indigenas ciudadanos de la repablica
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inmediatamente consumada la independencia en 1821, con la consiguiente abolicion del
tributo indigena. Esta medida se revirtié en 1826 al ser declarado el Estado peruano
insolvente, y aceptar la “contribucion indigena” (Bonilla 544), a la causa nacional. Para
este propdsito la poblacion indigena se la dividio en tres categorias fiscales, los indigenas
propietarios de las tierras, los forasteros con acceso a pequefias porciones de tierra 'y los

indigenas sin tierras.

La dindmica social peruana después de la emancipacion no reflejo una sociedad nacional,
sino que realidades y sociedades regionales centradas en la antigua institucién de la
hacienda. De acuerdo con Heraclio Bonilla (548), el sistema de hacienda y mas
especificamente los hacendados de la época, unidos con los caudillos politicos locales
ejercian el poder politico en las regiones del pais, en una negociacion permanente con el
Estado centralizado en Lima. La fuerza de trabajo de la hacienda andina seguia siendo la
comunidad indigena, bajo la figura del gamonalismo, la concentracion del poder y la
necesidad de produccidn agricola, llevaron a un estado permanente de abuso y

explotacion de los indigenas andinos.

4.1.1 Domeyco y el proyecto nacional chileno de integracion

de los mapuches

En el caso especifico de la Republica de Chile, del cual se analizara el texto de Ignacio
Domeyco, La Araucania y sus habitantes, se dio un periodo de observacion y estudio de
los grupos indigena ubicados al sur del pais, comunidades que contaban con una
autonomia territorial tras el enfrentamiento bélico que duré més de 300 afios con el poder
colonial. Domeyco nacié en Polonia, y se le concedio la nacionalidad chilena por gracia,
debido a los servicios prestados a la nacion a través de su trabajo en la educacion
superior, las investigaciones en el campo de la minerologia y las exploraciones

etnograficas en diversas regiones del pais.

Llego a establecerse definitivamente en Chile en 1838 contratado por el gobierno como
profesor de quimica y mineralogia en la ciudad de La Serena en el norte del pais.

Trasladado a la ciudad de Santiago en 1845, fue fundador de la Universidad de Chile y el
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primer decano de la Facultad de Ciencias Fisicas y Matematicas de la primera casa de

estudios superiores de Chile.

Domeyco se propone financiar y realizar un viaje de exploracion y observacion por el
territorio independiente de los mapuches, aunque fue recomendado por cartas oficiales
del gobierno central, la expedicion fue preparada y llevada a cabo por su iniciativa
personal. A pesar de lo anterior, el proyecto de viaje se enmarca dentro de una reflexion
profunda del gobierno de Chile, presidido por Manuel Bulnes, y la clase politica por
articular una agenda legislativa respecto a los pueblos indigenas y los territorios que
habitaban. El territorio mapuche mantenia un estatus de ambigtiedad respecto a su
pertenencia a la nacion en aquellos afios, regida por siglos bajo una politica de acuerdos
fronterizos entre el Estado y los liderazgos mapuches, las relaciones en tiempos de paz se
daban por el intercambio econémico fronterizo y la incursion de las misiones

franciscanas.

La primera edicion de la obra fue publicada en 1846 con el titulo de Araucania i sus
habitantes. Recuerdos de un viaje hecho en las provincias meridionales de Chile en los
meses de enero i febrero de 1845, fue promovida y financiada por el general José
Santiago Aldunate. Su difusion fue rapida tanto en el pais como en el extranjero gracias
al prestigio obtenido por su labor educativa en La Serena y por los contactos que logré
construir con las autoridades del gobierno central en Santiago (Pinto xxxiv). Se reedit en
1847 Chile, hecho poco frecuente en la industria editorial chilena de la época y se publico
en capitulos en la revista EI Araucano el mismo afio de su publicacién en formato de
libro. En el siglo XX la obra tuvo una reedicion revisada y comentada en 1971, versién
que fue recomendada como lectura escolar. La critica favorable del periddico El

Mercurio fue un apoyo fundamental en su difusion y fue citada por historiadores de
prestigio en la segunda mitad del siglo XIX en Chile, como Miguel Luis Amunategui y

Diego Barros Arana.

Fuera de Chile, la obra tuvo una edicion publicada en Montevideo en 1860 y en Buenos
Aires en 1971. Ademas, la Universidad de Cracovia tradujo, edito y publico en polaco la
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obra en 1960. Se realizo la ltima edicidn de la obra en espafiol en 1992 por la Sociedad

Polaca de Estudios Latinoamericanos.

Para ubicar la obra de Domeyco en el contexto historico de la época, en este punto de la
naciente historia chilena el problema de administrar un territorio partido en dos se hizo
patente. Como herencia del sistema colonial que establecié la region de La Frontera
dentro del suelo chileno, este hecho produjo serios cuestionamientos dentro gobierno

central, que tenia un territorio autbnomo dentro de su propia demarcacién de soberania.

Consolidado el proceso de organizacion de la naciente republica en la figura de Diego
Portales (1793-1837), personaje autoritario y centralizador del poder y la administracion,
uno de los puntos que ataco politicamente Portales fue la solucion definitiva a la
“cuestion mapuche” (Pinto 80), tal como se denominaba al tema en la primera mitad del
siglo XIX. Los parlamentos y el envio de misiones catdlicas a los territorios mapuches
fueron parte importante del intercambio entre las poblaciones indigenas y los chilenos
tras la independencia. El Estado chileno cred una nueva forma pacifica de aproximarse a
la realidad de los indigenas, que era parte de una estrategia mayor para lograr la
integracion completa de este vasto territorio productivo a la sociedad y economia chilena.

Alentados por la prensa conservadora representada por el diario EI Mercurio, se dio inicio
en la década de 1840 a un proceso de acercamiento a las comunidades mapuches a
manera de estudio de sus costumbres y observacion de su cultura. Ignacio Domeyco,
ciudadano chileno de origen polaco, académico y cientifico especializado en metalurgia
en la recién creada Universidad de Chile, parti6 en un viaje de reconocimiento
etnografico a La Araucania con el fin de recoger informacion e incluso proponer una

estrategia para la reduccién de los mapuches o integrarlos a la nacién.

En esos tiempos el tropo del indigena barbaro y salvaje seguia vigente para la clase
gobernante chilena. Intelectuales como Benjamin Vicufia Mackenna (1831-1886) y Diego
Barros Arana (1830-1907) describieron a los araucanos como “indios salvajes sin ley ni
Dios, que deambulaban sin orden ni constitucion por las praderas del sur de Chile”
(Bengoa 22), existia una creencia en las elites intelectuales que los indigenas debian

superar su estado de postracion barbara utilizando la razén, bajo una fuerte influencia
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ilustrada y romantica. La propuesta del gobierno planteaba que debian ser integrados al
orden constituido bajo la bandera de la patria chilena. Sin embargo, algunos sacerdotes
catolicos influidos por las ideas del fray Luis de Valdivia (1560-1642), misionero jesuita
y defensor de los derechos de los mapuches, promociond la situacion de frontera y la
denomin6 como guerra defensiva al procurar la conquista de los mapuche a través de la
religién, utilizaron la Revista Catolica como el instrumento de defensa de la dignidad de

los nativos.

Dentro de este debate surgio la idea del gobierno chileno de enviar en plan de
reconocimiento a una persona neutral y cientifica, de origen extranjero, cuyo objetivo era
la observacion de la realidad y posteriormente la elaboracion de un texto que describa la
realidad de la existencia de los mapuches, dicho relato seria un antecedente para elaborar
una estrategia de integracion a la nacién. Ignacio Domeyco fue el encargado de describir
la situacion humana, fisica y natural de la zona hacia el sur del rio Biobio. También fue
de interés para el explorador el estado moral en que se encontraban los mapuches, sus
usos y costumbres; y finalmente, descubrir las causas 0 motivos que se oponian a su

integracion a la nacion chilena hasta esa época.

Con esta declaracién de intenciones de profundo corte civilizatorio y nacionalista, que
segun Pablo Raudl Arreola fue un denominador comun en la forma del autor de ver la
cultura y la civilizacion (77), Domeyco sali6 a recorrer La Araucania. Los textos
coloniales ejercieron una influencia notable en su discurso, entre los relatos que lo
influyeron estaba Ercilla y su poema épico, del cual llevé un ejemplar como guia de
observacion. El cientifico planteo sus objetivos para la exploracion de la siguiente
manera: “la finalidad principal de este nuevo viaje es para mi visitar la Araucania, pais de
indios semisalvajes que conservaron hasta ahora su independencia después de tres siglos
de combates con los espanoles, cuyas hazanas canta Ercilla en su epopeya” (108). Al
caracterizarlos como semisalvajes e independientes, el autor establece una
excepcionalidad de los mapuches en el continente, pues es el Gnico pueblo indigena que
mantuvo su independencia politica del Estado espafiol durante la colonia y hasta esa
época mantenia ese estatus antes el Estado chileno. En cuanto a la descripcién de los

indigenas en su entorno, el autor apela a los antiguos tropos del primer y del segundo
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momento respecto al estado civilizatorio de los indigenas respecto al modelo europeo.
Este acercamiento es de larga tradicion colonial e iniciada por el mismo Cristobal Colon,
luego propagada y reproducida por las cronicas y los textos coloniales, finamente, adhiere
a la vision barbarica absoluta de algunos miembros de las elites intelectuales chilenas de

la época como Benjamin Vicufia Mackenna y Diego Barros Arana.

El matiz discursivo, que puede parecer contradictorio dentro de la misma frase, es su
declaracion de admiracion por tales guerreros indémitos e independientes, tan aclamados
por Ercilla en La Araucana. EI cambio en el eje seméantico de la representacion en el texto
se puede entender por la habilidad de negociacion de los caciques mapuches con el
gobierno colonial y por consiguiente con el gobierno nacional respecto a la no
intervencion militar tanto de los ejércitos espafioles como chilenos dentro del territorio
ancestral de los indigenas en las guerras de independencia. Acorde con el historiador
Jorge Pinto (Ignacio ix), los nativos incluso se declararon neutrales en la guerra por la
independencia de Chile, al rechazar el apoyo al gobierno constituido tras la emancipacién
en pos de mantener el clima de paz permanente que por tres siglos se habia constituido, y
que no tenian intencion de quebrantar, pues para los mapuches, los chilenos eran tan

invasores como los espafioles.

Dentro de este cuadro benevolente, el explorador atribuye un avanzado modelo de
produccion respecto a sus técnicas agricolas, elabora una positiva referencia de “sus
campos bien cultivados y cercados”, de la crianza de animales: “sus ganados gordos”, y
de las aptitudes para el comercio “y no son menos diestros para el comercio los que entre
ellos comienzan a ocuparse de este negocio” (Domeyco 54). El cientifico hace referencia
a un tropo que estuvo presente en el discurso de Guaman Poma y en cierta manera en Las
Casas, el indigena propietario, que elabora un sistema de produccion propio y lo

desarrolla segun sus criterios territoriales y culturales.

En la comparacion con la estrategia descriptiva de los relatos del primer momento,
Domeyco también realizd su propia version de la contextura fisica de los indigenas
mapuches, tal como lo hicieran los primeros exploradores espafioles con los habitantes de

las Antillas. De los indigenas dice que son “de carnadura morena” y tienen “el pelo muy
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negro” (31), descripcion que comprueba que el color es un indicador de la otredad muy
fuerte en el discurso nacional posindependencia, como también lo fue en el pasado,
marcar las diferencias desde el esencialismo del color de piel es una actualizacion del
estigma que marco no solo un nosotros y ellos en el primer momento, sino que establecio
las jerarquias que prevalecieron, incluso en la descripcion de la vestimenta ancestral

mapuche.

Respecto a su caracter, nuevamente Domeyco acude al conocimiento previo de Ercilla:
“el caracter que predomina en su fisonomia, es de una altivez algo terca y excéntrica”
(33). El tropo del indigena exotico se reinventa en pleno siglo XIX, por tradicion y por
necesidad los mapuches estan intrinsecamente unidos a su entorno natural, este marco de
naturaleza fisica ha modelado su temperamento y sus costumbres. Por otro lado, y
utilizando una retdrica exagerada, de tipo ilustrada y rousseauniana, Domeyco propone
que en el trato con ellos, los visitantes notaran un estado de &nimo calmo y tranquilo, aun
se lo “consideraria aventajado a algunos pueblos del mundo cristiano”, pues su alma, su
“trato interior...su buen sentido, su cordura y su hospitalidad afable, no lo tomara por

cierto por salvaje ni barbaro” (42).

En su recorrido, Domeyco tiene la oportunidad de observar con criterio etnogréafico el
comportamiento social y cultural de los indigenas en su cotidianidad, de quienes asume
una representacion costumbrista para los tiempos de paz, es decir, cuando la guerra no es

la principal preocupacion para las comunidades nativas. El explorador los describe como.

El indio, en tiempos de paz, es cuerdo, hospitalario, fiel en los tratos, reconocido a
los beneficios, celoso del propio honor. Su genio y sus maneras son mas suaves y
casi diré mas cultas, en cuanto a lo exterior, que las de la plebe en muchas partes
de Europa. Grave y muy formal en su trato, algo pensativo, severo, sabe respetar
la autoridad, dispensando a cada cual el acatamiento y carifio que le corresponde.
Pero, en general, parecen como pesados, perezosos, golosos, propensos a la

embriaguez y al juego. (39)

Domeyco estructura categorias de analisis diferentes a las propuestas en la Conquista y la

Colonia en la caracterizacion de los mapuches de mediados del siglo XIX. Retoma el
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tropo del indigena hospedador, el cual Cabeza de Vaca destacd en su aventura en la
Florida. Pero matiza respecto a un acercamiento a las formas sociales que la cultura
letrada propugna como valores de la civilizacion como el honor y la nobleza, de caracter

eminentemente caballeresco y medieval.

Respecto a la productividad de los nativos del sur de Chile, se realiza una descripcion del
contexto comercial de la época, que contaba como antecedentes el cambio del eje
productivo de los mapuches al convertirse en ganaderos en el siglo XVIII, lo cual trajo
una serie de cambios en las normativas del comercio en la zona de frontera con Chile y
con Argentina también, que entré a comerciar con los indigenas del lado occidental de los
Andes.

Como respetuosos de los acuerdos, es la caracterizacion que evoca a una capacidad de
adaptacion de los indigenas a una realidad en la cual no habia conflictos bélicos de
envergadura, y la relacion normativa de convivencia con los chilenos y el resto de los
grupos de indigenas en la macro region, que era parte de la cotidianidad. Se manifiesta
una capacidad de externalizar su comportamiento social que nada tiene que ver con la
precariedad del comienzo de la Conquista, ahora el bienestar y la riqueza también estan
presentes, por lo cual asumen y presumen de tener tiempo para la “diversién y la juerga”

(Pinto Ignacio xii).

El intercambio cultural de casi tres siglos con dos enemigos poderosos como fueron
Espafia y Chile no solo trajeron enfermedades, pasatiempos como el alcohol y armas de
fuego, ademas provocaron el relajamiento y el cambio de costumbres y, por ende, del
caracter de los mapuches. La mutacion del eje productivo también les hizo asentarse en
sus territorios y formar comunidades mas abiertas a las dindmicas de intercambio.
Perezosos, pesados y golosos son caracteristicas atribuibles a la abundancia que pregona
la modernidad capitalista que permed también la sociedad mapuche, a pesar de

supervigilar con celo el “cerrojo de la frontera del rio Biobio” (Pinto Ignacio xl).

No esta exento del analisis el discutir una cierta decadencia de la cultura mapuche, asunto
que produjo el relajo general, asi como los describe el autor, quien sugiere que el Estado

chileno debia aprovechar la situacion para comenzar a planificar la intervencién pacifica
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de La Araucania, que fue la tesis que el explorador esgrimié como sugerencias tras el
periplo. La moral cristiana es, segun Domeyco, la clave para llevar a la cultura mapuche a
un estado superior como ciudadanos de la nacion, pues “estos principios no los conoce el
indio todavia: ciego a la luz divina y a la fraternidad de los pueblos cristianos”. Si bien
reconoce que los mapuches tienen un coédigo moral y una cosmovision que determina el
bien y el mal, lo justo y lo injusto, y como cualquier otro ser humano tiene un alma, la
necesidad de impregnar el codigo moral mapuche con la religion cristiana, a traves de las
misiones, es el camino del Estado chileno para reducirlos e integrarlos a la nacion,

utilizando las armas de la fe en vez de las armas de la milicia.

Para complementar su analisis de la descripcidn anterior, Domeyco no puede evitar
referirse a las caracteristicas que Ercilla vio en el pueblo mapuche, y que le resulté en la
creacion del tropo del indigena indémito: “en medio de aquella degradacion, la soberbia
valentia araucana, sembrando terror y desolacion entre los suyos y los vecinos... aparece
con todo su caracter salvaje el indomito indio, como fiera insaciable de sangre” (48). En
el discurso del autor, los mapuches siguen siendo aquellos aguerridos guerreros prestos
para presentar batalla a cualquier enemigo, caracteristica que acrecienta la mitologia de

un grupo cultural que se mantuvo unido hasta la debacle militar de 1881.

La aproximacion al caracter del pueblo mapuche que el gobierno nacional chileno
elabor6 como politica de acercamiento a los indigenas, tenia como objetivo el lograr la
unidad territorial. Ignacio Domeyco se alinea con esta politica al plantear la interrogante
respecto al deber de la republica de asumir su rol civilizatorio en la proyectada
integracion de los mapuches a la sociedad chilena: ““; Deberia, pues, la nacion chilena
permanecer en esta actitud pasiva con respecto a sus hermanos y limitarse a ostentar
aquel aparato de fuerzas, cuando su mision es tan elevada y sus obligaciones la llaman a
emprender otra tarea mas sagrada y civilizadora?” (55). Con esta declaracion, Domeyco
se desmarca discursivamente de las propuestas que desde el otro lado de los Andes
propugno Sarmiento ante la “cuestion mapuche”. En el lado argentino se llevo a cabo un
proyecto de exterminio desde una perspectiva de violencia estatal, a traves de las
llamadas “Campaiias de conquista del desierto”, que correspondieron plenamente con el

contenido de literatura producida.
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Domeyco plantea un proyecto de inclusion indigena desde la moral cristiana, al observar
la supuesta decadencia del modelo de progresion cultural mapuche, sin un gobierno
central y con una infraestructura rudimentaria. El cientifico planteé un proyecto de
insercion pacifica y consensuada dentro del proyecto civilizatorio que tuvo repercusiones
en el debate nacional, al tener una respuesta critica de dos eminentes intelectuales de la
época como son Andrés Bello, rector de la Universidad de Chile y Salvador Sanfuentes,

jurista y parlamentario, quienes evaluaron la propuesta como irrealizable.

Sus opiniones y propuestas sobre la inclusion de los indigenas en la vida nacional fueron
valoradas y ejercieron influencia entre los gobernantes y la clase politica, que se debatian
entre dos posiciones respecto al tema: una vision pacifista que ponia énfasis en la obra de
la Iglesia Catdlica, y la otra que recomendaba utilizar la maquinaria militar para anexar el
territorio. De hecho, sus ideas fueron acogidas e incluidas, junto con las ideas de otros
intelectuales como Antonio Varas y exploradores como Guillermo Watkins y Edmon
Reul Smith, dentro de las propuestas legislativas en materia de politica indigena en las
décadas subsiguientes a la publicacién de su obra. El Estado chileno mantuvo por 30 afios
mas la estrategia fronteriza con el territorio mapuche y rechazé la dominacion de los

indigenas por la fuerza.

Este clima de convivencia fronteriza termind abruptamente con la campafia militar
conocida como la Pacificacion de la Araucania en 1881, cuyos antecedentes fueron la
crisis econémica de 1857, que oblig6 al Estado a buscar nuevas tierras y nuevos
mercados para subsistir, y la Guerra del Pacifico contra Bolivia y Per(, que redujo las
arcas fiscales y produjo un fenémeno de cesantia extrema tras la desmovilizacion de las

tropas.

Puedo concluir que el topico del indigena y su lugar dentro del entramado cultural
nacional chileno es un referente importante en el siglo XIX; tal como se tratara también
en el caso de Ecuador y Peru en la siguiente seccion de este capitulo. La participacion
indigena dentro del sistema juridico y productivo nacional chileno, no se resolvio con las

exploraciones cientificas en el siglo XIX ni con las campafias militares, aunque fue un
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acercamiento necesario a la realidad indigena, desvinculada de la nacion por la situacion

de frontera.

4.1.2 El indigenismo y la novela indigenista en Ecuador y
Perd

El término indigenismo es polivalente y atribuible al menos a tres ideas asociadas. Fue un
movimiento continental asociado a una tendencia sociopolitica que tuvo sus inicios luego
del proceso independentista americano. También se lo asocia a una expresion intelectual
de este movimiento politico a través del ensayo filoséfico en diversos paises, lo que
gener0 una tendencia literaria en la region andina y otros paises del continente como
México, que vino a formar parte relevante del canon de la literatura latinoamericana
segun el ensayista Antonio Lorente (231). De acuerdo con Deborah Poole, las tres
instancias se conjugaron para producir un debate sobre los indigenas y su condicién en la
modernidad. En términos de proyecto politico e intelectual su objetivo fue: “to defend the
Indian masses and to construct regionalist and nationalist political cultures on the basis of
what mestizo, and largely urban, intellectuals understood to be autochthonous or
indigenous cultural forms” (52). El proyecto de defensa de los indigenas fue desarrollado

en varios niveles, tanto intelectuales como politicos y comunitarios.

En términos literarios, el siglo XIX fue de una produccion importante con el tema del
indigena, Juan Zorrilla de San Martin (1855-1931) publico el poema épico Tabaré
(1888), sobre los charrtas en Uruguay. En Argentina Esteban Echeverria (1805-1851)
publica La Cautiva (1837), José Herndndez (1834-1886) publica Martin Fierro (1879) y
en Ecuador Juan Leon Mera (1832-1894) publica Cumandé (1887). Todas estas obras
consideradas fundacionales en las literaturas nacionales de los paises nombrados. Fue
Domingo Faustino Sarmiento (1811-1888) con Facundo o civilizacion y barbarie (1843)
y la obra Conflictos y armonias de las razas (1884), quien establece una doctrina respecto
a la posicion nacional y el tratamiento politico y literario de los indigenas. Con un juicio
critico en extremo y un lenguaje lleno de adjetivaciones negativas, Sarmiento emplea
estos textos para afirmar una imagen de “barbarie y salvajismo que debe ser erradicada de

la nacionalidad” (Sacoto 29). Segun este criterio, la Unica forma de validar el Estado
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Nacion es a través de la homogenizacion de un ciudadano mestizo, cristiano, hablante del

espafol y capitalista.

Ante esto se tomaron posiciones diferenciadas entre aquellas naciones que siguieron las
doctrinas de Sarmiento y llevaron a cabo proyectos de exterminio y confiscacion de
tierras como en Argentina y Uruguay, y aquellas naciones que mantuvieron el statu quo
imperante desde la Colonia, como fueron las naciones andinas, que brindaron soluciones
mixtas de integracion forzada a la vida nacional a través de la asimilacion cultural y
reubicacion en territorios especificos con baja productividad agricola, ejemplos de esta

politica estatal se dieron en Chile, Per, Ecuador, Bolivia, Colombia y México.

A finales del siglo X1X y principios del siglo XX comienza el surgir del liberalismo
como doctrina politica en las republicas, con su ideal del laicismo e independencia del
Estado de la religion, permitié un cambio de eje productivo en los paises, privilegiando el
auge del modelo agroexportador, el comercio internacional, la incipiente industria, y los
transportes, ademas de la extraccion minera, especialmente el salitre en el area andina.
Con el liberalismo, el campesinado mestizo e indigena comenzd a ser parte del debate
politico, que se vio acentuado por las influencias de las revoluciones en México y Rusia
en la segunda década del siglo XX, eventos historicos que promocionaron al campesino
desde las doctrinas del marxismo a un estatus de “agente de progreso de la nacion”
(Lorente 233). Esto produjo un estado de euforia respecto a los nativos y la superacién de
su condicion de dominado y dependiente, e incluso se organizd en 1918 el primer

congreso interamericano para favorecer a los indigenas.

En México se dio la coyuntura politica de la revolucién mexicana, en este contexto
aparece José Vasconcelos, que desde la politica publica y como ministro de educacion,
llevd a cabo un proyecto politico de superacion del indigena por medio de la educacion.
Desde una visién paternalista y colonialista, promovio el mestizaje como plataforma para
la superacion, e incluso menciona al mestizaje como una nueva categoria para definir
antropoldgicamente al nativo, de hecho, deja manifiesto en su obra ensayistica los

beneficios del mestizaje como estrategia hacia el desarrollo.
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Paralelo a este proceso se articuld una dinamica de produccion ensayistica y filosofica
con el sujeto del indigena como centro de la reflexion. De acuerdo con el critico e
investigador Antonio Sacoto (1931-) “variados pensadores y ensayistas de diversas
latitudes a través del territorio americano comenzaron a publicar trabajos con relacion al
topico del indigena, en su condicién de sujeto politico” (197). Por ejemplo, Juan
Montalvo (1832-1889) en Ecuador escribid sus ensayos con una vision redentora y
solidaria, en los cuales describid los pesares de los indigenas en el Ecuador. El escritor
boliviano Alcides Arguedas (1879-1946), desde una pesimista vision del indigena, lo
enfrenta con su destino como un enfermo y atrofiado. EI pensador y escritor cubano José
Marti (1853-1895), se pronunci6 a favor del futuro de América ligado a la prosperidad de
los indigenas. El poeta y ensayista peruano Manuel Gonzéles Prada (1844-1918) aposto
por una estrategia redentora que salve a los indigenas del alcohol y la pobreza extrema

desde la resistencia.

El referente de la narrativa indigenista es el universo indigena, que debe soportar esa
articulacién externa dentro de una dialéctica entre mundos heterogéneos que se
encuentran en este mundo narrativo. El indigena esta nuevamente expuesto al 0jo
escrutador del otro, se revela una postura de indignacion moral ante el atropello
acumulado del que han sido victimas a través de la historia. Pero surge una nueva
interpretacion que refleja el ideario novedoso de la época segun Cornejo Polar (43), el
ambiente politico estad impregnado por las ideas de la lucha de clases, difundidas por la
Revolucién bolchevique y el marxismo, como cuerpo tedrico que utiliza la revolucion
rusa para interpretar la historia social. Un ejemplo de la historia colonial
hispanoamericana que ilustra la lucha de clases es la insurreccion del rebelde indigena
Tupac Amaru I1, que enfrentd al Virreinato del Per( a finales del siglo XVII1.

El valor literario de la novela indigenista esta en la veracidad de su construccion estética,
apelando a un realismo sin artificios en la descripcion. Segin José Carlos Mariategui
(1894-1930), el indigenismo es una “literatura de mestizos” (283), y por lo tanto escrita
desde el exterior de la cultura indigena, pero sin caer en los recursos del colonialismo
indianista que idealiz6 nostalgicamente al nativo americano, sino que, apegados a la

realidad del momento, se proponia una reivindicacién tanto del indigena como de su
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historia, como parte de un proceso revolucionario. EI pensamiento y practica marxista de
Mariategui le permitio visualizar un espacio de libertad para las oprimidas poblaciones
locales, tanto mestizas como indigenas, en el desarrollo de un régimen de propiedad de
tierras, sin atisbos de filantropia en la nocion lascasiana, sino de solucion de un problema

econdmico de derecho.

Esta interpretacion de la realidad andina es confirmada por el soci6logo y critico

ecuatoriano Agustin Cueva (1937-1992) en su trabajo Jorge Icaza:

Legitimamente puede afirmarse que la edad moderna del Ecuador empieza con la
Revolucion Liberal de 1895, ya que hasta entonces este pais fue una sociedad de
tipo feudal, que pese a haber alcanzado la emancipacion politica de Espafia en
1822, seguia conservando, sobre todo en la region interandina, las estructuras

econdmicas y sociales heredadas de la Colonia. (7)

Reafirma el régimen de sefiorio feudal de la hacienda colonial, y es justamente en la
region interandina del Ecuador donde se concentran las poblaciones mayoritarias de
indigenas de la nacionalidad kichwa. Agrega un punto que se enlaza con los procesos
mundiales de revoluciones apoyados por las bases campesinas y obreras en México y
Rusia en la década de los afios veinte, tiempo en el cual los grupos obreros y campesinos
con tendencia revolucionaria allanaron las alianzas con la “clase media o clases
ilustradas” (Stavenhagen, El indigenismo 226). El objetivo fue formar una vanguardia
politica, en la cual se incluyo al indigena en un frente comdn de luchas sociales y

campesinas.

4.1.3 Discurso y tropos de los indigenas en Huasipungo

La situacion social de los indigenas en los Andes ecuatorianos era precaria dentro del
contexto historico de la época en la cual fue escrita Huasipungo. Marc Becker argumenta
que los abusos contra los pueblos nativos durante el periodo republicano se dieron
“principalmente en el ambito econdmico” (8), aun cuando la administracion politica
intento regularizar su estatus al hacerlos ciudadanos, luego de suprimir y reinstalar el

tributo indigena en varios pasajes del siglo X1X. La hacienda y los hacendados, coludidos
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con el poder eclesial y el poder politico, tomaron ventaja de esta ambigtiedad y
comenzaron a tomar posesion de las tierras ancestrales, ademas continuaron con el cobro
de los tributos eclesiasticos coloniales como el diezmo, que era aplicado a la feligresia en
general, y las primicias, dinero que recaudaba la Iglesia Catolica por ensefiarles a los
indigenas la doctrina, y administrarles los sacramentos, situacion que les generé a los

campesinos un estado de elevado endeudamiento con los hacendados y la iglesia.

Sin tierras y altamente endeudados, los indigenas se sumaron a la fuerza de trabajo en las
haciendas a cambio de un salario y un lugar para vivir, en el cual obtenian los recursos
para asistir a sus familias. Segun el académico y jurista Rodrigo Borja (1935-), se
denominaba concertajes a esta practica o contrato informal entre hacendado y las
poblaciones indigenas; y a los trabajadores agricolas que se involucraron en esta
modalidad, se les denomindé conciertos. En la eventualidad de una venta de la hacienda,
los trabajadores indigenas que eran parte de los concertajes, estaban incluidos dentro del
precio de la propiedad. A la porcion de tierra cedida por el hacendado para uso de los

indigenas se le denominé huasipungos.

La palabra huasipungo proviene de la combinacion entre dos vocablos kichwas, huasi,
que significa casa, y pungu, que significa entrada. Fue una “institucion socioeconomica
de trabajo impuesta por los colonizadores espafioles en las tareas agricolas del sector
andino” (Borja), que se hizo una practica comun en la colonia y prosigui6 durante la
republica hasta las reformas agrarias de la década del 50” en pleno siglo XX. La cesion de
una parcela de tierra por parte del hacendado al campesino indigena y su nacleo familiar
tenia como proposito el levantamiento de una vivienda y el cultivo para la subsistencia de

la familia, en forma de pago por el trabajo agricola en la hacienda.

El regimen laboral de los huasipungos era obligatorio para los indigenas en la hacienda,
fue el principal abastecedor de mano de obra en las “haciendas sefioriales de los Andes”
(Borja), y fue fundamental como modo de produccion rural en la sierra ecuatoriana. Los
huasipungeros, ademas prestaron servicios laborales adicionales a los patrones, como las
mingas o las huasicamias, que consistia en todas las actividades relacionadas al cuidado

de la casa del hacendado y las instalaciones dentro de la hacienda.
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La aristocracia terrateniente criolla mantuvo esta figura después del proceso de
emancipacion de Espafa, los latifundios ocuparon las mejores tierras para el cultivo y la
ganaderia; y entregaron a los indigenas, en la figura de los huasipungos, las tierras menos
fértiles en las alturas de los paramos.

La revolucion liberal del General Eloy Alfaro intent6 implementar una serie de reformas
que llevaran al pais a una “modernidad acorde con los tiempos que se vivian en los
primeros afios del siglo XX (Ledezma Meneses 4). El proceso de industrializacion y
modernizacion en otros paises de la region contagiaron al proyecto liberal de Alfaro,
quien proyectaba un Ecuador acorde con la modernidad capitalista para el centenario de
la replblica, ejemplo de esto fue la construccion del ferrocarril que conectd a Quito con
Guayaquil. EI programa del liberalismo contemplaba entre varios puntos, la abolicion del
clericalismo extremo, la libertad de los indigenas y el fomento de la educacién y las obras

publicas.

Para el tema indigena, el gobierno liberal regul6 los concertajes e introdujo reformas en
beneficio de los nativos, de hecho, prohibio la ensefianza de la doctrina como parte de su
ideario laico. Las elites terratenientes, cuyos miembros eran efectivamente los jefes
politicos de los cantones y los tenientes politicos de las parroguias reaccionaron ante
estas medidas y continuaron con las practicas coloniales de abuso y sometimiento de la

fuerza de trabajo indigena a través de los huasipungos.

Un antecedente importante fue la globalizacion de la revolucion rusa y la propagacion de
las ideas del marxismo y el socialismo en Ecuador, lo que llevo al nacimiento de los
partidos politicos de izquierda. La propagacion de las luchas en pro de las masas obreras
y campesinas en la década del 20, trajo consigo el levantamiento de la imagen de los
indigenas de la sierra ecuatoriana como un simbolo de la lucha de clases (Becker 8-10).
Tanto las fuerzas politicas urbanas de izquierda como del campo trabajaron en un
proyecto mancomunado en pro de la justicia social para las masas oprimidas del

proletariado obrero y campesino.

El socialismo tomo las banderas de la identidad indigena como la lengua, la organizacion

comunitaria y la cultura, y las introdujo dentro de los debates que tanto los sindicatos y
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partidos politicos, como las organizaciones sociales sostuvieron con las estructuras de
poder (Becker 35). Durante el periodo liberal se gesto un cambio en el eje productivo
ecuatoriano, transformandose en un sistema agroexportador de cacao asentado en la
region costa, lo que produjo el financiamiento de la obra pablica de los gobiernos
liberales. Los grupos de trabajadores costefios, mestizos e indigenas formaron la base de
la economia de las plantaciones y comenzo un proceso de reivindicacion de los derechos
de los trabajadores, liderados por dirigentes de izquierda, al producirse serios problemas
sociales con la llamada “oligarquia liberal de la costa” (18), una burguesia comercial y
bancaria que vino a balancear el poder entre el latifundio andino y agricola; y la costa

hacendada agroexportadora.

Las protestas y huelgas de los movimientos sociales fueron continuas durante la década
del 20’, el Estado ecuatoriano reprimio tanto las manifestaciones obreras en la costa
como en las protestas campesinas en la sierra. El problema estaba en la concentracion de
las tierras en manos de pocos terratenientes hacendados, quienes mantenian una mirada
conservadora y clerical del sistema productivo. Ellos continuaron con la consigna del
sometimiento y la reduccion de los campesinos, lo que redundé en una serie de eventos
que cambiaron el panorama de la movilizacion y activismo indigena hasta la época.
Como ejemplo de la resistencia indigena y la represion estatal a la prolongada estela de
abusos del sistema de hacienda, un grupo de ellos manifest6 su descontento con el duefio
por la tenencia de las tierras en la hacienda Leito, en la provincia de Tunhuragua, como
medida represiva el jefe politico del canton Pelileo ordend disparar y se asesinaron a mas

de 30 campesinos (Becker 20).

Del movimiento social producido por la irrupcién de los partidos de izquierda en las
zonas rurales, surgieron en aquella época liderazgos locales que significaron el comienzo
de una larga tradicién de activismo en el Ecuador, que seria canalizado afios mas tarde en
la conformacidn de organizaciones nacionales representativas de los indigenas y sus
demandas ante el Estado ecuatoriano. Jesus Gualavisi en la hacienda Guachala fue el
primer dirigente comunista indigena que represento el sentir de las comunidades ante el
conflicto de tierras ancestrales con los duefios (Becker 25). Dolores Cacuango en el

canton Cayambe, fue representante de las comunidades en sus demandas por su
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liberacion de las ataduras coloniales, como activista logro introducir el concepto de la
educacion bilingle en las escuelas y muri6 siendo un icono de la lucha indigena. Junto
con Trénsito Amaguafia, otra activista de renombre, Gualavisi y Cacuango fueron una
voz visible y representativa de los indigenas, que inst6 a las comunidades a manifestarse
como actores politicos a nivel nacional, organizando marchas, huelgas y levantamientos
que hicieron posible la estructuracion de un movimiento organizado politicamente en la

década del 40, cuyas repercusiones son visibles en la actualidad.

Durante la década del 30°, el indigenismo se torn6 en un discurso politico que elevo la
imagen de los nativos como sujetos de estudio en la época. Como expone la antrop6loga
Kim Clark (111-112), hubo variados acercamientos a la figura de los indigenas de la
sierra ecuatoriana, que incluyeron estudios antropol6gicos, médicos y socioldgicos, con

el objetivo de caracterizarlos y situarlos en el escenario historico, politico y social del
momento. El indigenismo ecuatoriano fue la base del discurso de la imagen realista de los
nativos, la contraparte a este proyecto fueron los discursos politicos y econémicos con
raiz colonial y republicana que configuraban una imagen de la “degeneracion indigena”
(113).

Para lograr sus objetivos fueron a las comunidades y estudiaron las condiciones
bioldgicas, nutricionales, de salud publica e higiene que modelaron la creacion de
politicas estatales con énfasis en el campesinado indigena. Aun cuando el éxito de tales
politicas fue relativo, debido a la crisis econdmica del sistema agroexportador y la falta
de presupuesto fiscal para su implementacion, al menos se estableci6 un intento de
“construccion de imagenes de los indios” (Clark 115), que llevé a contrastar y contradecir
los estereotipos del indigena pasivo, melancélicos y vago presentes en la opinidn publica
ecuatoriana, con la justificacion de la constante opresion a la que habian sido expuestos y

su gran capacidad fisica para trabajar.

Dentro de este acercamiento indigenista macro, realista y multidisciplinario a los
indigenas de la serrania, se publica la novela Huasipungo de Jorge Icaza en 1934, quien
es el representante mas reconocido del indigenismo literario ecuatoriano. Icaza nacio en

la sierra, especificamente en Quito en 1906 y siendo un nifio pequefio fue a vivir a la
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Hacienda Chimborazo en el corredor andino sur, propiedad de un hacendado pariente
suyo. Este sector rural fue el marco en el cual el narrador tuvo contacto directo con los
indigenas andinos, dentro de ese ambiente fue testigo del trato inhumano que brindaban
los terratenientes a los trabajadores nativos, a quienes vio humillados y bajo un régimen
de trabajo servil. En sus propias palabras Icaza expreso: “Yo tenia siete afios...esa fue la
primera impresion, pero yo tengo un indio metido dentro, vivimos con ellos, estamos
junto a los indios” (Rodriguez Castelo). Inserto en la realidad social y cultural de los
indigenas, el novelista recaba en su joven memoria la informacién que en su adultez se
transforma en un cuadro descriptivo de la situacion de la hacienda andina en el Ecuador,
se inmiscuye en los recovecos del entramado humano de un grupo que sufre en carne

propia el sometimiento del patron.

Una vez establecido nuevamente en Quito, ingresé a la escuela de medicina, pero
abandond los estudios para abocarse a la literatura, primero incursion6 en la dramaturgia
como actor, guionista de comedia y drama. Publico sus primeros trabajos teatrales con la
trilogia El intruso, La comedia sin nombre y Por el viejo (1929). Comenz0 a escribir
cuentos a principios de la década del 30’ y public6 una seleccién de ellos con el titulo
Barro de la sierra (1933), que tiene a un indigena como protagonista. Publicé en esa
época la que seria su obra maestra, Huasipungo (1934), considerada por la critica uno de
los relatos de mayor impacto literario del indigenismo andino. Luego public6 una serie de
obras con diversa tematica como Huairapamushcas (1948) y El chulla Romero y Flores
(1958), para publicar en la década de los 70 su ultima obra: Atrapados (1972).

La recepcion critica de la novela Huasipungo fue alentadora para Icaza. La Revista
Americana de Buenos Aires le premid y publicd en Argentina en 1934, la reedit6 en
1960. Con la traduccion de Mervyn Savill, fue publicada en inglés por Dennis Dobson en
1962. En 1964 otra edicion traducida al inglés se publica con Bernard M. Dulsey como
traductor y prologada por J. Cary Davis. Entre las ediciones en espafiol mas reconocidas
de esta obra esta la version de la Casa de la Cultura Ecuatoriana de 1970 y la edicion de
Plaza&Janes de Barcelona en 1984. La edicién mas reciente fue preparada por Raul Neira
y publicada en Miami en 2009. Huasipungo tiene la caracteristica de ser la novela

cumbre de la literatura ecuatoriana y la mas reconocida en el mundo, ha sido objeto de
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diversos estudios que cubren desde las aristas antropoldgicas hasta los giros linguisticos

de la novela.

Huasipungo es el retrato de la situacion de los indigenas de la zona interandina
ecuatoriana que sobreviven en situacion de pobreza absoluta desde la Colonia; y en
dependencia de los terratenientes de la ciudad y los mandos medios mestizos, que
cometen abusos Yy tienen en su poder el destino de las comunidades. Tanto la vida como
la muerte y su existencia son determinados por el yugo de los trabajos forzados, a cambio
de un espacio de tierra, o huasipungos, dentro de los latifundios.

Escrita con un profundo realismo, los espacios son descritos por un narrador omnisciente
que describe a los indigenas desde las castas mas altas, sumidos los duefios del poder en
la riqueza y las altas decisiones econémicas y politicas, pero indicadas como personas
amorales en su interaccion con las masas trabajadoras. Icaza hace un muestrario de la
realidad historica de la época, a un siglo de haber logrado la independencia, el sistema de
casta colonial todavia seguia vivo en los Andes, donde los detentores del discurso de la
soberania, como lo fueron por siglos el clero, los militares y los duefios de las tierras,

ejercer su poder ante el mas débil y pobre.

En el relato escrito por Jorge Icaza se ilustra la realidad de los trabajadores agricolas de la
nacionalidad kichwa de Ecuador, con los matices territoriales inherentes a la realidad del
pais. Dentro de este modo de representacion sociocultural el texto aplica una continuidad
dentro de la temética del indigenismo de exponer la situacién en la que se encuentran los
indigenas bajo el sistema politico imperante en la época historica en la que se enmarca la

novela Huasipungo.

Principalmente la caracterizacion de los nativos se enfoca hacia ellos como una masa
campesina, cuyo destino es el trabajo del campo en la serrania andina. No tienen derechos
ni beneficios de parte del patron y son representados en el texto segun las elaboraciones
discursivas de la Conquista y la Colonia, al asumir una continuidad de la tropologia
creada por los cronistas del primer momento y confirmada por los autores del segundo

momento, tratada en la primera parte de este trabajo.
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Me llama la atencion el lenguaje utilizado para plasmar las representaciones, 10s
indigenas son descritos como barbaros, confirmando el tropo generado en las
postrimerias del siglo XV por los espafioles, y que persistentemente fue reutilizado en la
literatura colonial. En la época en la cual esta ambientada la narracion se mantiene como
un discurso recurrente, aun cuando los nativos ya tenian derechos politicos al ser
ciudadanos de la nacion, con el voto y el derecho a la propiedad establecidos en la
legislacion. Icaza elabora un marco natural e introduce al indigena dentro de le escenario:
“El paramo con su flagelo persistente de viento y agua...Un silencio que se trizaba
levemente bajo los cascos de las bestias, bajo los pies deformes de los indios —talones
partidos, plantas callosas, dedos hinchados” (10). La mencion del narrador a la estética de
los pies de los indigenas ejerce nuevamente el recurso retorico de la comparacion con
animales, que surge como un modo de representacion validado en la época segun el texto,
y confirma el concepto colombino de la bestia o la fiera que evoca la imagen del barbaro,
manifestado en diversos textos coloniales. Se refuerza el tropo del barbaro al incluir sus

dependencia absoluta y casi feudal del duefio de la tierra:

—ijLa carne! No estoy loco, carajo. Ya... Ya mismo haces cavar un hueco
profundo y entierras al buey. Bien enterrado. Los indios no deben probar jamas ni
una miga de carne. jCarajo! Donde se les dé se ensefian y estamos fregados.
Todos los dias me hicieran rodar una cabeza. Los pretextos no faltarian, claro...
Carne de res a los longos... jQué absurdo! No faltaba otra cosa. Ni el olor, carajo.

Asi como me oyes: ni el olor. Son como las fieras, se acostumbran (125-126).

El poder absolutista del patron y los mandos medios es representado en la novela como
una forma de denigrar a los indigenas, y continta con la tradicién reduccionista
comenzada por el discurso juridico de Sepulveda en el debate con Las Casas, quien
plante6 que los indigenas deberian ser servidores e inferiores, por lo tanto, seres cuya
funcidn es servir a aquellos que detentaban el poder. Tan sepulvedano es el tropo
enunciado en este fragmento, que la referencia y comparacion con un animal salvaje es la
misma que utilizo el sacerdote en Valladolid, una fiera sin razon y solo con sus instintos

como método de supervivencia.
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Los patrones no solo eran duefios del destino de sus subordinados, ademas tenian poder y
atribuciones sobre la materialidad de los indigenas que trabajaban para ellos, incluyendo

SUS Cuerpos:

Debia frenar la amargura que se le hinchaba en el pecho, debia tragarse las
lagrimas que se le escurrian por la nariz. Al desocuparse el patrén y buscar a

tientas la puerta, comentd a media voz:

—Son unas bestias. No le hacen gozar a uno como es debido. Se quedan como

vacas. Esté visto... Es una raza inferior. (52-53)

La estrategia realista de Icaza tiene en este fragmento un punto algido en la
representacion de los prejuicios y estereotipos que el discurso del poder, en la figura del
patron y duefio, ejerce sobre el sujeto subordinado. A nivel textual se repite el motivo de
un animal comparado con una mujer indigena, donde el abuso sexual desde los detentores
del poder ratifica en el relato el tropo del salvaje y sometido, sin capacidad de tener poder
sobre su destino. En el pasaje queda patente el abuso reiterado desde el poder,
personificado en las huestes espariolas y las elites terratenientes criollas, que abusaron
sexualmente de las mujeres nativas para dar origen al mestizaje americano en el caso de
los europeos y perpettan el sometimiento en el caso del hacendado ecuatoriano. El texto
propone un discurso del poder absoluto sobre el cuerpo y el alma, animalizando el acto
sexual y exponiendo el ideario del discurso racista y hegemonico, que percibe altos
niveles de barbarie en aquellos cuerpos cosificados, sexualizados y animalizados de las

mujeres nativas.

El tropo del indigena improductivo y perezoso es concebido en la narracion como una
continuidad de la representacion temprana realizada por cronistas como Bernabé Cobo en
el siglo XVII. Huasipungo también manifiesta en su relato la idea colonial enunciada al
caracterizar al indigena como “indio pendejo. Indio vago. De vago no mas esta asi” (46).
El texto resalta la figura del salvaje y su precariedad como ente desvalido y
desnaturalizado, al describirlos como aprovechadores e improductivos y dignos de ser
sujetos de castigo fisico por la flojera: “Nadie. Nadie como yo... Y0, Jacinto Quintana... y

como el tuerto Rodriguez, carajo... Para conocer y dominar a latigo, a garrote, a bala, la
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sinvergiienceria y la vagancia de los indios” (22). El fragmento describe la violencia
estructural y discursiva del sistema de hacienda que tiene como objetivo inmovilizar la

capacidad de reaccion de los indigenas y dominar su voluntad como subordinado.

La pobreza irrumpe como un tropo tradicional dentro de la representacion icaciana. La
escasez Y las limitaciones en cuanto a recursos son parte del discurso construido
alrededor de los nativos: “la india requerida, con temor y humildad de quien ha sufrido
atropellos traicioneros, alz6 una esquina de la bayeta que le cubria. Envuelto en fajas y
trapos sucios como una momia egipcia, un nifio tierno de parpados hinchados, palido,
triste, pelos negros, olor nauseabundo, movid la cabeza” (Icaza 27). El efectismo de los
sentidos hace de la representacion fisica su principal fuente, la ropa sucia, el aspecto
enfermo y precario, la tristeza visceral y un estado de suciedad que nuevamente apela a la
corporalidad desagradable de los olores, de una higiene precaria que denota pobreza
extrema, mala alimentacion y desnutricion de los nifios indigenas. Se exacerba ese estado
de calamidad en el relato al elaborar a través de uno de los personajes, una adjetivacion

que corresponde al tropo de la pobreza.

—Estamos completos.
—Completos.

—Esto es para el cristiano.
—Los piojos.

—La hediondez.

—iFuera, carajo! (79)

El olor corporal es un detonante para la diferenciacion desde el discurso del poder
presente en el texto, en una relacion de oposicion dual entre civilizados, ricos e
higienizados versus nativos piojentos, hediondos que cohabitan en un ambiente de
suciedad, incluso dentro del ritual de la sexualidad entre el hombre y la mujer, que se

desarrolla en un contexto insalubre, acorde con la descripcion de la narracion:
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El indio se quitd el sombrero y el poncho—Ilo Unico que se quitaba para dormir—,
se rasco con deleite la cabeza por todo lo que no se habia rascado en mucho
tiempo. Al acostarse entre los cueros de chivo y los ponchos viejos saturados de
orinas y de suciedad de todo orden, llamo por lo bajo a su hembra, a su guarmi,
para que complete el abrigo del lecho. La india, antes de obedecer al hombre, saco
fuera de la choza al perro, acomodo algo en el fogon y llevo al crio hasta la
cama—al crio profundamente dormido en mitad de la vivienda—. Y antes de
acostarse amorosa y humilde junto al amante —mas que padre y marido para
ella—, se despojo del rebozo, de la faja enrollada a la cintura, del anaco. (Icaza
132)

Cabe destacar de esta descripcion el rescate de la vestimenta tradicional indigena, en un
hecho simbdlico, se nombran el poncho, para los hombres, y el anaco para las mujeres,
como representacion de la vestimenta ancestral de los Andes del Ecuador. Esta tradicion
cultural fue preservada en la presentacion publica de los indigenas desde la llegada de los
espafioles a América, y ya con un siglo de vida independiente como pais en el momento
historico de la novela. Este aspecto es un marcador de la identidad indigena segun lo
expuesto en el primer capitulo de la tesis, los indigenas del siglo XX tienen una
diversidad de materiales, telas, disefios y formas para reconstruir su imagen ante los
tropos de la desnudez y la precariedad material que elaboraron los cronistas del primer

momento.

La representacion de la muerte como un aspecto trascendente de la existencia humana, es
un elemento nuevo en la produccion tropoldgica del relato en Huasipungo, que expone en
el contexto historico y territorial de los Andes ecuatorianos la cosmovision propia para
despedir a los muertos:

Con palos viejos —unos que hallaron en la choza, otros que alguien consiguié—,
los indios mas expertos del velatorio hicieron una especie de tablado donde
colocaron el cuerpo rigido y maloliente de Cunshi, y rezando viejas oraciones en
quichua transportaron el cadaver hasta la orilla del rio para el ritual del

jachimayshay. Después de lavarse la cara y las manos, un grupo de mujeres
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desnud¢ a la difunta y le bafié cuidadosamente—frotandole con estopas de cabuya
espumosa, raspandole los callos de los talones con cascajo de tadrillo, sacandole
los piojos de la cabeza con grueso peine de cacho—. Debia ir al viaje eterno

limpia como llego6 a la vida. (142)

El fragmento establece una representacion vivida del rito funerario ancestral, el bafio
ritual, o jachimayshay, es un acto simbdlico de limpieza y preparacion del muerto para el
paso a la otra vida. En los Andes ecuatorianos la muerte o wuafiui, es la etapa de
transicion hacia el mundo espiritual o chaishuk-pacha. Tal como lo expone el relato, el
agua para el bafio ritual debe ser un rio o una vertiente, que trae vida en su torrente, pues
simboliza un estado de purificacion para comenzar un nuevo ciclo en otra dimension. La
comunidad entera participa del rito funerario y de las ceremonias que ocurren alrededor

de la persona fallecida.

El texto también describe la actitud del indigena ante la muerte, siempre envuelto entre

musica, cantos y rogativas:

Todos por turno y en competencia de quejas. De quejas que se fueron avivando
poco a poco hasta soldarse en amanecer en un coro que era como el alarido de un
animal sangrante y acorralado en medio de la indiferencia de las brefias y del
cielo, donde se diluia para enturbiar la angustia la masica monotona de los

sanjuanitos. (Icaza 141)

El funeral es un momento para elaborar discursos que honran al muerto con la libertad de
encontrarse entre los suyos, reunidos en la metafora del animal sangrante que demuestra
la identidad colectiva del indigena, que construye sus discursos sociales como cuerpo,

como una comunidad, como un todo.

El relato menciona algunos aspectos de los modos de produccion andina, la narracion
transita entre una genealogia de tropos coloniales y otros creados por la literatura
indigenista durante el periodo republicano, como el indigena siervo y el indigena
esclavizado. En el contexto historico en cual estd ubicada la novela, la serrania andina

todavia dependia de los sistemas de produccion establecidos durante la colonia con el
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sistema de hacienda. La fuerza de trabajo estaba constituida por grupos de indigenas que
al principio del periodo de la Conquista fueron utilizados como esclavos en las haciendas
espariolas, y que luego se transformaron en los peones en el siglo XIX, consolidando asi

un sistema de dominacion econdmica de los grupos de poder serrano, a través de una

relacion laboral basada en un peonaje por deuda entre el patron y los indigenas.

El vinculo entre patrén y los campesinos indigenas es el punto de partida para su

caracterizacion en el relato:

—Los indios se aferran con amor ciego y morboso a ese pedazo de tierra que se
les presta por el trabajo que dan a la hacienda. Es mas, en medio de su ignorancia,
lo creen de su propiedad. Usted sabe. Alli levantan las chozas, hacen sus

pequefios cultivos, crian a sus animales.

—Sentimentalismo. Debemos vencer todas las dificultades por duras que sean.
Los indios... (Qué? ;Qué nos importan los indios? Mejor dicho... Deben... Deben
importarnos... Claro... Ellos pueden ser un factor importantisimo en la empresa.
Los brazos... El trabajo... (Icaza 7-8)

Existe una referencia evidente a la economia de supervivencia como el motor de la
existencia de los nativos en los huasipungos, el tropo del indigena pobre y miserable
surge nuevamente desde las crénicas iniciales del primer momento y la representacién
colonial de las republicas de indios. La sociedad de clase implantada por el patrén, como
referente del Estado nacién en las tierras de su propiedad, tenia una base productiva
preponderante en la explotacion de la fuerza de trabajo indigena en las tierras agricolas, a
cambio de vivir en pequefias parcelas dentro de las haciendas, donde el texto sefiala que
el sustento diario de los indigenas era el basico y solo alcanzaba para la cobertura de sus
necesidades inmediatas.

El clima hostil planteado en la relacidn asimétrica entre patrén y peones, en el cual la
violencia discursiva de los detentores del poder en el relato y los indigenas deviene en un

profundo sentido de desigualdad:
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En la mente de los indios —Ilos que cuidaban los caballos, los que cargaban el
equipaje, los que iban agobiados por el peso de los patrones—, en cambio, solo se
hilvanaban y deshilvanaban ansias de necesidades inmediatas: que no se acabe el
maiz tostado o la mashca del cucayo, que pase pronto la neblina para ver el fin de
la tembladera, que sean breves las horas para volver a la choza, que todo en el
huasipungo permanezca sin lamentar calamidades —los guaguas, la mujer, los
taitas, los cuyes, las gallinas, los cerdos, los sembrados—, que los amos que
Ilegan no impongan 6rdenes dolorosas e imposibles de cumplir, que el agua, que

la tierra, que el poncho, que la cotona. (Icaza 14)

El tropo del indigena comunitario es la base de la representacion en el fragmento.
Representa el mundo social del indigena de la sierra ecuatoriana, que es descrito con
detalle en la conformacion de su red social que incluye a la choza con su familia
extendida, donde los abuelos son una figura comunitaria relevante, ademas de la familia
nuclear, los animales andinos y los trasplantados desde Europa como el cerdo y la
subyugacion de todo ese patrimonio a la voluntad del amo, como duefio de la vida y la
muerte dentro de sus territorios. El sistema productivo de subsistencia es referenciado a
través de la necesidad del indigena de tener una relacion con la tierra, que es el sustento

del hogar, de su vivienda y el ecosistema en el cual experimenta la existencia.

El estatus de siervo del indigena y una cultura de trabajo servil lo convierten en un animal
de carga que debe soportar el peso de las pertenencias de sus patrones y ademas es el
capital de trabajo, la fuerza laboral fundamental para la ganancia de los poderosos: “los
indios que sirvieron de guia y bestias de carga a la caravana se desparramaron por el
campo —metiéndose por los chaquifianes mas dificiles, por los senderos mas tortuosos

—. Iban en busca de su huasipungo” (Icaza 19).

Se los representa como el sostén y factor primordial del emprendimiento agricola a gran
escala y el éxito del mismo, por ser la mano de obra necesaria para su desarrollo, pero al

mismo tiempo son denigrados y minimizados a una categoria menor a los humanos:

Después de limpiarse en el revés de la manga de la cotona el rostro escarchado

por el sudor y por la garta, después de arrollarse los anchos calzones de liencillo
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hasta las ingles, después de sacarse el poncho y doblarlo en doblez de pafiuelo de
apache, los indios nombrados por el amo presentaron humildemente sus espaldas

para que los miembros de la familia Pereira pasen de las bestias a ellos. (Icaza 11)

La nocion de propiedad sobre la fuerza de trabajo por parte del patron se hace visible en
su capacidad de ofertar y vender las tierras con los indigenas como parte de la
transaccion: “con el dinero que nosotros te suministremos podras comprar los bosques de
Filocorrales y Guamani. Con los bosques quedaran los indios. Toda propiedad rural se
compra o se vende con sus peones” (Icaza 8). El sistema de hacienda colonial se expone
en pleno periodo republicano en el relato, al anunciar a los indigenas como esclavos de
las tierras del hacendado, quien, haciendo uso de sus atribuciones dentro de la sociedad
capitalista, vende y compra las tierras con la poblacion que hay dentro, deshumanizando
la fuerza de trabajo y representandolos como seres sin voluntad propia: “iY qué runas!
Propios, conciertos, de una humildad extraordinaria. Se puede hacer con esa gente lo que
a uno le dé la gana” (25), otra alusion a la continuidad del tropo del indigena esclavo en
pleno periodo republicano. Ademaés de ser considerados un bien negociable y transable en

cantidad, los indigenas tienen un valor monetario nominal:

—...Son mas de quinientos. Mas de quinientos a los cuales, gracias a mi
paciencia, a mi fe, a mis consejos y a mis amenazas, he logrado hacerles entrar
por el camino del Sefior. Ahora se hallan listos a... —iba a decir: "a la venta™, pero
le parecié muy duro el término y, luego de una pequefia vacilacion, continu6—...

al trabajo. Ve usted. Los longos le salen baratisimos, casi regalados. (Icaza 25)

Existe una referencia textual al tropo del buen salvaje iniciado en el siglo XV1y
complementado en el periodo colonial: “no solo son las tierras y los indios de que hemos
hablado. No... En la montafia queda todavia gente salvaje, como el ganado del paramo.
Gente que no esta catalogada en los libros del duefio, a la cual, con prudencia y caridad
cristianas, se le puede ir guardando en nuestro redil” (Icaza 26). La figura del barbaro
incivilizado que vive en la selva es reducida a ganado, referencia a la representacion

colombina del primer viaje y de Ginés de Sepulveda en el debate con Las Casas.
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Sobre las creencias en el mundo andino del Ecuador, el texto reproduce nuevamente la
nocion de espiritualidad indigena en su variable ancestral y occidental catélica, apelando
a los tropos del indigena cristianizado y evangelizado, con la variante colombina del
indigena ingenuo y manso. La imagen de la Virgen Maria se transforma en un catalizador
de la fe indigena y en un sistema efectivo de recaudacion de dinero por parte de la Iglesia
Catolica, apelando el temor que produce la imagen en los feligreses nativos: “la Virgen
de la Cuchara, patrona del pueblo, a los pies de la cual, indios y chagras, acoquinados por
ancestrales temores y por duras experiencias de la realidad, se han desprendido
diariamente de sus ahorros para que la Santisima y Milagrosa se compre y luzca atavios
de etiqueta celestial” (Icaza 18). La religion cristiana y todo el simbolismo de la liturgia
catolica es utilizado simbdlicamente como un agente del discurso del poder, en la figura
de la Virgen Maria se concentran el poder coercitivo de los agentes econémicos, politicos
y eclesiasticos que infunden temor en los indigenas y los tienen sumidos en el maltrato y
la sumisién de la colonia espafiola primero y la republica ecuatoriana después. El
financiamiento de la vestimenta de la Virgen, y por ende de la iglesia, no hace otra cosa
que endeudarlos mas y entregarlos a un circulo de abuso de poder y sobreexplotacion.

La figura del sacerdote emerge como promotor de la fe cristiana y los beneficios o
perjuicios del comportamiento de los nativos en sus comunidades: “0yd una vez mas las
palabras del santo sacerdote: "Salvajes. No quieren ir por el camino de Dios. De Taita
Diosito, brutos. Tendran el infierno™ (20). Me resulta interesante el uso de la terminologia
kichwa en el sermén del sacerdote, como estrategia textual para generar temor en un
campo semantico que los indigenas comprenden a cabalidad. El uso de vocablos en la
homilia y en el trabajo de la evangelizacion fue un recurso utilizado a partir de la segunda
mitad del siglo XVI en los Andes, por diversas congregaciones, que vieron facilitada la
labor de propagacion de la doctrina gracias al conocimiento linguistico de las lenguas
locales. El discurso cristiano no se modifica en su dicotomia entre el bien y el mal
planteando ambas opciones a la feligresia indigena, quienes, de acuerdo al texto,

mantienen un nivel de alta estima ante la divinidad.

Dentro de la representacion de las creencias el relato plantea una disyuntiva moral para

los nativos, si bien el texto los describe como seres pobres y sin recursos, apelando a
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tropos primarios, son los estereotipos del indigena alcoholizado el que resalta: “—Para
beber si tienes, indio corrompido” (Icaza 105). Esta referencia al uso permanente del
alcohol entre las comunidades, si bien se lo menciona como un elemento ceremonial y
festivo en las crdnicas, es a partir del segundo momento que el tropo se torna relevante en
la representacion. Del texto se pueden interpretar dos variantes, la lectura desde el
discurso del poder, en este caso del poder de la Iglesia Catdlica, que plantea una
costumbre degradante e incivilizada de los indigenas en el alto consumo de alcohol. Una
segunda lectura tiene que ver con el discurso de la contrahistoria, que propone a la
borrachera indigena como un método de alienacion producida por la devastacion cultural

de tantos siglos de opresion y abuso en el régimen de hacienda.

Tan arraigada estaba la idea de la fe como una préactica social donde interviene un modelo
sincrético de comportamiento religioso, que el texto provee un marco en el cual los ritos

ancestrales y la fe catolica se manifiestan al mismo tiempo:

Tras él iba un indio curandero —mediana estatura recogida bajo el poncho, de

cara arrugada y prieta, de manos nerviosas y secas...

—Lueguitu vuy a sacar la brujeria con chamba de monte, con hojas de cueva
oscura. Un raticu nu mas espere aqui patroncitu hasta volver. Con sefial de la cruz

es bueno defenderse. (Icaza 47-48)

En el fragmento emerge la figura del chaman como en el encargado de mantener las
tradiciones orales de la medicina ancestral, que se nutre del uso de hierbas y elementos
provistos por el entorno natural, ademas, el chaman tenia el rol de guia espiritual para las
comunidades. Llama la atencion el sincretismo entre el credo cristiano y la espiritualidad
indigena en el didlogo del chaman, al verse contrastados estos discursos en la
enfermedad, y observar la propuesta de diagnostico y tratamiento bajo el simbolismo de
la cruz, es decir, terminologia cristiana y el efecto de las medicinas naturales

provenientes del ritual medicinal ancestral.

Se utiliza también la figura del demonio, elemento constitutivo de la idea del bien y el

mal en la tradicion cristiana, que en el texto tiene equivalencias en la terminologia del
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personaje: “en mitad de la vivienda el indio encontré a Cunshi que se retorcia en forma
extrafia —los ojos extraviados, revuelto el cabello en torno de los hombros, casi desnuda,
temblores de posesa en todo el cuerpo—. "El mal, caraju... Agarrada del mal de taita
diablu coloradu; el huaira del cerru...", pens6é Andrés” (131). Se mezclan en este pasaje
tanto la vision simbolica del mal del cristianismo y de la religion vernacula, confirmada
en otro pasaje del relato: “Clariticu esta el olur de rabu chamuscadu de diablu —opiné el
curandero mirando en el fuego como hervian saliva, pus sanguinolenta y gusano” (Icaza
49). Se interpreta, desde este modo de representacion, la subsistencia de una conciencia
dual de los nativos que, desde el tropo del indigena cristianizado creado por Guaman
Poma de Ayala, logro prevalecer a través del periodo colonial y volver a surgir en pleno

siglo XX en la literatura indigenista.

El mundo indigena que describe Icaza en Huasipungo representa un sistema dual, si bien
el discurso del poder domina el cuerpo, el tiempo y la voluntad de los habitantes de los
huasipungos, también nos muestra una realidad saturada de cultura oral indigena, que
parte del discurso de la contrahistoria, con la voz andina que se introduce en el texto con

fuerza.

Si bien el poder domina la materialidad de la realidad indigena, no logra introducir su
discurso en la espiritualidad ni en la oralidad, espacio en el cual se produce un choque
entre lo hegemonico y lo marginal, entre lo blanco y lo indigena y entre lo escrito y lo
oral, que estan en tensién permanente en todo el relato. Se manifiesta asi una
caracteristica del indigena de la resistencia en Huasipungo, que impregna y cruza de
sonidos y pronunciaciones andinas, debido al cruce fonético entre el kichwa y el espafiol
del relato. Si bien el poder econémico y politico no lo detentan, y de hecho son sujetos de
la sumision, los indigenas tienen el poder de hablar la lengua nacional con sus propias

formas, entonaciones y cadencias.

El anélisis de la genealogia de tropos se traslada a los Andes peruanos en la siguiente
seccion de este capitulo. Si bien el contexto historico es distinto, se evaluara la
continuidad de los tropos coloniales en una obra que se publicé casi 20 afios después de

Huasipungo, y refleja la realidad de la hacienda andina peruana.
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4.1.4 Discurso y tropos de los indigenas en Los rios
profundos

La situacion sociopolitica del Pert fluctuaba entre un régimen autoritario y una
efervescencia politica de los partidos de izquierda en la época que estd ambientada la
novela Los rios profundos. La anarquia que produjo el caudillismo, el militarismo
exacerbado y las dos guerras perdidas con Chile dejaron al Pert sumido en una “crisis de
autoridad” (Larson 564) en la mitad del siglo XIX, asunto que se resolvié con la asuncion
de la llamada “republica aristocratica” a principios de siglo XX, que en el ambito
economico fortalecié la senda productiva del pais hacia la mineria, el comercio

internacional y la modernizacion del sistema agricola de la hacienda andina.

El contexto histérico del Peru de la segunda década del siglo XX nos ubica en el gobierno
autoritario de Augusto Legia, llamado el “Oncenio” (Bertram 393), quien administro el
pais bajo una fuerte proyeccion modernizadora con medidas que afectaron a la poblacion
en general y especialmente a los indigenas de la zona andina. Una de estas medidas y que
afecto a los indigenas fue la “Ley de conscripcion vial”, que obligaba al trabajo
obligatorio y gratuito de los hombres entre 18 y 60 afios en los proyectos de construccion

de caminos y carreteras del pais.

El historiador Arnold Bauer argumenta que este hecho fue aprovechado por las elites
terratenientes en los Andes y en otras zonas rurales del territorio, que sometieron a los
campesinos indigenas a laborar bajo esta modalidad como empleados publicos sin paga.
El trabajo consistia en la construccion de caminos rurales que facilitaban el transporte de
los productos agricolas a los centros donde se los comercializaba, con esta modalidad se
expandi6 el modelo colonial de la hacienda. Este ejemplo es una muestra de la situacion
social que los campesinos indigenas todavia experimentaban después de un siglo de
régimen bajo el Estado nacién. El auge exportador de la lana llevo a los terratenientes a

tomar posesion de las tierras comunales bajo el modelo del gamonalismo 7, o los

" Inserto en la sociedad agricola de los Andes, el gamonalismo involucra tanto a los terratenientes como a
funcionarios e intermediarios que ejercen el poder de la gran propiedad, que actlia como agente del poder
publico y Estatal con plenos poderes sobre la poblacidn a su cargo (Mariategui 28). Como fenémeno tomo
fuerza debido al énfasis modernizador del Estado a fines del siglo XIX que realiz6 una “refragmentacion
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gamonales, que fue “una forma de poder politico rural y de dominacion étnica y extorsion
de la poblacion rural indigena” (Ibarra 132), lo que trajo consigo las revueltas indigenas o
las “indiadas”, nombradas asi por el discurso hegemdnico, que fueron comunes a partir
de 1909 con la creacion de la Asociacion proindigena, que adopt6 una clara “postura de
protesta social” (Albo 778), que llevo a denunciar los abusos de las compafiias mineras y
las masacres y represion que el poder politico militar y la curia catolica ejercia sobre los

nativos.

En 1920 se cred el Comité Pro-derecho indigena Tahuantinsuyo, y luego la Liga de
defensa indigena, formandose asi una red de organizaciones que representaron los
intereses de los indigenas ante el poder central en Lima. La Constitucion politica de 1920
reconocio el estatus legal de las comunidades indigenas y en 1922 se cre6 una instancia
de gobierno para los asuntos indigenas. La fundacion de partidos politicos de izquierda
como el Partido Socialista, por José Carlos Mariategui y el APRA (Alianza popular
revolucionaria de América), fundado por Victor Raul Haya de la Torre, sentaron las bases
ideoldgicas de la defensa de los nativos y la creacion de otra organizacion como la
Federacion regional de indigenas trabajadores, con claros tintes anarquistas y

revolucionarios (Bertram 393).

El indigenismo peruano surge de la inquietud de cientificos, artistas, politicos y escritores
que comenzaron una reflexion y estudio de la historia de los indigenas y el impacto de la
presencia de los nativos en la historia general de la nacion. El acercamiento a la identidad
peruana a través de las raices andinas fue un interés académico desarrollado por sectores
de la sociedad mestiza del pais, que procuraron no establecer un lazo entre “las raices del
pasado precolonial grandioso de los Incas, con la realidad de los indigenas descendientes
de esas grandes culturas” (Bauer 777), y los indigenas de la primera mitad del siglo XX,

que fueron los sujetos de la observacion y estudio indigenista.

En cuanto a la literatura indigenista, es Clorinda Matto de Turner (1852-1909) la

precursora del indigenismo literario peruano con la publicacion de Aves sin nido (1889).

étnica del territorio, entre costa blanca, mestiza y negra; y la sierra indigena” (Mallon 483), modelo
territorial que levanté el gobierno central para controlar las comunidades indigenas de la serrania andina.
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Si bien todavia incluye elementos del romanticismo indianista en su narrativa, existen
trazos de realismo que ponen esta obra en el lugar de “pionera para el indigenismo”
(Cornejo Polar 43) en el Per0. En pleno siglo XX y con la influencia marcada del cubano
José Marti y Manuel Gonzéles Prada, quienes promocionaron la superacion no solo
economica y social para el nativo, sino también educacional, aparece el fenémeno de la
novela indigenista andina en Peru, cuyo centro es el “problema del indigena pobre y las
reivindicaciones sociales” (Lorente 232), como iniciativas pospuestas por el proyecto
nacional después de un siglo de existencia. Tras este comienzo, autores como Enrique
Lopez Albujar (1872-1966) con sus Cuentos andinos (1920), fue el continuador de esta
tradicion en una temprana linea indigenista, que utilizé los recursos de la descripcion
tanto fisica como psicoldgica de los indigenas, comenzd asi con el periodo que Cornejo
Polar llama el “indigenismo ortodoxo” (52).

La produccién de ensayos tuvo su punto alto con la publicacién de los 7 Ensayos sobre la
realidad peruana (1928) de José Carlos Mariategui, trabajo con el cual el fildsofo modela
su vision sobre el indigena, su situacion, su futuro y el rol de la literatura en su
progresion. Antonio Cornejo Polar (1936-1997), estudioso del indigenismo, plantea que
Mariategui marca en sus 7 ensayos la ruptura entre “literatura indigena y literatura
indigenista” (3), esta ultima de corte heterogéneo y espejo de una realidad desigual y
conflictiva que tiene al nativo americano como el centro de tal conflicto. Ademas, se
producen otras rupturas respecto al modelo de conquista y colonizacién hegeménico y
homogeneizador, pues las lenguas indigenas todavia estan en uso, por lo tanto, se produce
un efecto de pugna entre dos mundos y dos culturas que conviven en un marco nacional
que se “interpenetran sin llegarse [a] fusionar” (6). Por un lado, esta la cultura nacional,
occidental, cristiana y metropolitana; y por el otro la cultura rural, indigena y feudal, que
no ha hecho la transicién entre un sistema productivo donde el duefio de la tierra es el

duefio de todo lo que existe dentro; y un sistema moderno de capital y explotacion.

En el marco de las literaturas heterogéneas, categoria creada por Antonio Cornejo Polar y
caracterizada por la “pluralidad de los signos socio-culturales de su proceso productivo”
(63), es decir, obedece a la interaccion en zona de conflicto entre sociedades no

uniformes y binarias, producidas por la intervencion, en este caso, de Espafia en América
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o0 el Estado nacion en los pueblos indigenas. Como caracteristica privativa de la literatura
indigenista esta la no pertenencia del autor al pueblo nativo, y en cuanto a la lengua de su
escritura: “la opcion del novelista indigenista es a favor de la escritura en espafiol, no de

la oralidad que define a la narrativa quechua” (65).

A manera de respuesta al indigenismo literario peruano, el escritor Mario Vargas Llosa
(1936-), elaboro una lectura critica al movimiento expresada en su obra La utopia arcaica
(1996). Plantea que las obras indigenistas fueron producidas con una “pasion militante”
(931), sacrificando el valor literario de su contenido. Este analisis esta centrado en el
entusiasmo desbordante que provee el compromiso social en los autores del indigenismo
por denunciar la situacién social de los indigenas andinos y describir una realidad que por
siglos fue censurada por el poder. El entusiasmo, segun Vargas Llosa, pudo ser
confundido por un afén de servir a los ideales politicos detras del movimiento literario, lo
que generd una “politizacion de los escritores” (933), que por sacar a la luz lo que los
sistemas represivos censuraban, se la jugaron por un modelo de expresion que represente
desde la trinchera intelectual las realidades de los desposeidos y marginados que han
enfrentado al poder.

En la década del treinta y en las siguientes dos décadas se sitlia el auge de la novela del
indigenismo. Entre los méas destacados estan el poeta y narrador peruano César Vallejo
(1892-1938) que escribe EI Tungsteno (1931), narracion acerca de los indigenas mineros
del Perd. El también peruano y novelista Ciro Alegria (1909-1967) escribe y publica su
triologia La serpiente de oro (1935), Los perros hambrientos (1939) y su obra cumbre El
mundo es ancho y ajeno (1941). Todas estas obras enfocadas en la lucha de los cholos e
indigenas dentro de un contexto de explotacion por parte de los grupos dominantes que

quieren las tierras de las cuales los indigenas son legitimos duefios.

José Maria Arguedas fue un narrador, antrop6logo y etnélogo peruano nacido en 1911y
uno de los intelectuales mas destacados del Peru en siglo XX. Originario de una familia
de clase media, crecio en la orfandad materna entre la servidumbre quechua en una
hacienda de la sierra peruana, de quienes aprendio no solo la lengua sino la nocion de los

valores culturales indigenas en general y lo andino en particular. Crece en un ambiente de
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“doble discurso cultural” (Bambula Diaz 18-19), elemento que fue de utilidad en su
carrera intelectual, pues desde su nifiez y juventud acompafia a su padre abogado a los
pueblos y zonas rurales, donde fue testigo de disputas por tierras, especialmente
indigenas. En ese ambiente aprendio que la tierra es fundamental en la conformacion de
la cosmovision indigena, tanto espacial como comunitaria; y pudo contrastar esa
cosmovision con el sentido nacional de la territorialidad, que albergaba todavia resabios

de feudalismo colonial.

En 1931 se establece en Lima para estudiar la carrera de Letras en la Universidad de San
Marcos. Las experiencias en la gran ciudad no le acomodan, y a partir de la reflexion
sobre sus recuerdos de la nifiez en el mundo andino, Arguedas rescata la cultura indigena
internalizada en su formacién cultural temprana. Como explica Julianne Bambula Diaz
(20), en esa década el indigenismo saturaba las cadenas de produccion literaria y exponia
al indigena como un sujeto de emancipacion social, lo cual cred un contexto favorable
para la recepcion de una literatura con contenido social. Instruido e imbuido de la obra
ensayistica y politica de José Carlos Mariategui, Arguedas participa activamente en

movimientos politicos adscritos a la izquierda peruana.

Comenzo joven con su carrera de docente, investigador y narrador sobre tematicas
indigenas, lo que le llevo a publicar una serie de trabajos de corte narrativo, ensayistico e
investigacion, de los cuales se extrae su preocupacion por la lengua indigena y se destaca
su aproximacion desde la perspectiva cultural dualista, ya sea indigena como nacional,
que él experimenta en su propio ser y le trajo conflictos sin resolver hasta su muerte. De
esta faceta de investigador se destacan sus estudios sobre la musica y la danza andinas,
busco siempre una revaloracion del arte indigena en su integralidad. De su obra narrativa
indigenista se destacan la publicacion de la coleccidn de cuentos Agua (1935), Yawar
fiesta (1941), Diamantes y pedernales (1954) y principalmente Los rios profundos
(1958), considerada su obra maestra y distintiva de la novela indigenista como género.
Luego de este trabajo publicé La agonia de Rasu Niti (1962), Todas las sangres (1965),
El suefio del pongo y El zorro arriba y el zorro abajo, consideradas ya parte de un
neoindigenismo que se abre paso con el narrador Manuel Scorza (1928-1983) en las

letras peruanas de la década de los sesenta.
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Arguedas ha sido objeto de una profusa critica a su obra y se han analizado sus textos
desde diversas perspectivas en busqueda de desentrafiar su lenguaje literario. EI novelista
ha sido considerado como el punto que corona el indigenismo como expresion literaria,
pues fue capaz de rescatar las tradiciones y la espiritualidad quechua y logré representar
al indigena en su agudo trance social en conflicto con el sistema gamonal y clientelista
presente en los sectores rurales de la época. Lo que se vio reflejado en una politica
autoritaria y racista hacia el indigena, que es uno de los puntos algidos de la historia
andina y que no tuvo solucion posible tras el indigenismo. Sin militar en ningln partido,
logro plasmar el ideario de la izquierda latinoamericana en sus letras y rescatar la belleza

y la estética del arte indigena en sus trabajos académicos.
Al referirse al indigena y sus luchas, Arguedas argumenta al final de sus dias:

La ilusion de juventud del autor parece haber sido realizada. No tuvo mas
ambicién que la de volcar en la corriente de la sabiduria y el arte del Peru criollo
el caudal del arte y la sabiduria de un pueblo al que se consideraba degenerado,
debilitado o extrafio e impenetrable pero que, en realidad, no era sino la que llega
a ser un gran pueblo, oprimido por el desprecio social, la dominacién politica y la
explotacion econdmica en el propio suelo donde realizé hazarfias por las que la
historia lo consider6 como gran pueblo: se ha convertido en una nacion
acorralada, aislada para ser mejor y mas facilmente administrada y sobre la cual
solo los acorraladores hablaban mirandola a distancia y con repugnancia o
curiosidad. (Citado en Pinilla 23)

Revindica el rol estelar de los indigenas en la conformacion del caracter del Perd
profundo en una relacion transcultural que no fue valorada por el Estado nacion. La
peruanidad se basa en una amalgama entre la cultura andina y la cultura hispana, asunto
gue atraviesa transversalmente toda la obra arguediana; pero las paradojas de la identidad
peruana, segun Arguedas, se hacen patentes al observar la realidad de los indigenas que
han sido recluidos geografica y culturalmente por el poder nacional, aun cuando el Estado
nacion, en una contradiccion clara, utiliza la grandeza incaica como referente de la

realidad nacional y como construccion histérica de la identidad. Los herederos de esa
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grandeza son los mismos que estan relegados y oprimidos, por lo tanto, el Estado nacion
precisa de una reelaboracion que ubique a la tradicion y los sistemas de pensamiento y

memoria ancestrales, en el lugar que se merecen dentro del espacio de la peruanidad.

Existe un consenso en la critica literaria que Los rios profundos es la obra méas
trascendente de Arguedas y del indigenismo peruano; y su obra mas autobiografica
también. Es un retrato completo de lo andino, sintesis del mestizaje y lo indigena en un
territorio especifico, donde se monta el escenario de las relaciones entre grupos sociales
separados por la diferencia y la alteridad. Esta obra esta matizada por la presentacion de
personajes, secuencias, actos e instituciones perfectamente alineados con el momento
histdrico del Peru, se representan todos los elementos de la experiencia rural andina desde
la Colonia: el paisaje, el sistema educativo, la religion, el latifundio, el mundo del
mestizo obrero y del mestizo profesional; y por supuesto la “representacion del indigena
siervo” (Lazo 87). Si bien el protagonista es un nifio mestizo que va a una hacienda y
convive con los grupos étnicos y de clases sociales, los verdaderos protagonistas son los

indigenas que son retratados a través del narrador del relato.

El texto de Los rios profundos es profuso en cuanto a la caracterizacion de los indigenas
de la época histdrica en la que incurre la trama. En la construccién literaria desde la
vision del nifio mestizo, se precisan con exactitud los detalles de su comportamiento
dentro del entramado social del sector rural del Peru. A nivel discursivo el texto mantiene
la tradicion de los tropos creados dentro de los modos de representacion del periodo de la
Conquista, pero también recrea los tropos originados por los discursos coloniales con
otras caracteristicas en la representacion. Tras la asimilacion de las comunidades
indigenas dentro del ordenamiento territorial de las repablicas, es patente también la
generacion de tropos nuevos que dan cuenta de las nuevas realidades que la republica

trajo para los nativos.

Dentro de la representacién cultural de Los rios profundos, el tropo colonial del indigena
borracho o alcoholizado, atribuido a los indigenas de las comunidades y pueblos de
indios esté presente con fuerza en el discurso del narrador. Por un lado, esta la

caracterizacion como alcoholizados que es privativa del régimen colonial en las
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reducciones indigenas, donde el gamonal proveia el alcohol para motivar el trabajo
agricola; lo que transformo al licor en un elemento casi exclusivo de la expresion
humana. A través de este trance los indigenas entraban en un estado de inconciencia, que
les provoca reacciones emocionales, violencia en el intragrupo e irracionalidad ante el
peligro. Por otro lado, se asocia con la tradicion andina, en la cual el alcohol tiene un
espacio simbdlico que representa una mezcla entre la tradicion prehispanica con los
festivales indigenas, asociados a las temporadas de cosecha y de productividad de la
tierra, y los carnavales insertados como tradicion europea en América, donde fueron
resignificados y absorbidos como rituales con elementos tanto cristianos como
ancestrales, en estos eventos el alcohol era un elemento de suma importancia para los
indigenas, especialmente en rituales andinos como el Takanakuy, o festival de peleas a
golpes entre miembros de las comunidades.

Se menciona también la flojera como una caracteristica dentro del tropo colonial del
indigena rustico y vicioso. Se confirma el prejuicio que la elite tiene de ellos en cuanto a
su descontrol cuando toman chicha, la bebida indigena por excelencia en los Andes o el

aguardiente:

Una multitud de indios vinieron de las comunidades del valle; y se reunieron con
los pocos comuneros del pueblo, al pie del cerro. Ya estaban borrachos, y
cargaban odres llenos de aguardiente. Luego escalaron el cerro, lanzando gritos,
llorando. Desclavaron la cruz y la bajaron en peso. Vinieron por las faldas

erizadas y peladas de la montafia y llegaron de noche. (Arguedas 21)

La borrachera exacerbada se confunde con el simbolismo de la cruz en la red seméntica
del texto, se mantiene una visién comunitaria para explicar el actuar masivo, tanto en el
rito social de la borrachera, como en la veneracion del simbolo religioso, enmarcado en

un retrato ambiental del paisaje andino.

Si bien el texto tiene como sujetos principales de la representacion a los indigenas, el
tropo también incluye a los mestizos, que son parte activa de la borrachera, creando un
espacio multicultural de expresion publica tal como lo describe la narracion: “Los indios

y mestizos estan borrachos y cantaran en pandilla en todas las calles” (85). La
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descripcion como alcoholizados de los indigenas se ve retratada también en otro contexto
social como es el baile: “se emborraché con los indios, baild con ellos muchos dias™
(Arguedas 33). El texto reconstruye el significado que los cronistas y los sacerdotes del
primer y segundo momentos asignaron al alcohol dentro de la representacion, lo que fue
una critica al caracter débil e indolente de los indigenas, se transforma en una muestra de

cohesidn social para los indigenas en Los rios profundos.

Se revindica el rol social del alcohol como el simbolo de una catarsis a la luz del texto:
“Los indios borrachos llegan a enfurecerse cantando las danzas guerreras antiguas; y
mientras otros cantan y tocan, algunos se golpean ciegamente, se sangran y lloran
después, junto a la sombra de las altas montafias, cerca de los abismos; o frente a los
lagos frios, y la estepa” (Arguedas 54). En estas lineas hay un rescate y un ejercicio de la
memoria ancestral y la oralidad dentro de un contexto comunitario. El esplendor del
pasado guerrero prehispanico, que tras siglos de opresion cultural la oralidad rescata en
forma de danzas, cantos y musica, se contrasta con la realidad del momento histérico, que

apela un presente de postraciones y humillaciones.

El texto plantea también una caracterizacion sobre el color de la piel de los indigenas:
“crees también que eres un gran maestro del zumbayllu 8. {Eres un indiecito, aunque
pareces blanco! jUn indiecito, no mas!” (Arguedas 62). El esencialismo de color de piel,
recurrente en las narrativas coloniales y de las crénicas de la época de la Conquista, se
muestra en toda su dimension dentro de un modo de representacion en el que el color
blanco es el color de la diferencia hacia el otro. La carga simbolica del color blanco
redunda en un criterio comparativo entre grupos humanos que fundan sus relaciones en el
discurso de la diferencia. Ademas, hace referencia a la lengua indigena como una lengua
menor: “no tengo costumbre de hablar en indio —decia—. Las palabras me suenan en el
oido, pero mi lengua se niega a fabricar esos sonidos. Por fortuna no necesitaré de los
indios; pienso ir a vivir a Lima o al extranjero” (Arguedas 64). La herencia colonial que

tergiverso los valores culturales nativos como simples y de condicion inferior, denota el

8 Trompo en lengua quechua
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influjo europeo en las elites terratenientes locales de la época. El sistema de pensamiento

del poder hacia el indigena se lo plasma en un discurso cargado de sesgos étnicos.

La descripcion fisica en el relato de Los rios profundos deja de manifiesto la injerencia de
los sentidos en la identificacion del indigena dentro del tropo del indigena pobre en su
imagen publica. El relato caracteriza al indigena respecto al impacto visual e incluso
olfativo: “el cantor olia a sudor, a suciedad de telas de lana; pero yo estaba acostumbrado
a ese tipo de emanaciones humanas” (139). Esta representacion de la corporalidad de los
indigenas manifiesta un discurso de la otredad de marcado sentido biologista, que se
articula también en el discurso de los espacios personales o comunitarios, y el valor que

estos tenian en el acercamiento fisico hacia el indigena.

El relato también establece una descripcion de la realidad social indigena con relacion a
su situacion de precariedad econdmica, el tropo del indigena pobre y marginal en la
adjetivacion se corresponde con la mirada desde sistema econémico imperante en la
sociedad agricola de la época, que discrimind y aliend al indigena por su condicién
marginal, sin acceso al consumo capitalista que se pregonaba como un valor de la
modernidad: “cierta vez, entraron a una chicheria varios indios traposos, con los cabellos
mas crecidos y sucios que de costumbre” (Arguedas 38). El fragmento apela a una
representacion del aspecto externo de los indigenas, en el cual la precariedad de las ropas
y la estética personal de los indigenas descritos en el relato, son coherentes con la
situacion social de postracién y marginalizacion que la hacienda y el Estado nacion

habian producido durante todo el periodo de la republica.

El texto describe al sujeto indigena segun los olores y humores desagradables que emana,
elaborando un criterio étnico que tiene que ver con la animalizacion, pues los animales no
se higienizan y por lo tanto huelen mal, bajo el paradigma discursivo de los sentidos y la
elaboracidn de prejuicios sobre esas sensaciones del olfato. Confirma este punto la

descripcion fisica que uno de los personajes construye sobre un indigena y su vestimenta:

El indio cargd los bultos de mi padre y el mio. Yo lo habia examinado
atentamente porque suponia que era el pongo. El pantalon, muy cefiido, solo le

abrigaba hasta las rodillas. Estaba descalzo; sus piernas desnudas mostraban los
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musculos en paquetes duros que brillaban ... Su figura tenia apariencia fragil; era
espigado, no alto. Se veia, por los bordes, la armazon de paja de su montera. No
nos miro. Bajo el ala de la montera pude observar su nariz aguilefia, sus 0jos

hundidos, los tendones resaltantes del cuello. (Arguedas 4)

El texto da cuenta de una mirada de época hacia los indigenas, en los detalles acerca de la
cara se hace patente nuevamente un esencialismo biologista, al describir al indigena bajo
un prototipo comun y referente solo a ellos. La vestimenta, tal como les sucedi6 a los
cronistas de la Conquista y la Colonia, fue un marcador de la alteridad con relacién a las
comunidades nativas, asi como lo describe este pasaje, el solo hecho de estar descalzo era
simbolo de una precariedad econdmica. Si bien durante la Conquista se cre6 un perfil del
indigena despojado de vestimenta, es decir, desnudo bajo el tropo del indigena pobre y
sin religién, en este caso, la falta de calzado y el detalle de su pantaldn hasta la rodilla son
marcadores de la pobreza, y por lo tanto elementos diferenciadores entre unos y otros en

la alteridad.

Existe un contraste en cuanto a la descripcion de un nativo que tenia caracteristicas
atléticas: ““él era un atleta, un indio generoso de Andahuaylas” (Arguedas 111), la
caracterizacion puntual llama la atencién debido al criterio estético que se extrae del
biotipo y alude a la representacidn del guerrero dotado de un fisico de excepcion. Se
destaca la capacidad fisica en las peleas del carnaval, tradicion ancestral de los Andes:
“Tocan el pinkuyllu y el wak'rapuku en el acto de la renovacién de las autoridades de la
comunidad; en las feroces luchas de los jovenes, durante los dias del carnaval; para la
hierra del ganado; en las corridas de toros” (54). Estos eventos comunitarios son
tradiciones andinas con un fuerte componente religioso, al ofrendar la sangre de esas

peleas a la pachamama o madre tierra.

El texto hace referencia a uno de los tropos ya pesquisados por los cronistas del primer
momento y refrendado por los autores del segundo momento, el indigena musical. El
relato menciona en varios pasajes la musica y los instrumentos andinos como el arpa y la
quena: “pinkuyllu es el nombre de la quena gigante que tocan los indios del sur durante

las fiestas comunales. El pinkuyllu no se toca jamas en las fiestas de los hogares. Es un
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instrumento épico” (Arguedas 53). La instrumentacién de los eventos, las canciones y el
baile develan la tradicion oral y musical de los andinos, la mayoria de ellos analfabetos
en la época descrita en el relato, pero sumidos en una memoria musical traspasada por
generaciones a través de una oralidad presente y expresiva de su estado emocional: “en
esos pueblos solo los indios tocan arpa y violin” (20). La experticia en el desempeiio
musical es parte de un discurso reivindicatorio de las artes indigenas que en el texto
queda plasmado al describir a los arpistas nativos: “los arpistas indios tocan con los o0jos

cerrados” (20).

Menciona también que la musica ha estado presente en la comunidad desde su origen,
demostrando que las practicas de oralidad eran cotidianas y la cultura musical andina
estaba presente aun en los escenarios naturales: “10s naturales llaman tuya a la
calandria...Los hombres del Pert, desde su origen, han compuesto musica, oyéndola,
viéndola cruzar el espacio, bajo las montafias y las nubes, que en ninguna otra region del
mundo son tan extremadas” (119). Como ya hemos analizado en otros pasajes de este
trabajo, el sistema musical andino se componia de un sistema complejo de
instrumentacién y rogativas religiosas, cantos fnebres y cantos de diversos tipos, que
tuvieron en la oralidad una plataforma de propagacién y conservacion de una tradicion
musical propia y Unica, que trajo consigo la creacién de un género musical que en la

actualidad se la denomina como musica andina.

El tropo de los indigenas comunitarios como parte constituyente de un grupo social se
manifiesta en la descripcion en el relato de los encuentros sociales y politicos que la
comunidad organizaba, especialmente en los espacios territoriales copados por ellos

como las republicas de indios, descritas en los modos de representacién coloniales:

En los pueblos de indios las mujeres guardan silencio cuando los hombres
celebran reuniones solemnes. En las fiestas familiares, aun en los cabildos, los
indios hablan a gritos y a un mismo tiempo. Cuando se observan desde afuera
esas asambleas parecen una reunién de gente desaforada. ¢Quién habla a quiéen?
Sin embargo, existe un orden, el pensamiento llega a su destino y los cabildos

concluyen en acuerdos. La mujer que es callada cuando los hombres intervienen
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en los cabildos, chilla, vocifera, es incontenible en las rifias y en los tumultos.
(Arguedas 76)

La asamblea comunitaria es el espacio en el cual se elaboran los discursos y acuerdos,
interaccion que el texto describe como cadtico en la comunicacion intragrupo, el
desorden en la exposicion y la interposicion en los didlogos son los elementos de la
comunicacion que destaca el texto, que asume una comparacion con las formas
civilizadas de dialogo politico que se producen en la cultura hegemdnica. Las mujeres
callan mientras los hombres discuten, pero se las describe como violentas en las disputas.

De los sistemas productivos andinos, los tropos recurrentes son aquellos relacionados con
el indigena siervo y el pedn. La representacion del trabajo de los indigenas se lo plantea
desde la situacion de clase, contextualizada al momento histérico que refiere el relato,
una sociedad agricola de tipo colonial: “;Ni en carnavales van al rio a cantar, los indios?
—Te he dicho que el patron es un hombre religioso. Deberas observar las reglas de las
haciendas. Trabajo, silencio, devocion.” (176). El texto caracteriza el régimen de
hacienda donde el liderazgo lo asume el hacendado como regidor de la vida de todo y
todos los que habitan ese territorio. Las tres ultimas palabras del fragmento sintetizan el
discurso del poder en la hacienda andina, el trabajo como funcion primaria y casi
exclusiva del tiempo productivo de los campesinos, que en régimen de semi-esclavitud
deben obediencia al duefio de la tierra y sus intermediarios. El silencio como una muestra
de sumisién ante el poder y aceptacion de su destino como seres marginados y
desposeidos, y la devocidn cristiana como sefial del éxito del proyecto civilizatorio

colonial.

Relacionado con el tltimo punto del parrafo anterior, es relevante destacar la referencia
constante al sistema feudal, que inspira el régimen de la hacienda andina, en el cual la
religién y las précticas asociadas al rito son parte de la cosmovision patronal y por lo
tanto obligatorias para los criados, sirvientes y peones, y por ende para la fuerza de
trabajo mayoritariamente conformada por los indigenas. Incluso el concepto de
matrimonio y convivencia indigena es direccionado por el patron: “se referia a la

religiosidad de los sefiores, al cuidado con que conservaban las capillas de las haciendas
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y a la obligacién que imponian entre los indios de confesarse, de comulgar, de casarse y
vivir en paz, en el trabajo humilde” (34). El discurso religioso del catolicismo como
forma de espiritualidad desecha otro tipo de practicas, como la espiritualidad y la
cosmovision andina. La labor de la Iglesia Catolica en la extension y evangelizacion es
amplificada con su presencia fisica a través de las construcciones religiosas en los Andes.
Iglesias, capillas y monasterios fueron establecidos durante la Conquista como un
simbolo material y fisico de la presencia del imperio en los territorios americanos, y
como una manera de cristianizar el paisaje andino. No solo en las grandes ciudades del
esplendor inca, como Cusco 0 Arequipa, se construyeron catedrales e iglesias de las
variadas congregaciones religiosas y misiones que llegaron al Virreinato. La republica
heredd la estructura organizada de la red de construcciones eclesiasticas que fueron
expandidas hacia las poblaciones menores, como pueblos y aldeas; y en las republicas de

indios. En la hacienda andina, la capilla fue el centro y simbolo del poder hegeménico.

Para cerrar el analisis de Los rios profundos, hay una muestra clara del impacto del discurso
religioso en la representacion del indigena. Si bien las crénicas y textos que plantean este
modo de representacion describen los ritos cristianos como una préctica habitual en las
comunidades nativas, también existe un espacio discursivo para la manifestacion de los
sistemas de creencias ancestrales en el texto. La oralidad cumplié un rol trascendental en
la conservacion de la espiritualidad indigena andina, manteniendo la cosmogonia de los
abuelos presente en las comunidades en el traspaso de las tradiciones orales de generacion
en generacion, a pesar de la obligatoriedad de seguir el rito cat6lico impuesta por el Estado

nacion y los terratenientes devotos.

Con una estructura educacional establecida desde la instauracion de la administracion
espafiola y un sistema de evangelizacion y misiones en pleno desarrollo, la Iglesia Catélica
satur6 todos los espacios de formacion espiritual posible durante la Colonia en Peru,
generandose solo a partir de las revoluciones liberales de mitad del siglo XIX, ciertos
espacios de libertad religiosa en las urbes, proceso que tardo en llegar a los sectores rurales,
todavia sumidos en un sistema colonial, donde el patron es el administrador de las
costumbres religiosas de sus peones: “Don Manuel JesUs es severo y magnanimo; es un

gran cristiano. En su hacienda no se emborrachan los indios, no tocan esas flautas y
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tambores endemoniados; rezan al amanecer y al Angelus; despues se acuestan en el caserio.
Reina la paz y el silencio de Dios en sus haciendas” (Arguedas 176). La figura patronal es
tan fuerte que el texto representa a los indigenas como seres sumisos y participantes activos

del ceremonial religioso en su lugar de trabajo.

En este punto, el relato establece una conexion con el tropo del indigena evangelizado
creado por Guaman Poma de Ayala en el segundo momento de la representacion y
explicado en el segundo capitulo de este trabajo. El relato de Arguedas une sincréticamente
la tradicion religiosa europea y la tradicion vernacula, elaborando una lectura histdrica al
pasado y presente andino bajo la influencia de la doctrina catélica: “yo sabia que cuando
el trono de ese Crucificado aparecia en la puerta de la catedral, los indios del Cuzco
lanzaban un alarido que hacia estremecer la ciudad, y cubrian, después, las andas del Sefior
y las calles y caminos, de flores de fiujchu, que es roja y débil” (15). Los indigenas son
caracterizados como penitentes y devotos, tal como Mendoza y Palafox los recrea en sus
relatos del segundo momento, ademas se convalida el discurso religioso del texto en la
devocion catolica y en el culto a la imagen, concretados ambos en la representacion de los
indigenas como seres emocionales, fieles y comprometidos con una fe forzada desde el
poder del patron. Incluso el relato presenta una comparacién entre un animal y los nativos
en su participacion en los ceremoniales: “la cruz estaba tendida en la plaza... Los indios
hacen bulla durante las visperas, pero en esa plaza estaban echados, hombres y mujeres;
hablaban junto a la cruz, en la sombra, como los sapos grandes que croan desde los
pantanos” (Arguedas 21).

La devocidon indigena a la religiosidad catdlica se ve reflejada en su reaccién ante la
presencia de los sacerdotes en sus visitas pastorales:

Todos los afios van Padres franciscanos a predicar a esas haciendas. jVieras,
Ernesto! Hablan en quechua, alivian a los indios; les hacen cantar himnos tristes.
Los colonos andan de rodillas en la capilla de las haciendas; gimiendo, gimiendo,
ponen la boca al suelo y lloran dia y noche. Y cuando los Padrecitos se van jvieras!
Los indios los siguen. Ellos, los Padres, cabalgan rapido; los indios corren detras,

Ilaméandolos, saltando por los cercos, por los montes, por las acequias, cortando
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camino; gritando, caen y se levantan; suben las cuestas. Regresan de noche; siguen

gimiendo a la puerta de las capillas. (117)

El temor se presenta como un elemento fundamental de la devocion en la figura del
sacerdote. El texto describe simbdlicamente al sacerdote como fuente de tension y
emocionalidad para los indigenas: “cuando el Padre se puso de pie y avanzo hacia el borde
del tabladillo, los indios volvieron a lanzar un grito. Se retorcian los dedos; lo
contemplaban con los ojos brillantes, conteniendo el llanto. El viento habia empezado a
agitar la sotana blanca del Padre” (Arguedas 90). La sotana y el viento ambientan el
momento de euforia colectiva e ilustra la actitud mansa de los nativos ante este simbolo de
poder. Este discurso demuestra el tipo de control social y emocional al que ellos estaban

expuestos, y el efecto que todo esto hacia en sus actuaciones publicas.

Los enunciados que emite el sacerdote describen la capacidad de manipulacion emocional
y ademas se percibe una aplicacion del pensamiento lascasiano en su discurso, que coincide
con el tropo del indigena manso, o la oveja en busqueda de un pastor que Las Casas cre6 a
partir de la defensa de la humanidad de los nativos en su produccién literaria. EI contexto
de la comunidad franciscana en las misiones americanas, tal como lo menciona el texto de
Arguedas, tuvo como caracteristica el aprendizaje de las lenguas vernaculas, sin imponer
la lengua oficial y sirvié como un sostén emocional para la vida miserable de los indigenas,

generando empatia y reconocimiento.

La unica referencia que el texto hace sobre la espiritualidad indigena tiene relacion con el
rito funerario y su actitud ante la muerte: “jVendran en avalancha los colonos de
enfrente! — reflexioné a solas —. jO se moriran tranquilos en sus chozas de malahoja!
Ellos no tienen espanto a la muerte. La reciben entre himnos funebres, aunque nadie le
hace caso a la muerte de un indio (Arguedas 171). En una prueba més del sincretismo
religioso manifestado en el tropo del indigena cristianizado, el rito funerario fue también
una plataforma de expresién de la trascendencia cristiana para los nativos representados
en la novela: “Palacitos era igual que los indios y mestizos de las comunidades. Se
preocupaba del entierro. Si no se hace con un cura bien ornamentado y si no se cantan

misas, el diablo gana la competencia y se lleva el espiritu, a rastras” (Arguedas 174).
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Nuevamente, la presencia del sacerdote se percibe como clave en el sistema de creencias
de los indigenas, como representante del proceso de evangelizacion se torna en el brazo
religioso del Estado nacion en la obra continuista de la evangelizacién como discurso del
poder, ademas como estrategia civilizatoria ante las creencias ancestrales. Este hecho
queda comprobado en el texto al aludir a la necesidad de un sacerdote, un rito catolico y

la referencia al demonio como la contraparte del discurso cristiano del porvenir.

Para resumir este capitulo, concluyo que el Estado nacion surgido luego de la crisis
producida por las independencias de los paises americanos, al menos en el area andina,
fue coherente en el trato a los indigenas que la administracion colonial espafiola impulso
como politica estatal. La carga tributaria y laboral, mas el trato discriminatorio y
reduccionista se mantuvieron como politicas estatales, aun cuando la reflexion de la
intelectualidad y los gobiernos nacionales disefiaron y promocionaron una estrategia de

integracion de los indigenas como ciudadanos de la republica, con derechos y deberes.

Ignacio Domeyco da cuenta de esa inquietud del Estado de Chile al realizar un viaje
exploratorio a la Araucania. Los tropos que prevalecen demuestran una influencia de las
representaciones benevolentes que surgieron con Las Casas y prosiguieron con algunos
de los misioneros europeos en América. Domeyco intenta observar y demostrar los tropos
de los mapuches que Ercilla elabor6 a finales del siglo X V1, si bien no encontré al
indigena guerrero e indémito del relato ercillano, por ser una época de paz entre las partes
en conflicto, si encontré en el tropo del indigena exotico los rasgos que Ercilla describid
como el caracter de los mapuches. Domeyco insiste con el tropo que Guaméan Poma
establece en su texto, el indigena propietario, que en el caso de los mapuches seria el
indigena independiente en sus territorios, tropo que se explica por el grado de
independencia politica y econémica que lograron negociar con la administracién espafiola
en la colonia, que fue confirmada con la administracion chilena en los primeros afios del

periodo postcolonial.

Otro de los tropos revisado y actualizado por Domeyco es el indigena cristianizado, aun
cuando el contexto de los mapuches descritos en el texto es muy distinto a los indigenas

del primer y del segundo momento, e incluso con los indigenas descritos en la novela
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indigenista, pues no existe el yugo del sometimiento estatal en la época histdrica del
relato. A los ojos del explorador e influenciado por una moral cristiana fuerte; ante el
panorama de una cultura decadente y relajada en tiempos de paz, propone la

evangelizacion como el Unico camino para integrarlos a la ciudadania.

Las novelas de José Maria Arguedas y Jorge Icaza reproducen el inventario de tropos
creados desde los modos de representacion de las estructuras culturales exdgenas a los
nativos americanos durante la Conquista y la Colonia. No existen matices a nivel
discursivo, el Estado nacion y el indigenismo literario mantienen la representacion de los
indigenas sometidos por el rigor del sistema de hacienda andina, espacio que domina el
discurso del poder y en el cual los indigenas son discriminados y sobreexplotados como
siervos para lograr un sistema de sobrevivencia dentro del sistema agricola imperante en
la época. Los tropos del indigena perezoso, marginado e incluso alcoholizado, son
recurrentes en las novelas indigenistas, que como estrategia literaria y politica plantean
una descripcion realista del contexto social, cultural y econémico en el cual estan insertos

los indigenas.

Como quedd comprobado, los textos seleccionados con temética indigenista producidos
durante los primeros 100 afios del Estados nacion en los Andes, no matizaron en la
representacion, sino que reprodujeron los tropos que ya habian circulado durante los 300
afios de la administracion espafiola en América, lo cual comprueba que los esquemas de
representacion desde el discurso del poder se quedaron estancados en la dicotomia formal

que el debate de Valladolid provoco entre el buen salvaje y el indigena barbaro.

En el siguiente y Gltimo capitulo el discurso indigena toma protagonismo. A partir de la
recordacion del quinto centenario de la llegada de Col6n a América, los indigenas
comenzaron a escribir sus propios relatos y sus propias historias, y formular sus propios
esquemas de representacidn que vienen a romper con las representaciones que se

formularon en el siglo XV1 y se reciclaron hasta llegar a mediados del siglo XX.
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Capitulo 5

5 Discurso y autorepresentacion en las narrativas indigenas
contemporaneas

En este capitulo se analizan las rupturas en las representaciones de los indigenas como
parte del discurso de la contrahistoria y a manera de autoreprensentaciones presentes en
los textos seleccionados como narrativas indigenas contemporaneas. La finalidad del
ejercicio es extraer los tropos de los indigenas articulados en los relatos y compararlos

con los tropos producidos en los tres momentos anteriores.

A partir de los actos de recordacion de la llegada de Coldn en 1992, un fendmeno cultural
surgi6 con fuerza y cred un nuevo espacio de emergencia indigena y visibilidad tanto de
la memoria como de la historia ancestral. El marco creativo del movimiento permitio que
se levantaran intelectuales, historiadores, poetas y narradores indigenas dispuestos a
plantear discursos con relacion a sus propias representaciones Desde las diversas areas
del conocimiento y las disciplinas dentro de la academia, los medios de comunicacion y
las artes, han surgido indigenas en América Latina que han utilizado distintos canales de
expresion, en los cuales las narrativas indigenas han comenzado a reescribirse por parte
de los propios nativos. En concordancia con un movimiento continental de reivindicacion
politica, social y cultural, las comunidades originarias han persistido en la lucha por el

reconocimiento de sus culturas, literaturas, patrimonios y territorios.

Los criterios de seleccion de las obras indigenas para mi estudio estan alineados con los
criterios generales mencionados en la introduccién; sin embargo, en este caso, por no
existir una gran cantidad de obras narrativas indigenas contemporaneas y escritas en
espafiol, la lengua en la cual escribo la tesis, durante mi proceso de basqueda pude dar
con tres textos que coinciden con el foco geogréafico delimitado para mi estudio, que son
los Andes meridionales. La narradora williche Graciela Huinao, con la novela Desde el
fogon de una casa de putas williche; el narrador quechua Jinés Cornejo Endara, con la
obra El cascabel y un colectivo de narradoras de diversas nacionalidades indigenas de

Ecuador, con la obra Amanece en nuestras vidas. Antologia de poesia y cuento de
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mujeres indigenas ecuatorianas. Estos relatos son la base del analisis representacional en

la busqueda de la voz indigena que construye sus propias representaciones.

5.1 Cuarto momento: las narrativas indigenas
contemporaneas

El contexto historico y sociopolitico de la segunda mitad del siglo XX contiene una serie
de hechos y eventos que han determinado la emergencia de la voz indigena en
Hispanoamérica en general y en el area geografica que concentran las narrativas

indigenas seleccionadas en particular para este trabajo.

En Ameérica Latina hubo un periodo de profundos cambios que movilizaron a las bases
sociales campesinas tras la Segunda Guerra Mundial, las organizaciones indigenas
tomaron posiciones diversas respecto a sus demandas por el cambio en el régimen agrario
que fue la base de la produccion econdémica hasta aquella época. Desde un “reformismo
moderado” hasta un “cambio radical y revolucionario” (De la Pefia 405), fueron los
caminos explorados por las incipientes organizaciones campesinas para superar siglos de
postracion economica dentro de la modernidad capitalista traida desde Europa por el
régimen colonial. Los movimientos de izquierda y del indigenismo politico intentaron
levantar la lucha social de los indigenas en diversos paises de Hispanoamérica en la
primera mitad del siglo XX, y las organizaciones politicas y de base involucraron al
movimiento indigena dentro de sus programas politicos. Como resultado de este esfuerzo,
se dio el surgimiento de los sindicatos obreros en las ciudades y las agrupaciones

campesinas en los sectores rurales.

Eventos historicos de impacto global como las guerras mundiales, la crisis economica de
1929, y la polarizacién mundial entre los bloques soviético y estadounidense, provocaron
una contienda ideoldgica en Hispanoamérica. Una de las consecuencias mas relevantes de
este proceso fue la irrupcion de la revolucion armada y los movimientos de corte
izquierdista en Cuba, Nicaragua y Colombia entre los mas destacados. A partir de la
década de los 60, y como reaccion los eventos mencionados, mas el surgimiento de una
serie de regimenes militares autoritarios en toda América Latina, aparecieron

movimientos organizados y financiados de resistencia armada y popular.
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La suma de los hechos histdricos y eventos mencionados en el parrafo anterior,
articularon un contexto histérico que se caracteriz6 por una constante pugna entre
modelos de desarrollo desde diversas perspectivas ideoldgicas para los Estados
nacionales hispanoamericanos. Las comunidades indigenas también sufrieron los embates
de la gran depresion de 1929 y los cambios estructurales que prosiguieron a este periodo
como partes integrantes de las naciones andinas. Los procesos de modernizacion
industrial y reconversion productiva en las exportaciones fueron los desencadenantes de
un profundo flujo migratorio entre el campo y la ciudad, que tuvo en los indigenas un
factor importante en este proceso que produjo transformaciones socioculturales de largo
impacto. El proyecto politico de la izquierda latinoamericana pretendia llevar a obreros y
campesinos a un proceso de igualdad de derechos ciudadanos. En especifico, para los
indigenas andinos significo la esperanza de concretar una reforma agraria que distribuya

la propiedad de la tierra para las comunidades indigenas.

Lo que el sacerdote jesuita y antropologo Xavier Alb6é denomina un “indigenismo
oficial” (790) fue en realidad un esfuerzo continental, desde México por el norte hasta la
Argentina y Chile por el sur, por establecer una politica social propiciada tanto por la
Organizacién de Estados Americanos, a nivel continental, como las Naciones Unidas a
nivel global, durante las décadas posteriores al término de la Segunda Guerra Mundial.
Gracias a los incentivos de organizaciones no gubernamentales y gobiernos locales se
desplegaron acciones modernizadoras que apuntaron tanto el desarrollo comunitario,

como el desarrollo integral rural.

Dentro de este contexto de politica publica, el sistema de la hacienda colonial y el
latifundio fueron sujetos a reformas como consecuencias de las medidas de proteccion de
los derechos laborales de los campesinos por parte de los gobiernos, y la necesidad de
intervenir la hacienda como sistema (De la Pefia 400-410). A partir de las reformas
planteadas, la hacienda perdié su poder politico como la Unica forma de organizacion de
la produccion agricola, y por lo tanto perdio las atribuciones para ejercer el poder ante las
organizaciones campesinas, que se aliaron con las organizaciones politicas de base, tanto
urbanas como rurales, y formaron focos de resistencia como actores politicos ante la elite

terrateniente y el Estado nacion.

223



El proceso de reforma agraria fue promocionado como una solucion al problema del
latifundio y se dio de manera progresiva en los paises andinos en la década del 60 y 70.
La reforma agraria fue un proyecto desarrollista impulsado para que las tierras de la
antigua hacienda se redistribuyan y su propiedad se traspase a las personas que realmente
las trabajaban. Bajo esta premisa, los indigenas en los paises andinos lograron escapar, al
menos dentro del marco juridico, de las relaciones laborales de produccion en las cuales

la servidumbre y el abuso de los duefios de la tierra eran lo habitual.

Los efectos de la reforma fueron visibles tanto en el campesinado mestizo como indigena,
como parte de una mentalidad gubernamental desarrollista, que brindé la oportunidad de
microcreditos e innovacidn tecnoldgica a las cooperativas campesinas gque trabajaban las
tierras (Becker 44). El resultado de las reformas fue diverso en los paises andinos, aun
cuando en general el objetivo de sacar a los campesinos de la pobreza y un estado de
postracion econémica, entre ellos a los campesinos indigenas, no se logro a cabalidad.
Ademas, el proceso se transformo seguin mi criterio en una iniciativa que apunté mas a la
asimilacion de los indigenas dentro de las sociedades nacionales. Fue otro esfuerzo por
construir la nacién, en el cual las relaciones entre el Estado nacion y los pueblos
indigenas, especialmente en los paises andinos, fueron rearticuladas con base en las
nuevas necesidades sociales y economicas que se levantaron después del periodo de las
guerras mundiales. Nuevamente, no se integraron las propias visiones historicas y

cosmogonicas de los nativos en estos proyectos.

Otro factor que influyé como causal de la aparicidn de nuevas lecturas de la realidad
americana fue la religién, con la llamada nueva evangelizacién. Eventos como el
Concilio Vaticano Il entre 1958 y 1963 y principalmente la Conferencia de Medellin de
1968, fueron fundamentales para la Iglesia Catdlica latinoamericana, que adopt6 posturas
radicales como la opcion por los pobres, asumido como paradigma de evangelizacion
para los nuevos tiempos (Albd, El retorno 299-301). Este hecho transformé a la teologia
de la liberacion en una estrategia de inspiracion cristiana y evangelizadora que elimind
las relaciones de imposicion y explotacion en la interlocucion con los indigenas. La
teologia de la liberacion se inspiré profundamente en el alma indigena, pues son parte

fundamental de la fuerza de trabajo del campesinado latinoamericano, y por ende sujeto
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prioritario de la liberacion politica y econdmica, bajo el ideario propugnado por los

teoricos de la teologia.

Hubo un periodo de inestabilidad politica producida por la irrupcion de regimenes
militares en los paises andinos en la década de los 70, como la dictadura de Augusto
Pinochet en Chile, Juan Velasco Alvarado en Pert y Guillermo Rodriguez Lara en
Ecuador. Surgieron los movimientos insurreccionales como Sendero luminoso en Perd,
de corte maoista; y grupos de resistencias urbanas y rurales como Alfaro vive carajo en
Ecuador y el Movimiento de izquierda revolucionaria en Chile. La situacion sociopolitica
de los indigenas volvio con fuerza al primer plano de la atencidn con la reflexion y debate
de las bases indigenas respecto a la identidad nativa y el rol de las comunidades dentro
del Estado nacion. A este renacer del discurso indigena Alb6 lo denomind “el retorno del
indio” (El retorno, 299), periodo en el cual las discusiones sobre la defensa de las lenguas
ancestrales y la participacion indigena en los movimientos politicos, especialmente de los
grupos ya trasplantados desde el campo hacia la ciudad, hicieron de la reivindicacion
indigena un motivo de lucha no solo a nivel nacional, sino panamericano. Se tratd de
plantear un debate que incluyera otras aristas sobre la cuestion indigena, y no solo
relacionados con los problemas de los campesinos. La discusion vird hacia otros
espacios, como el reclamo de los territorios ancestrales y el comercio justo asociado a la
produccion agricola; la educacién bilingle y el respeto por sus sistemas de creencias y
educacidn. Otros temas que fueron puestos en las negociaciones con los gobiernos
nacionales fueron la autonomia y autodeterminacion indigena, y los programas de

asistencia técnica y provision de los servicios basicos por parte del Estado.

Una nueva terminologia vino a reemplazar los conceptos que el indigenismo implant6 en
el discurso indigena de principios de siglo como los sindicatos y la idea de lucha de clase,
que fueron sustituidos por términos como “originario, nacion e identidad” (Albo 827), lo
que llevé en algunos paises a cambiar los nombres que los espafioles crearon para ellos,
por ejemplo, los jivaros del Ecuador, fueron llamados Tsachilas a partir de esta época.
Incluso el término “indios”, de marcada raiz colonial, migr6 hacia la utilizacion de

vocablos como pueblos originarios o naciones; las organizaciones indigenas continentales
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rebautizaron a América con un término de la lengua de los kuna, el Abya-Yala, o la tierra

virgen y fertil.

A partir de la década de los 70, se incrementd la presencia de organizaciones no
gubernamentales entre los apoyos a la causa indigena, también las iglesias de distinto
credo e instituciones académicas se han sumado a las propuestas de los indigenas en la
region. Los partidos de izquierda tradicionales cedieron espacios a opciones politicas
como el ecologismo, que dentro de su ideologia contempla el desarrollo sostenible en
armonia con los recursos naturales, por eso el interés en las teméticas de corte indigena.
El discurso ecologista da cuenta de diversos &mbitos que vinculan a los nativos con un
manejo sostenible de sus ecosistemas naturales, como parte de sus propias cosmovisiones

y comportamiento cultural.

Como se ha planteado en diversos apartados en este trabajo, el 12 de octubre de 1992
marco un hecho relevante en la historia de los movimientos indigenas a nivel continental
por su valor simbélico para la historia americana. Lo que fue conmemorado por Espafia y
por los Estados nacionales con diversos actos de corte cultural y politico, exposiciones, y
producciones literarias y académicas desarrolladas para la ocasion, significé para los
pueblos indigenas una oportunidad para hacer visible su voz y sus demandas. En medio
de un periodo historico que tuvo como contexto global la crisis del modelo de desarrollo
socialista, con caida de la Unién Soviética, y el surgimiento de la globalizacion y la

mundializacion de los sistemas de informacion.

5.1.1 Contexto historico y social de los indigenas en
Ecuador en la actualidad

En el contexto historico especifico del Ecuador, los movimientos indigenas creados a
partir de las convulsionadas décadas del 20 y 30 en la sierra ecuatoriana, tras eventos
sociales relevantes como la huelga de Pesillo en 1931, fueron creciendo conforme el
desarrollo politico y social de los movimientos. El enfrentamiento entre el ejército con los
campesinos indigenas de la hacienda Juan Montalvo en el cantén Cayambe, tuvo como
consecuencia el establecimiento de una base comunal y politica que contenia las

demandas indigenas histéricas, que tienen que ver con el fin de la marginalizacion e
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inclusién dentro de los beneficiarios de los derechos que la nacidn garantizaba para sus
ciudadanos (Becker 12).

A nivel politico, en 1935 comenzé un periodo historico llamado del “Velasquismo” con
la asuncion de José Maria Velasco Ibarra como presidente. Politico populista, que
domind la escena politica hasta los 70, fue elegido presidente de la republica en cinco
oportunidades. Paralelo a esto, una serie de actos de protesta indigena comenzaron a ser
visibles en las carreteras de los Andes con las marchas indigenas hacia la capital, Quito,
sede del gobierno ecuatoriano, que reacciond utilizando todos los recursos politicos a su
disposicidn, como el ejército y la policia para contrarrestar las manifestaciones (Becker
35). Este hecho gener6 un estado de conflicto permanente entre el Estado nacién, que
desoyd las demandas, y los indigenas, lo que comenzd un proceso de represion estatal

que incluyé matanzas masivas y encarcelamiento para los lideres comunitarios.

El afio 1944 es especialmente relevante para el movimiento indigena, nace la Federacion
Ecuatoriana de Indios (FEI), que aglutiné a nivel pais a trabajadores, campesinos,
estudiantes y mujeres indigenas (Mijeski y Beck 10-11). Fue la primera organizacion
indigena con reconocimiento estatal en la historia ecuatoriana y representd los intereses
de los indigenas y campesinos andinos por mas de dos décadas. Esta entidad pionera en
América Latina tenia como objetivos propiciar la emancipacion econémica de los
indigenas del sistema de hacienda y resguardar el desarrollo de la cultura ancestral y sus
costumbres, ademas de promocionar un lazo de solidaridad con otros indigenas del

continente.

El gobierno autoritario de una Junta Militar finalmente promulgo la ley de reforma
agraria bajo la tutela de la Alianza por el Progreso del presidente John Kennedy de los
Estados Unidos, que aboliod los huasipungos y dispuso la redistribucion de las tierras bajo
un proceso de modernizacion agricola con asesoria internacional. Las parcelas pasaron a
ser propiedad de los campesinos indigenas que vieron respetados sus derechos al agua 'y a
los recursos que la antigua hacienda debia proveer a través de sus duefios. Aun cuando

era un cambio anhelado por las poblaciones andinas, la reforma agraria fracaso en su
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intento por solucionar el estado de pobreza econdmica de los indigenas (Mijeski y Beck
11-15).

La ECUARUNARI fue creada en 1972 y vino a consolidar la ya legendaria tradicion de
las organizaciones indigenas serranas que fundaron Dolores Cacuango y Jesus Gualasivi
en los afios 20 y que luego prosiguio con el liderazgo de Transito Amaguafia (Albd, El
retorno, 305). Con el apoyo de los partidos politicos de izquierda y el sector méas
progresista de la Iglesia Catdlica representado en el llamado “Obispo de los indios y los
pobres”, Monsefior Leonidas Proafio, esta organizacién indigena tuvo como objetivo el
observar la aplicacion de la reforma agraria. Ademas, represento representar a algunos
grupos de la sierra andina en medio de un proyecto gubernamental por rescatar las raices

ancestrales de la identidad nacional ecuatoriana (Becker 50).

El gobierno militar de Guillermo Rodriguez Lara primero y la Junta Militar en 1976,
llevaron un proceso constitucional de reconocimiento y revaloracion de las culturas
indigenas, asunto consagrado en la Constitucién de 1978 y luego en democracia bajo la
presidencia de Jaime Roldds, con la creacion de un organismo gubernamental encargado
de las problematicas indigenas, la ONAI (Oficina de Asuntos Indigenas). Se reconocid
constitucionalmente el caracter pluriétnico y pluricultural del Ecuador y se logré que mas
de 13.778 familias indigenas de la sierra sean propietarias de sus tierras (Albé 308).
Debido a lo anterior, se dio un proceso de cambio en la matriz productiva de los Andes,
que paso de un sistema de latifundio basado en la hacienda y los huasipungos, a un
sistema de comuna, que provocé un “auge del racismo en la arena publica” (145), de
acuerdo con lo que Marc Becker argumenta. Este escenario hizo surgir una nueva
plataforma de demandas para las organizaciones indigenas, que ya no solo concentraron
su movilizacidn social hacia el campesinado y el sistema agricola, mas bien dieron un
giro hacia la defensa cultural de los indigenas en cuanto a sus lenguas, el profundizar el

sistema de educacion bilingle; y velar por sus derechos humanos.

En el afio 1986 sucedio un hecho trascendental para el movimiento indigena en Ecuador,
la FEI, la ECUARUNARI y la Federacion Shuar entre otras 27 organizaciones de base

acordaron unificar sus esfuerzos y fundaron la CONAIE (Confederacion de

228



Nacionalidades Indigenas del Ecuador). De la naciente estructura que fusiond tanto las
aspiraciones de clase de las ideologias de los partidos de izquierda y una nueva
perspectiva de demanda étnica, participaron nueve nacionalidades indigenas del pais,
transformando al movimiento en un fenémeno politico que desafio al Estado nacion y
actuo desde aquella fecha como el organismo interlocutor en las negociaciones con el
gobierno de turno acerca de las demandas indigenas (Mijeski y Beck 16-18). A instancias
de la CONAIE, en junio de 1990, durante la presidencia del centroizquierdista Rodrigo
Borja, se dio el evento mas relevante de la reciente historia indigena del pais. Un
levantamiento general paralizo al pais y plante6 un petitorio que contenia demandas tales
como una nueva reforma agraria para resolver los conflictos por tierras pendientes con el
Estado y con los propietarios mestizos, el desarrollo econémico de los indigenas tanto en
el campo como en la ciudad, un plan de afirmacion cultural con el acceso a programas de
educacion bilingles y propiamente indigenas; y principalmente, la exigencia por el
reconocimiento de las nacionalidades indigenas dentro de un estado plurinacional

ecuatoriano, mas que pluriétnico.

Desde la trinchera de la resistencia indigena y como acercamiento retorico a la fecha
simbdlica de recordacién de los 500 afios de la llegada de Cristébal Colén a América en
1992, el levantamiento indigena de 1990 significo el comienzo de una serie de
levantamientos y manifestaciones indigenas lideradas por la CONAIE, y también por un
movimiento politico que surgié desde las organizaciones de base, que crearon el partido
politico Movimiento Unidad Plurinacional Pachakutick Nuevo Pais en 1996 (Becker
182). Pachakutick se levanté como alternativa electoral para posicionar candidatos
indigenas que tomen cargos y posiciones publicas ya no desde los partidos de izquierda,
donde eran un componente mas dentro de una gama de grupos sociales, sino desde una
voz y perspectiva indigena para ganar escafios en los gobiernos locales y provinciales, en
el poder legislativo y en un futuro cercano en el poder ejecutivo. Dirigentes como Blanca
Chancoso de la CONAIE y Luis Macas, que fue el primer parlamentario indigena en la

historia del Ecuador, se destacaron en esta época.

Las organizaciones indigenas jugaron un rol preponderante en la inestable gobernabilidad

del Ecuador de fines del siglo pasado y principios del siglo XXI, en el cual tres
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presidentes elegidos democraticamente fueron derrocados por el Congreso Nacional a
instancias de movimientos sociales y populares. La CONAIE y su presidente Antonio
Vargas fueron protagonistas de una revuelta en contra del manejo econémico del centrista
Jamil Mahuad en enero de 2000. Junto con un grupo de coroneles del ejército, derrocaron
al presidente en ejercicio y establecieron un gobierno provisional o triunvirato compuesto
por Antonio Vargas de la CONAIE, siendo el primer indigena en tener funciones
ejecutivas en la historia, el general Carlos Mendoza del ejército ecuatoriano, y el jurista
Carlos Solorzano, ex presidente de la Corte Suprema de Justicia. Finalmente, la crisis se
resolvio a través de la sucesion presidencial constitucional, al asumir la funcion ejecutiva

el vicepresidente Gustavo Noboa.

Un evento relevante para el movimiento indigena contemporaneo fue la designacion de la
jurista Nina Pacari como miembro del gabinete del presidente Lucio Gutiérrez en la
funcion de Ministra de Relaciones Exteriores en 2003. Fue la primera mujer indigena en
América Latina en ocupar este alto cargo. Antonio Vargas fue el Ministro de Bienestar en
la misma administracion, siendo el primer hombre indigena en ser miembro de un

gabinete de gobierno.

La asuncion de Rafael Correa como presidente de la Republica trajo consigo una serie de
cambios estructurales y politicos que afectaron la representatividad de los movimientos
indigenas en Ecuador (Mijeski y Beck 118). Una administracion extremadamente fuerte
hacia los focos de oposicién politica, y la mayoria parlamentaria, le permitieron a Correa
gobernar con una oposicidn desarticulada entre varios partidos politicos opositores y
otros movimientos sociales, entre los cuales estaban algunas organizaciones indigenas
(120). Un hecho que ilustra el marco sociopolitico dentro del cual se van construyendo
tanto las respuestas a las demandas histdricas de los indigenas, como también la
articulacion del discurso indigena en el presente siglo, es la declaracion del Ecuador
como un estado pluricultural y multiétnico en la Constitucién Politica de 2008, emanada
del proceso constituyente convocado por Correa. Aun cuando todavia no se reconoce la
idea de plurinacionalidad, las organizaciones indigenas todavia mantienen esta peticion

como plataforma politica que puede garantizar sus derechos como naciones.
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Hoy en dia, los indigenas de las diversas nacionalidades y pueblos indigenas,
especialmente de la sierra ecuatoriana, enfrentan problemas y desafios que se han
planteado al Estado ecuatoriano histéricamente. Entre estos estan la amenaza de la
pobreza y la marginacion en los sectores rurales de la sierra. debido a la crisis econémica
y politica de las tltimas tres décadas. La desigualdad social se mantiene inalterable para
las comunidades producto de la estrechez de los mercados internos y la asimetria en las
negociaciones dentro de las tratativas del comercio exterior. La reducida capacidad para
adquirir, generar y adaptar las nuevas tecnologias agricolas, sumado a la desigualdad al
competir con productos manufacturados importados, han paralizado el desarrollo
economico de los indigenas andinos que mantienen un sistema de produccion atomizado
y no diversificado en cuanto a produccion. Hay dos proyectos de origen indigena que
escapan a esta realidad, los emprendimientos en el formato de cooperativas de
agroturismo como por ejemplo en la localidad de Salinas, provincia andina de Bolivar, y
el sector de Yunguilla, en la provincia de Pichincha, demuestran que existen modelos de
superacién que pueden ser aplicados como negocios sustentables que reportan beneficios

a las comunidades.

La migracién interna es un fendmeno social permanente desde la aplicacion de la reforma
agraria, desde los sectores rurales andinos hacia los centros urbanos, tanto de la sierra
como de la costa ecuatoriana. Este hecho ha producido una consecuente pérdida de la
identidad indigena, que demanda el fortalecimiento cultural e identitario de los pueblos
en todos los escenarios. En la actualidad, lo que el socidlogo Fredy Rivera denomina
“tiempos de transnacionalizacién econdémica y globalizacion sociocultural” (19), es el
marco regulatorio que ha impulsado el racismo y la intolerancia contra todo lo diferente a
la cultura nacional y unitaria. Enfrentados al subempleo en las ciudades y la precariedad
productiva en los sectores campesinos, los indigenas plantean como plataforma politica
“la construccion de un modelo de desarrollo sustentable, solidario y soberano” (Plan 6).
Tal como lo expresa este fragmento del proyecto politico del movimiento Pachakutick, se
aboga por un modelo de superacion de la pobreza y la desigualdad bajo un criterio de
equidad y respeto por el medioambiente, que modernice el aparato productivo y permita
la inclusion de los indigenas como actores fundamentales del desarrollo del pais bajo el

concepto de soberania y nacionalidad, que garantizan la construccion de espacios de
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autodeterminacion indigena, espacios negados desde la cultura hegemonica por mas de

500 afnos.

5.1.2 Contexto historico y social de los indigenas en
Peru en la actualidad

En la repablica del Perq, tras el periodo de fundacién de las plataformas politicas de
izquierda que tomaron la causa indigena como el Partido Comunista 'y el APRA en la
década del 20, hubo un intento por integrar a los campesinos de la sierra andina a la
nacion. Las transiciones politicas entre regimenes autoritarios y democraticos miné la
capacidad de articular una politica estable para la integracion y encontrar una salida
politica y econdmica al estado de postracion endémica de las poblaciones andinas. El
esfuerzo modernizador del Oncenio de German Legia trajo como consecuencia en las
siguientes décadas el fendmeno de migracion hacia la costa industrial y prospera desde la
sierra agricola y pobre. Lima se transformé en el centro de recepcion de millones de
indigenas y mestizos en un evento que transformd la fisonomia del pais completamente,
entre 1940 y 1979 la poblacion urbana del Per( pasé del 27% al 65% (Albo, EI Retorno
321), ademas de concentrar la atencion social y politica del Estado durante tres décadas
hasta la reforma agraria de Velasco Alvarado en 1968.

Las medidas gubernamentales tomadas en favor de los campesinos indigenas y en
desmedro del control sobre la tierra y la fuerza de trabajo de los terratenientes y
gamonales, logré la creacion de diversos movimientos indigenas locales en la region
andina, que pretendia la recuperacion de los territorios ancestrales mediante una reforma
agraria y la creacion de una linea crediticia estatal para los campesinos. Con la atencion
estatal centrada en la costa peruana, en la sierra se articularon las bases de los partidos
politicos de izquierda, hecho que limito el accionar de las organizaciones indigenas que
en este periodo historico no tuvieron relevancia, excepto por un proyecto creado a
propdsito de la delincuencia rural, las llamadas rondas campesinas fueron constituidas
como grupos armados de vigilancia creados por las comunidades para la autodefensa ante
la ola delincuencial. Segun Albo (325), este tipo de organizacion fue un rescate del
gobierno comunal indigena que se habia perdido con el sistema de hacienda y el

gamonalismo y vino a sentar las bases de la organizacion campesina contemporanea.
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La revolucion militar del general Juan Velasco Alvarado fue un quiebre en el proceso
modernizador y capitalista del Perd. Con un tinte populista y revolucionario, los militares
asumieron el gobierno y comenzaron con un proceso de nacionalizacion de los recursos
mineros, eléctricos los hidrocarburos, ademas impulsaron la ley de reforma agraria que
fue promulgada en 1969, cuyo objetivo acorde al argumento de Florencia Mallon fue “dar
a campesinos y obreros participacion material en las empresas” (486). Entre las medidas
adoptadas por la ley fue el reconocimiento del quechua como lengua oficial del Estado
peruano Yy la creacion de un sistema de educacién bilingle, con el objetivo de integracion
de las nuevas generaciones a la nacion. Otra medida fue la creacion de las SAIS
(Sociedades Agrarias de Interés Social), a manera de cooperativas de campesinos en la
serrania. Las SAIS generaron un conflicto entre los grupos campesinos que fueron parte
de la hacienda y los grupos indigenas ganaderos y agricolas que no fueron parte
integrante del sistema de hacienda, pero marginados de los beneficios de las nacientes
cooperativas. Una de las causas de la irrupcion del movimiento maoista Sendero
Luminoso fue este conflicto producido por el Estado dentro de las mismas comunidades

campesinas.

La represion del régimen militar hacia los indigenas fue permanente a mediados de los
70, las demandas por las tierras que antes fueron de las haciendas se tornaron mas
intensas gracias a la reforma agraria. Especialmente simbdlico en el historial de las
organizaciones indigenas es la masacre de Andahuaylas, en la provincia del mismo
nombre, donde se reunieron mas de 30 mil campesinos que reclamaban tierras de 70
haciendas de la region. Los militares enviados por Velasco Alvarado ejercieron la
violencia politica y lograron aplastar el movimiento. Este tipo de reacciones méas un
cierto descontento de una faccion de las fuerzas armadas, llevo al general Morales
Bermudez a tomar el poder la fuerza en 1975, evento que significé un cambio en la

agenda politica, social y econdmica del Estado hacia el liberalismo econémico.

El movimiento insurreccional Sendero Luminoso irrumpe con vigor en el sector rural
andino en 1981, junto con el MRTA (Movimiento Revolucionario Tupac Amaru)
planificaron y ejecutaron acciones de corte violentista y guerrillero. La sierra andina fue

el escenario principal en el cual se desplegaron las acciones de ambos grupos guerrilleros,
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especialmente la region de Ayacucho. La policia y el ejército peruano reprimieron con
violencia inusitada los movimientos de estos grupos, que fueron creados para ir en contra
el poder estatal establecido, por una parte, y en contra de los patrones y explotadores
locales, herederos del sistema del gamonalismo. El reclutamiento principal de Sendero
Luminoso fue la poblacién indigena, que en un principio entregd cierto apoyo a la causa
por los oprimidos, luego se distanciaron de la lucha insurreccional en parte por los
asesinatos selectivos cometidos por Sendero Luminoso en contra de autoridades
comunitarias; y por las medidas econémicas de guerra impuestas por los guerrilleros en

las microeconomias agricolas dentro de las comunidades.

La ambigiiedad de estar entre “dos fuegos” (Albd 327), tanto el ejército estatal que
acusaba a las comunidades de colaborar con Sendero Luminoso, y las presiones de los
lideres guerrilleros por lograr el apoyo politico y el financiamiento de la causa, los
indigenas sufrieron matanzas y atropellos desde ambos grupos armados. Especialmente
conocido es el episodio de la matanza de 8 periodistas y un comunero en el sector de

Uchuraccay en 1983.

Con la llegada al poder del presidente Alan Garcia del APRA, el dialogo entre el Estado
y las comunidades andinas es abierto a través de la convocatoria presidencial a los
rimanakuy®®, como resultado de esta negociacion se promulgo la nueva Ley de
comunidades, con fondos especificos para la produccion agricola en las tierras
regularizadas via reforma agraria. La crisis econémica producida por el fracaso de las
medidas del gobierno aprista y la expansion del conflicto armado a otras regiones del
pais, trajo consigo una crisis de representatividad de los movimientos nativos andinos,
atomizados en liderazgos locales escépticos de la efectividad de las medidas del gobierno

central para solucionar la guerra interna.

Tras el término del conflicto armado en 1993 y la crisis agraria profundizada por el
marcado énfasis neoliberal de las administraciones presidenciales, las situacion social y
politica de los indigenas se caracteriza por carecer de organismos representativos que

aglutinen a los diversos pueblos y grupos nativos en sus demandas e interlocuciones con

1% Dialogo en quechua

234



el Estado, tal como se logré en Ecuador. Pero aun sigue siendo un grupo demografico
mayoritario que ha sobrevivido no solo a la opresion estatal de la administracion espafiola
y republicana, también mantiene la lucha por su identidad étnica, que el Estado nacion ha
obviado deliberadamente bajo el simbolismo de la nacién mestiza que tiene como
proyecto politico la “unidad nacional” (Melgar y Rubianes 93), liderada por la elite
limefia de la costa. Las comunidades han optado por la resistencia y reproduccion cultural
en sus propios espacios comunales, mas que elevar una causa nacional que represente sus
intereses, y ese es el principal elemento diferenciador con otros paises donde existe alta

poblacién nativa.

Las manifestaciones campesinas se han mantenido como una de las estrategias para
Ilamar la atencion de los gobiernos de turno. A través de los paros regionales y protesta
publica, tanto en los sectores rurales como urbanos, por ejemplo, los paros en las
comunidades de Huancavelica en 1999 y Andahuaylas en 2000. Hay logros visibles para
las demandas indigenas, por ejemplo, la ley que penaliza la discriminacion racial y étnica
promulgada en 2002, la creacion de un organismo estatal como la SETAI (Secretaria
Técnica de Asuntos Indigenas) y la Comision de Asuntos Indigenas durante el gobierno
de Alberto Fujimori. A través de estas iniciativas y otros esfuerzos de los gobiernos
procedentes se establecié una mesa de dialogo permanente, en la cual los movimientos
indigenas han articulado sus demandas en cuanto a tierras, reconocimiento linguistico y
educacion bilingue, fortalecimiento cultural e identitario y el respeto por el ecosistema

tanto andino como amazoénico.

En cuanto a la defensa del medio natural, los indigenas han liderado una lucha férrea
contra las empresas mineras en la segunda década del siglo XXI, donde existen méas de
400 proyectos de transnacionales mineras en territorios indigena. EI impacto ecoldgico de
las faenas mineras y especialmente el tratamiento del agua es una de las demandas que
han levantado las comunidades nativas como un icono de la resistencia en la actualidad.
Especialmente en las regiones andinas de Cajamarca, Arequipa, Puno y Moquegua, la
resistencia social ante la represion estatal de la policia y las presiones politicas del
gobierno, han logrado frenar 157 proyectos de intervencion mineral, lo que ha costado la

vida de 50 indigenas durante el gobierno de Ollanta Humala entre 2014 y 2018.
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5.1.3 Contexto historico y social de los indigenas en
Chile en la actualidad

En Chile, la historia reciente demuestra que los movimientos sociales de corte indigena
han estado en actividad permanente. La excepcionalidad del pueblo mapuche con
relacion al resto de pueblos indigenas de los paises andinos radica en la autonomia y
autodeterminacion que gozo por casi 400 afios en los territorios del Wallmapu, que
significa territorio circundante en la lengua mapudungun. Este vasto territorio
comprendia las regiones al sur del rio Biobio en la actual repdblica de Chile y una
porcion de la region de la pampa en la actual Argentina. La ocupacion militar de la
Araucania por parte del gobierno de Chile en 1881 partio la historia mapuche en dos
partes. Antes de la entrada del ejército nacional, los indigenas pactaron con los esparioles
una frontera natural en el siglo XVI, que delimitaba las zonas de soberania y
administracion territorial de unos y otros, transformandose la nacion mapuche en
independiente con base en una economia de caza, recoleccién y horticultura, para
convertirse en una sociedad ganadera y comerciante a partir de la reconversion

productiva del siglo XVIII.

El pueblo mapuche fundé una tradicion militar que logré mantener la frontera con Espafia
y con Chile, en una situacién que fluctuaba entre la guerra y la paz permanente, que se le
denomino la “Guerra de Arauco” (Bengoa 22). De esta dinamica ambivalente entre un
conflicto bélico externo al territorio y una paz interna, surgié una estructura social y

politica que fue la plataforma en la cual se cre0 la tradicion guerrera.

Todo el escenario anterior cambi6 con la llamada “Pacificacion de la Araucania” (Pinto
185). Fue un proceso violento de ocupacion militar de las tropas de un ejército
profesional y veterano que tuvo como consecuencias mas visibles la expropiacion estatal
de los territorios ancestrales para ponerlos al servicio de la nacion y la muerte de millares
de mapuches. La colonizacion chilena fue rapida y eficaz con la creacion de fuertes y
ciudades, el latifundio en territorio mapuche fue el modelo de produccion agricola que el

Estado chileno optd por poner en practica.
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La sociedad mapuche cambi0 y su relacion con el Estado nacion y la sociedad chilena
también. A los indigenas se los sometid a la ley y la civilizacion occidental a través de la
ciudadania y se les entregd pequefias parcelas de tierra con los llamados “titulos de
merced”. Se los encerrd en “reducciones indigenas” (Bengoa 329), en las cuales toda la
estructura social vario a un sistema de economia de subsistencia, en el cual también
cambiaron sus costumbres y habitos productivos al ser transformados en campesinos

pobres y ganaderos a pequefia escala.

En el siglo XX se dio un periodo de dispersion de la poblacion mapuche en las urbes del
sur chileno y Santiago, la capital. De acuerdo con Rolf Foerster “la sociedad mapuche no
logré articular un frente comun para encarar el nuevo momento historico” (2), que trajo
consigo la construccidn de la nacion chilena. Por un periodo de casi 100 afios las
reducciones en los sectores rurales se transformaron en espacio de reproduccion cultural
y mantenimiento de la lengua vernacula, demostrando un gran nivel de resistencia en
estos espacios cerrados. Durante un siglo no hubo variacién en esta dindmica cultural, en
la cual los mapuches continuaron siendo violentados por el Estado, principalmente con la

usurpacion de sus tierras, la estigmatizacion social y la discriminacién como pueblo.

La situacion social de los indigenas en la Araucania se mantuvo sin cambios
significativos hasta el despertar de la década de los 90 en el siglo pasado. La dictadura
militar del general Augusto Pinochet, que derroco al presidente constitucional Salvador
Allende en 1973, vino a plantear un paréntesis en el largo proceso democréatico chileno.
Este proceso sacudio tanto a los partidos tradicionales de clase, como el socialismo y el
comunismo, y también a las organizaciones campesinas ubicadas en los valles del sur del
pais, que se utilizaron por politica estatal agricola como regiones cerealeras,
especialmente las tierras ancestrales mapuches desde la anexion de la Araucania al
territorio nacional. Los indigenas se vieron incentivados a formar parte del peonaje en los
latifundios cerealeros, y, por lo tanto, pasaron a formar parte de la masa campesina

asalariada (Foerster 3).

Asi como los grupos asociados a las luchas sindicales de los partidos de la izquierda

allendista sufrieron una cruenta represion y aniquilamiento por parte de la dictadura
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militar en las décadas de los setentas y ochenta, las organizaciones obreras y campesinas
sufrieron también los embates de las incursiones que el aparato militar organizé para
neutralizar sus actividades e influencia en la sociedad chilena. Dentro de este proceso de
represion politica, las comunidades rurales indigenas fueron constantemente allanadas
por el ejército, que buscaba indicios de actividad del Movimiento Campesino
Revolucionario, simil rural del Movimiento de lzquierda Revolucionaria, grupo de
tendencia izquierdista inspirado en la Revolucion cubana, que tenia dentro de su ideario
la revolucion armada en Chile para la construccion de una republica socialista. Ambas
organizaciones fueron diezmadas por las fuerzas militares durante los primeros afios de la
dictadura, dejando un total de 135 campesinos mapuches muertos por motivos politicos

durante el periodo de la dictadura militar.

La reforma agraria, iniciada por los presidentes Alessandri y Frei, fue profundizada por
Allende bajo el ideario de la tenencia comunitaria de las tierras, con el objetivo de
redistribuir las tierras agricolas en los fundos, término equivalente a hacienda. A partir de
1970, las tomas por parte de los campesinos y los comuneros mapuches era respaldada
por el gobierno de la Unidad Popular, proceso que beneficid a miles de campesinos
indigenas. Esta segunda Ley de Reforma Agraria generd un descontento profundo en la
clase terrateniente, pues reconstruye la propiedad agraria a través de la expropiacion y la
entrega de 132.115 hectéareas de tierras a las comunidades mapuches (Arellano),
mayormente de los colonos que después de la Pacificacion de la Araucania a finales del
siglo XIX y las primeras décadas del siglo XX, se apropiaron de las tierras indigenas con

la venia e incentivo del Estado.

El golpe militar del 11 de septiembre de 1973 pondria fin al proceso de Reforma Agraria,
y los militares requisaron las propiedades expropiadas por el gobierno de Allende, y
devueltas a los terratenientes. La represion y la militarizacion del pais, llevo a las
comunidades a organizarse a través del Consejo Regional Mapuche con sede en Temuco,
los Centros Culturales Mapuche, que se fusiond con otras organizaciones campesinas y
formaron en 1981 la Asociacion Gremial de Pequefios Agricultores y Artesanos Mapuche

(AD MAPU). Estas organizaciones de raigambre indigena lucharon contra el régimen
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dictatorial y las organizaciones de terratenientes, que utilizaron sus fundos en algunos

casos como centros de concentracion (Arellano).

El proyecto politico y econémico del régimen militar afectd a la poblacion chilena en
todos los &mbitos, 1o que genero espacios de resistencia y solidaridad entre el mundo
obrero, las organizaciones gremiales y profesionales y el campesinado mapuche; lo que
seria luego un antecedente importante en las luchas reivindicativas de los indigenas por
las tierras ancestrales y su cultura, una vez asentada la democracia nuevamente en Chile.
La Iglesia Catolica y las organizaciones no gubernamentales incentivaron a los mapuches
a organizarse de manera formal durante este periodo historico de la dictadura militar. Por
esta razon nacié en 1987 la Futa Trawun Kifiewan Pu Mapuche, o la Coordinadora
Unitaria Mapuche, organizacion de base cuyo objetivo fue presentar las demandas
indigenas al gobierno central con un petitorio de dos puntos para la negociacion: el
respeto de los titulos de merced y el reconocimiento constitucional del pueblo mapuche y

el resto de los grupos indigenas del pais.

Con el retorno a la democracia y la promulgacion de la Ley indigena en 1993 en la
presidencia de Patricio Aylwin, la estrategia de los mapuches cambi6 hacia una
radicalizacion de las demandas y de las acciones sociales de ciertos grupos que
representaron una via insurgente e insurreccional en contra del Estado chileno,
especialmente contra las transnacionales forestales atraidas por los recursos madereros de

la region.

Nace asi el “Conflicto de la Araucania” entre el Estado nacion y los grupos de choque
como la Coordinadora Arauco-Malleco y la comunidad Temucuicui, que en lo que va del
siglo XXI se han adjudicado la organizacion de manifestaciones publicas como marchas,
protestas y cierres de caminos, ademas de la quema de maquinaria y vehiculos de
transporte de las empresas forestales. Las demandas por la autonomia mapuche, que
surge como herencia cultural del largo periodo de independencia durante el periodo
colonial parte del periodo postcolonial, tiene como puntos principales el derecho a la
autodeterminacion en cuanto a tierra y territorio; y el reconocimiento constitucional del

pueblo mapuche como nacion preexistente antes de la formacion del Estado nacion.
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Ademas, proponen que el Estado garantice su participacion politica en el parlamento
chileno, y plantean la formacién de un parlamento autbnomo que garantice el respeto por
su sistema de justicia ancestral y la soberania mapuche en sus estructuras culturales

identitarias como la lengua, la religion y el territorio.

Hoy en dia el conflicto social se mantiene, la economia de subsistencia mapuche todavia
estd concentrada en el minifundio y la produccién a escala menor de hortalizas y ganado
que son comercializados principalmente en las urbes regionales. Esta situacion ha
producido una migracion constante del campo a las ciudades que se “mantiene inalterable
desde principios del siglo XX (Klein). En biisqueda de nuevas oportunidades, méas del
44% de la poblacion declarada como mapuche vive en las urbes chilenas. Por otro lado,
el conflicto politico es latente y ha tomado otras formas de presion desde las
comunidades en conflicto y desde el Estado. En los primeros afios del siglo XXI las
acciones politicas de los indigenas se han concentrado en tomas y ocupaciones de
terrenos, y atentados violentos en contra de casas patronales y maquinaria agricola. Otra
estrategia es la protesta social publica, especialmente en la ciudad de Temuco, capital de
la Araucania. Todas estas acciones han provocado el cambio de estrategia del gobierno
central, que dictamind el arribo masivo a la region de la policia militarizada, que en
abierto conflicto con las comunidades, han creado un sistema de vigilancia rural estricto,

regulado desde el poder central en la capital.

5.1.4 Las literaturas indigenas

Tras revisar el marco histérico, politico y social reciente en Ecuador, Chile y Perq, el
contexto de la movilizacion indigena indica que hubo un estimulo especial para la
participacion politica tras los actos de recordacion del quinto centenario de la llegada de
Cristobal Colon a América en 1992. Este hecho fue percibido de “manera hostil” por las
poblaciones indigenas segun establece Augusto Roa Bastos en su articulo El quinto
centenario, y que macaria en mi opinion una tendencia marcada hacia un cambio de
paradigma en cuanto a la difusion de la causa indigena a nivel continental. La coyuntura
histdrica tras la caida de las utopias del socialismo mundial y el acceso de los nuevos
sistemas informaticos como plataformas masivas de propagacion, fueron las bases de la
irrupcion de la voz indigena en América Latina, sin intermediaciones desde las
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estructuras politicas de los partidos de izquierda y con la necesidad de establecer su
propio sistema de produccion cultural fuera del sistema nacional, las publicaciones
digitales y la literatura en sus géneros de poesia y narrativas se han transformado en los
portadores de la voz indigena en el siglo XXI.

La historiografia de las literaturas indigenas tiene una linea de desarrollo intermitente. Si
bien hoy en dia el reconocimiento de tales expresiones es mayor, las consecuencias de las
politicas de exclusion cultural y social de los pueblos nativos han llevado consigo
también el solapamiento de sus tradiciones literarias; de ahi, la intermitencia de sus
manifestaciones. El filésofo e investigador Juan Adolfo Vasquez (1917-), en su articulo
El campo de las literaturas indigenas contemporaneas argumenta que en el estudio de las
literaturas indigenas estan determinados al menos tres momentos destacados en su
historiografia: el periodo prehispanico, las manifestaciones literarias puntuales durante el

periodo colonial y la literatura indigena contemporanea (313-326).

La idea de intermitencia en la produccion literaria indigena se ve contrastada con la
célebre declaracion de José Carlos Mariategui en su proyeccion critica de las literaturas
indigenas: “una literatura indigena, si debe venir, vendra a su tiempo. Cuando los propios
indios estén en grado de producirla”. Tal declaracion es certera en el tiempo, tras cinco
siglos de silencios forzados, los indigenas efectivamente comenzaron a producir textos
desde sus lenguas vernaculas a partir de un proceso de toma de conciencia y
empoderamiento de su rol como agentes activos en la construccion de su destino,

contando con el soporte de la traduccion al espafiol para la llegada a un publico masivo.

El filésofo peruano profundiza en el enunciado al determinar, bajo criterios
decimondnicos, la no existencia de una tradicién literaria propiamente americana antes de
la llegada de los espanoles: “La civilizacion autoctona no llego a la escritura y, por ende,
no llegd propia y estrictamente a la literatura”. (Mariategui 194). Segin mi criterio, esta
idea se basa en un concepto clasico de literatura, que contiene el peso de la tradicion
literaria occidental y enfatiza el poder de la letra escrita, estableciendo un filtro en la
escritura para definir el estatus de una produccion cultural como literaria,

problematizando y definitivamente cuestionando las expresiones literarias orales de la
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tradicion indigena prehispanica y contemporanea. El proceso de construccion se vio
interrumpido en su natural desarrollo, en pleno proceso de surgimiento de una tradicion
literaria, que fue truncado por la llegada de los europeos y la imposicion de la lengua
castellana, con todo el peso escritural y comunicacional en su rango de lengua imperial,
en reemplazo de las lenguas maternas nativas en los &mbitos publicos, administrativos,
productivos y religiosos, lo que produjo el fendbmeno de la reduccion del uso de las

lenguas nativas a lo domeéstico, lo reducido y lo clandestino.

Otro aspecto a considerar en la relacion dialéctica que se produjo entre la oralidad o las
lenguas maternas indigenas y la escritura o el lenguaje colonial escritural, es el valor que
la modernidad, como modelo que adscribe al cambio de paradigma tras el periodo
medieval, le da a los sistemas escriturales (Garay 199). Con el advenimiento de la
modernidad, que trajo consigo la secularizacion del mundo a través de la propagacion del
conocimiento con la invencion de la imprenta y su legado en la divulgacién de corte
cientifico, es en el siglo XVI1II con la llustracion que se logra centrar la reflexion

intelectual y cognitiva en la razon.

El pensamiento cientifico se impone como base para el conocimiento y la produccion de
saberes, creencias y valores modernos, en este sentido la reflexion ilustrada rechazo el
dogma de la fe como verdad, referente de las sociedades premodernas y orales, y con esto
se establecio el culto a la razén y a la capacidad analitica del ser humano, y por ende de
su escritura, por sobre la tradicion de fe de las culturas orales, como es el caso de las
culturas ancestrales americanas, que tenian un alto grado de oralidad en sus sistemas
cognitivos (Garay 200). En este dialogo mediado por el pensamiento ilustrado entre
oralidad y escritura, es necesario puntualizar que la aparicion de la escritura como
modelo para el impulso masivo de la actividad intelectual de la humanidad es un hecho
tardio en la historia, mas todavia el continente americano que fue incorporado al mundo
occidental hace solo 500 afios, espacio geografico en el cual la oralidad copé los sistemas
de produccion de conocimiento y saberes mucho antes del impacto de escritura en sus
lenguajes. Con la memoria como su eje reproductor y en permanente actualizacion, la
oralidad americana, tan heterogénea en su composicion por la diversidad de grupos

indigenas, fue reducida y minimizada gracias a la estrategia de dominacién desde el
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discurso del poder espariol, que implanto su lengua como el sistema comun de

comunicacion oral y escritural, para todos los habitantes de Hispanoameérica.

Walter Mignolo critica esta forma de estructurar el canon escritural latinoamericano, pues
lo considera demasiado dependiente del alfabeto, y reconoce el valor del arte de la
narracion y del texto silencioso de las voces colectivas, aplicable este concepto a las
narraciones indigenas como textos comunitarios. La composicién del discurso como
universo de sentido, como un entramado en el que “la oralidad y las escrituras no-

alfabéticas” (143), son partes componentes al igual que la letra.

Las manifestaciones literarias orales prehispanicas fueron desconocidas y cuestionadas
por la historiografia literaria latinoamericana 0 mencionadas como expresiones carentes
de escritura bajo un criterio filtrado por el pensamiento ilustrado que excluye
producciones literarias fuera de lo escritural. Desde la Europa de la Ilustracion, la idea de
literatura vari6 desde una produccion especifica separada del saber general, también
como una expresion nacionalista, para tomar el camino de las bellas artes en el siglo XIX.
Perilli matiza este criterio al plantear que las expresiones orales caen en la “indiferencia
del sistema cultural nacional” (1), al no ser parte del canon escritural, y por lo tanto son
tradiciones excluidas de los sistemas culturales desde el encuentro y hasta bien avanzada
la repUblica americana. Tales expresiones literarias orales indigenas fueron mediatizadas
a través de la escritura en espafiol con la temprana llegada de las misiones religiosas y los
cronistas segun Luis Fernando Garcés (39); mediante el aprendizaje de las lenguas
nativas los misioneros lograron generar catdlogos de mitos y una historiografia previa al
encuentro. La herramienta utilizada para la recopilacién y articulacion de la informacién
fue la traduccion, que en la actualidad la etnografia, la linglistica y la antropologia han
profundizado en el estudio de las literaturas indigenas, a través de transcripciones
mediante un informante de las comunidades locales; con lo cual hay acceso a la historia

oral.

La oralidad es un elemento esencial no solo de las literaturas indigenas americanas, sino
de expresiones culturales en variadas regiones del mundo. Es entendida como una

caracteristica del lenguaje que contiene la premisa de que “toda historia escrita antes fue
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contada” (Garay 197). Segun mi criterio, para los indigenas existen dos aplicaciones
directamente asociadas con sus expresiones literarias y culturales en cuanto a la oralidad,
el testimonio indirecto que pasa de generacion en generacion como informacion relevante
para la construccion de la memoria colectiva, es un elemento de identidad y presupone la
afirmacion de pautas reconocibles por la comunidad en su desempefio social. La otra
acepcion es la historia oral, definida como “narrativa conversacional” (198), utilizada por
las disciplinas sociales en sus esfuerzos por preservar las tradiciones de los pueblos
nativos. Ante la falta de escritura, los nativos americanos tuvieron la capacidad oral para

procesar sus datos de la experiencia y transformarlos en conocimiento y memoria.

Los transmisores de los conocimientos y memoria ancestrales son los abuelos o “mayores
lacidos” como los denomina Juan José Garcia Miranda, que generan un espacio de
comunicacion intergeneracional donde se comparten sus experiencias y las matizan con
la declamacion de relatos y saberes “cognitivos, técnicos y fantasticos” con un objetivo
pedagdgico y formativo (10). Los formatos de estos relatos varian desde los mitos, las
leyendas, los cuentos y las fabulas, hasta las canciones o discursos publicos. El fogén y el
compartir la comida son los escenarios espaciales donde ocurre la interaccion entre las
generaciones, que aprenden a socializar estos saberes y sabidurias derivados de la
relacién milenaria con la naturaleza que, en un acto de comunicacion espiritual, permite
la existencia humana en armonia. En dicha dindmica formativa y oral, las nuevas
generaciones indigenas aprenden a desenvolverse en su espacio natural por medio de los
sentidos, y el desarrollo de la memorizacién y reproduccion de los sonidos y el

aprendizaje de palabras.

Por otro lado, la oralidad se la considera como la plataforma de conservacion de las
lenguas indigenas, que fueron controladas y reducidas a una expresion familiar y
comunitaria durante la Conquista y la Colonia; también fueron utilizadas como estrategia
para la evangelizacion por parte de la Corona espafiola, al exigir su aprendizaje a los
misioneros con el objetivo de controlar socialmente los discursos de los indigenas, y
entregarles la religion en su propia lengua. Para el investigador Roberto Vierek (1969-),
las lenguas ancestrales son un espacio de “resistencia cultural” (18), que ha logrado

conservar la cosmovision indigena ante lo que en mi criterio ha sido una avasalladora
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injerencia cultural de la lengua colonial en la mayoria de las republicas
hispanoamericanas. Para las lenguas nativas la oralidad es un elemento fundamental en su
supervivencia, al manifestar una insurgencia ante el discurso del poder, una contestacion
ante la sumisién y marginacion de los proyectos coloniales y republicanos. Siendo el
espafol la lengua del prestigio, el uso de la lengua propia significo para las comunidades
indigenas una expresion de insurgencia y manifestacion de sus derechos ancestrales, y
principalmente el motor de una estrategia de comunicacion para la transmision de los
mensajes con contenido cultural e identitario. Tal fue el impacto de la oralidad por medio
del uso de las lenguas que en un hecho historico y de relevancia, la lengua nativa fue

prohibida en el Virreinato del Per0 tras la rebelion de Tupac Amaru Il en el siglo XVIII.

El surgimiento de la literatura indigena contemporanea se dio de manera consistente a
partir de la década de los 90 en Ameérica Latina, los movimientos indigenas son
resignificados gracias a la notoriedad mediatica y politica de ciertos eventos producidos
en la época. El levantamiento zapatista en Chiapas, el levantamiento indigena del
Ecuador en 1990, la lucha insurreccional de Sendero Luminoso en los Andes peruanos, y
el conflicto mapuche con el Estado chileno, son eventos que gatillaron la participacion de
intelectuales indigenas, que aportaron con un soporte académico y literario a la lucha
politica. Se destaca en este contexto la produccion de poesia de caracter indigena, en un
movimiento intelectual que se intensifico y se ramificd hacia otras esferas como las
comunicaciones masivas y el uso de los recursos digitales para la propagacion del

mensaje indigena ante la sociedad civil global.

El marco intelectual en el cual adquiere coherencia este naciente movimiento literario es
el “pan-indigenismo” (A. Echeverria 139), en mi criterio, es una instancia bien
aprovechada por los intelectuales indigenas para levantar su voz con una propuesta
disidente al canon de las literaturas nacionales, al utilizar y compartir los conocimientos
ancestrales y las diversas estrategias de lucha no solo a nivel local, sino continental, con
el objetivo de unificar criterios y elaborar un proyecto coman. Se entiende el pan-
indigenismo como una exposicion multiétnica y continental del discurso indigena cuyo
contenido es coherente con las demandas de los nativos durante el periodo reciente de las

republicas hispanoamericanas. Temas como el derecho indigena, la autonomia, la
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educacion multicultural y multilingle, el cuidado y fortalecimiento del patrimonio
cultural y natural ancestral, son recurrentes en el discurso de los intelectuales indigenas
que comienzan a escribir y publicar articulos académicos, escribir libros, participar de
conferencias y ganar premios, logrando asi un nivel de exposicion relevante tanto

personal como para la causa indigena.

Desde la década de los setenta, comienza un proceso de apropiacion y aparicion de una
poesia bilingue, de caracter indigena, cuyo valor fue “extender la resistencia politica al
campo literario y luchar por espacios de expresion en el entorno” (Vierek 18). La
apropiacion proviene del dominio de la lengua madre y del alfabeto espafiol, que fue
“ganado con sangre” por los indigenas, ideas que comparten tanto el poeta Humberto
Ak’abal (1952-) del pueblo maya-ki’che y el poeta Natalio Hernandez (1947-) del pueblo
nahuatl, con relacion a la apropiacion violenta de la lengua como también su sistema

escritural alfabético, tan violento como fue el proceso de cristianizacion.

Por medio de tal fendmeno la produccion poética se desplaza de su centro hacia la
periferia, y la etnia se articula como “centro generador de la escritura” (Vierek 20). Los
procesos de traduccion en el cruce de lenguas son un espacio de resignificacion cultural
que permite acceder a mas lectores y alcanzar a los publicos necesarios para el desarrollo
de dicha propuesta estética, ademas de poder acceder a la rica tradicién literaria oral de

las comunidades indigenas.

Arturo Arias (1950-) confirma dicho fendmeno en su articulo Literaturas del Abya-Yala
(2012): “La emergencia de un vasto corpus de obras literarias de autoria indigena no sélo
pone fin al imperio de los indigenismos criollos y mestizos, sino también construye la
literatura en un territorio de agenciamiento indigena en el contexto contemporaneo de
América Latina” (7). La capacidad de producir sus propios textos y como consecuencia
de autorepresentarse sin el peso de la cultura hegemanica, es lo que Arias llama
“soberania intelectual” (9). Los textos indigenas cumplen con un rol propagador tanto de
los lenguajes ancestrales, como de la cosmovision de los pueblos originarios, asumiendo
un espacio de enunciacion propio, sin necesidad de acudir otros marcos de referencia

como la nacionalidad o el canon. Este sello literario indigena reconfigura las
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subjetividades de los nativos y se produce un profundo cuestionamiento a las literaturas

nacionales producidas por la cultura nacional y mestiza.

En tal contexto comienza a plantearse la pregunta acerca de qué es la literatura indigena
contemporanea y como se diferencia de las literaturas nacionales. Miguel Rocha encara

una definicion desde el acto de produccion:

La literatura indigena en general esta basada en unas propias artes verbales de
diferentes comunidades originarias de América, pero también de diferentes partes
del mundo. O sea, que uno podria hablar de una literatura indigena en Australia,
en Nueva Zelanda, en la misma China, en la India, que tiene que ver mas como
con estas formas de expresion verbal, especiales, que se dan en lenguas no
canonicas y que tienen unos objetivos muy concretos. Por lo menos son voces
narrativas, voces poéticas donde el universo indigena, el canto tradicional es muy

importante (Rocha).

El complemento necesario para la explicacion que enuncia el fragmento es la tradicion
oral indigena. Lo que el autor denomina “las artes verbales” se refiere a la relacion
intrinseca entre la oralidad en el origen de literaturas indigenas, que pueden ser leidas
como un didlogo entre la lengua vernacula y la cultura, a través de la interaccion entre
cddigos como los tejidos, el arte rupestre y la ceramica, que tienen narrativas implicitas
en su produccion. El enunciado se enmarca dentro de la propuesta tedrica de Antonio
Cornejo Polar en su libro Escribir en el aire (1994), texto que propone un caracter
heterogéneo de la literatura latinoamericana, al definir la oralidad como un cumulo de
sensaciones producidas por los sentidos y aplicadas a la comunicacion del cuerpo con su
entorno, en evidente conexion con la cosmovisién indigena que percibe al entorno natural
como el soporte de su pensamiento mitico y sobrenatural, y plataforma de la sociedad
indigena, donde no existe una separacién entre el mundo natural y el mundo social. Este

mundo natural y social tiene variadas maneras de expresion aparte del escrito (25-84).

Todas las historias comunes de los indigenas americanos convergen en un hecho
trascendental: el uso y reconocimiento de la palabra u oralidad como elemento

fundacional de sus cosmovisiones, asi el poder de la palabra ancestral de los pueblos
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indigenas se restablece con vigor y con potencia. La oralidad milenaria y ancestral
transformada en una gestualidad o una manera de vivir, expresada en una comunicacion
cultural, se legitima en estos tiempos de libertad, incluso a nivel juridico con la vigencia
del Convenio 169 de la OIT de 1989 (Mascarefio 65). Se revalora la oralidad de los
abuelos, abuelas, dirigentes y patriarcas a nivel de proyecto civilizatorio para todos los
pueblos indigenas americanos, marco conceptual que contiene sus propios codigos
culturales, costumbres y sistemas relacionales con la naturaleza. La oralidad es la base de
su autodeterminacion como naciones, que buscan retomar su rumbo tras 500 afios de

sometimiento ante un proceso civilizatorio exdgeno y hegemonico.

Siendo mas consistente en unos paises que en otros, las producciones poéticas indigenas
comienzan un vertiginoso movimiento editorial, la estrategia busca ser aplicable a
cualquier produccién literaria que persiga darle visibilidad al discurso de las autonomias
indigenas en el resto de América. El sociélogo Aldo Mascarefio argumenta que la “matriz
del sometimiento de los nativos americanos es universal, para todas las culturas
originarias hubo un proceso de despojo territorial, linglistico y politico” (104), lo que
trajo consigo una division territorial con el latifundio, la imposicion de una religion como
el cristianismo y el regalo de una ciudadania nacional, sin embargo, hay casos
particulares como los wayuu, los kichwas o los mayas, quienes tienen otras motivaciones
literarias, politicas o artisticas para levantar una produccién propia, por ejemplo, la
demanda de restauracion de los territorios ancestrales no es un motivo presente en las
luchas reivindicatorias en Ecuador con los kichwas, ni en Colombia o Venezuela con los

wayuu.

A partir de la produccion masiva de poesia indigena se hizo patente que la palabra ha
dotado de poder a los nativos americanos para exigir su emancipacion y soberania, al
menos a nivel de “discurso politico” (Kohut 142). Para respaldar su forma de
administracion territorial, tras el retorno de las democracias en América Latina, salen a la
luz publica las historias y leyendas que le dan sentido al ser indigena; son los relatos de
los mitos fundacionales y las guias del comportamiento social del sujeto bajo su cultura,

conocimiento oculto para la sociedad mestiza americana.
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Ante el ultimo punto se plantea un problema complejo que tiene que ver con la
utilizacion que el arte y la literatura indigena han hecho de las formas occidentales para
sus producciones en el periodo final del siglo XXy principios del presente siglo, ya sea
en el uso de la escritura, el internet y la multimedia como canales de comunicacion, y de
las lenguas castellana, inglesa o francesa como cddigos lingtisticos en la propagacion de
sus mensajes. El papel del libro, como objeto simbdlico de una cultura escritural
heredada es puesto en debate en su utilizacion por parte de las literaturas indigenas.
Chihuailaf entra a debatir el rol de libro al describirlo asi:

Vi el libro como algo de los “otros”. De alli tal vez mi profundo interés en
abordarlos como lector motivado en saber algo mas de esa otredad. Es decir,
colijo, siempre lo vi como algo que solamente podian hacer los otros. Mas,
enfrentado a la realidad de este texto que pretendo acometer la tarea de hablar de
aspectos de pensamiento y de lucha de mi gente, ¢como hacerlo?: Escuchando -

me dicen-, para que usted escuche, la Palabra de los mas sabios. (Chihuailaf 23)

Al seguir la linea argumental del fragmento, puedo inferir que las estrategias de
divulgacién de contenidos indigena a través de los libros, es una forma de reproduccion
desde lo que Isabel Hernandez denomina las “formas del otro” (67), 0 sea, desde la
cultura hegemdnica, no como un acto de sumisién y falta de originalidad, sino como un
acto de asimilacion, asi se justifica la localizacion de la lucha y resistencia en el propio
territorio cultural y artistico de la cultura hegemonica para entablar el didlogo y plantear

las propuestas desde el pensamiento indigena.

Ante lo expuesto en el anterior parrafo cabe la pregunta ;qué elementos originales tiene
la propuesta indigena para su legitimacién en la actualidad? Segin mi criterio la
respuesta parte desde la base de la cultura indigena, que es la tradicion oral, que contiene
una historia cultural propia, original y prehispanica, desarrollada en el continente por
miles de afios antes del encuentro. La oralidad indigena se integra con la escritura y da
cuenta de los elementos que constituyen la mencionada historia cultural como son los
calendarios, los mitos, las festividades y la cosmovision, que son construcciones

simbdlicas propias, no copiadas de otros grupos humanos, y que lograron ser
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resguardadas por las comunidades a través de una transmisién metddica de los contenidos
de generacidn en generacion por medio del ejercicio de la memoria. La oralidad indigena
no es un patrimonio tangible de las culturas criollas hispanoamericanas, que son “muy
europeas en sus practicas y expresiones” (Herndndez 70), y excesivamente escriturales,
es un patrimonio de los indigenas y de sus propios sistemas de organizacion social, que

en su mayoria fueron formulados dentro de ecosistemas naturales y no urbanos.

Otro elemento original de la propuesta indigena es la capacidad de los autores de transitar
por el bilingtismo o el multilingtiismo de las lenguas verndculas en comparacion con la
literatura monolingie de las literaturas nacionales hispanoamericanas. Ademas de
transitar entre lo oral de su tradicion y lo escrito del espafiol, por un asunto de amplitud
en la recepcion de las propuestas textuales indigenas, los autores indigenas dominan los
patrones estéticos de su propia lengua y cultura para articular sus propuestas literarias. Se
genera asi una caracteristica particular en el proceso creativo indigena, de una doble
construccién de un texto, por un lado esta la voz indigena en un texto inicial y luego una
voz en espafol de la traduccion del mismo autor, al no existir traductores literarios en las
lenguas indigenas, en ese sentido son dos versiones complementarias de una creacion

inicial de un autor, lo cual complejiza los textos indigenas en creaciones a doble voz.

El investigador Ivan Carrasco ha conceptualizado la relacion entre escritura y oralidad
como “poesia etnocultural” (Poblete 1), cuya caracteristica principal es el contacto entre
culturas que generan discursos interconectados. La literatura etnocultural es el resultado
de dos culturas en contacto permanente (Carrasco 1. 180), que generan una produccion

literaria tanto en las lenguas indigenas como en espafiol, de forma igualitaria.

A la variante literaria de la oralidad, el escritor y ensayista mapuche Elicura Chihuailaf la
ha denominado oralitura, que tiene su simil en el concepto de etnotexto del investigador
colombiano Hugo Nifio (1947-), pues los indigenas en general son un pueblo agrafo, que
desarrolld la verbalidad oral “como su via de expresion significativo-comunicativa y
artistica natural” (Chihuailaf 40, Carrasco H. 25). La oralitura es un discurso
intracultural, solo comprensible por los miembros de la comunidad hablante de la lengua

y en palabras de Chihuailaf es la “palabra poética”, la matriz creativa de una literatura
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conectada con el entorno natural (40). El valor de la palabra desde la perspectiva indigena

es inconmensurable, al ser la base de la tradicion oral:

Esta es nuestra palabra ya escribiéndose, pero al lado de la oralidad —oralitura”,
decimos sus oralitores-. La palabra sostenida en la memoria, movida por ella,
desde el hablar de la fuente que luye en las comunidades. La palabra escrita no
como mero artificio lingtistico (no me estoy refiriendo a la funcion de artificio
que todo lenguaje contiene permanentemente) sino como un compromiso en el

presente del Suefio y la Memoria. (Chihuailaf 62)

Del fragmento se deduce la gran capacidad creativa de la palabra, no como resultado final
de una creacion literaria en su formato de libro escrito, sino como proceso de
aproximacion y comunicacion con el entorno, en el cual la oralidad impregna el texto
escrito con los cantos y conversaciones alrededor del fogdn, los discursos de los abuelos
o la historias que la naturaleza narra a los autores u oralitores en un dialogo permanente,
transformando la autoria del texto en un producto individual y comunitario al mismo

tiempo.

Hoy existe una nueva generacién de poetas y narradores indigenas que se abren paso
dentro del mundo literario. Una antologia de mujeres poetas y cuentistas indigenas se
publicé en Ecuador con el nombre Amanece en nuestras vidas. Antologia de poesia y
cuento de mujeres indigenas ecuatorianas (2015); que es parte de este trabajo. EI mismo
colectivo participa de encuentros de poetas y escritoras indigenas con reuniones en
Ecuador y Bolivia. Se estan abriendo nuevos caminos para desarrollos en otras areas
como la academia, por ejemplo, la antropdloga peruana Carmen Escalante (1954-), fue la
primera candidata a doctora en presentar su disertacion en lengua quechua en una
universidad espafiola, y el poeta mapuche Elicura Chihuailaf fue propuesto para ser
Premio Nacional de Literatura en Chile el afio 2017, entre otros reconocimientos

simbdlicos a las letras y culturas indigenas en el continente.
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5.2 Discurso y tropos de los indigenas en El cascabel

El autor del relato es Jinés Cornejo Endara, quien en su nifiez y juventud fue parte activa
de un ayllu, nombre con el cual se designa a un grupo familiar en las comunidades de la
region Andina. De su experiencia personal en la comunidad, cuya principal actividad
productiva es la agricultura y la ganaderia de minifundio, el autor aprendio la lengua
quechua y en la cosmovision andina, la cual se plasma en el texto de manera
autobiografica. A sus 19 afios migré del campo a la ciudad, donde la carga cultural del
mundo mestizo de la ciudad ejercio un efecto en su comportamiento social, adaptandose a

la cultura nacional criolla.

Su vocacidn literaria nace de la toma de conciencia y rebelion personal ante la pérdida
linguistica y cultural de la experiencia en la ciudad, y busca plasmar en su novela corta el
conflicto del deterioro del entorno natural en el cual él crecio en su grupo comunitario
andino. El drama de la erosion de los suelos, que ha perjudicado a los indigenas de dicha
zona, tiene como consecuencia la migracion de las poblaciones quechuas a las grandes
ciudades, especialmente los jovenes, y por ende la transferencia generacional de la
cultura indigena de los padres o abuelos hacia las nuevas generaciones fue menor (lItier
8). La exposicion de los miembros de la comunidad a las expresiones de la tradicion oral
como el canto, la masica, los tejidos o las narraciones orales fue reducida por la ausencia
de los jovenes migrantes que en el contacto intercultural en los centros urbanos

cambiaron su pensamiento y manera de ser tradicional andina.

Con El cascabel, cuyo relato estd impregnado por las historias que escuch6 siendo nifio
sobre los viajes en busca de las semillas de maiz y los viajes que el mismo hizo por
aquellos territorios andinos, Cornejo Endara propone una nueva forma de promocionar la
oralidad y la conservacién de la memoria indigena en las nuevas generaciones (lItier 10).
El mismo autor, como sujeto de la oralidad indigena, intenta reproducir ese modelo
pedagdgico y educativo que recibio siendo nifio, en la personificacion de Phillku, un
comunero quechua con una formacion cultural andina profunda y conocedor de su
entorno tanto natural como social, quien despliega y pone en practica su cosmovision y
conocimiento cultural durante el relato de su viaje iniciatico en la busqueda de la semilla

del maiz.
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Para comenzar el analisis del relato de El cascabel, debo puntualizar que se va a
comparar la genealogia de los tropos contenidos en el texto con los tropos creados y
rescatados por los discursos de la Conquista, la Colonia y el Estado nacién. Pretendo
contrastar los tropos anteriores como parte del discurso del poder, con las narrativas
indigenas en la busqueda de las rupturas que la autorepresentacion de los autores
indigenas establezcan como parte de un discurso de la contrahistoria, es de mi interés
también pesquisar las posibles continuidades en los tropos que las culturas externas a las

indigenas formularon en los anteriores momentos.

El texto manifiesta de partida un quiebre discursivo con las representaciones de los
momentos histdricos anteriores, al introducir un tropo autoreferenciado del indigena
como sujeto de la oralidad como caracteristica predominante de su ser cultural. La
oralidad es la matriz del conocimiento indigena al traspasar los saberes ancestrales de los
abuelos: “un hombre Ilamado Phillku recordo lo que sus abuelos le habian contado. Ese
maiz blanco de tostar fue traido por sus antepasados desde las cercanias del rio Ch’umis”
(58). La narracidn revela a los abuelos como los portadores del conocimiento indigena y
los encargados de su traspaso a las nuevas generaciones, segun el texto esta
comunicacion entre los seres humanos y sus antepasados se representa en una intensa y

natural conexién espiritual.

Otro elemento que se destaca en el fragmento tiene que ver con la dependencia absoluta
con la tierra, la historia de la comunidad representada en la figura del maiz fue narrada
justamente por sus abuelos en un circuito de informacién intergeneracional, donde los
hijos y los nietos escuchan las historias de los mayores para su formacion de vida, y para
la conservacion de una memoria ancestral. El acto de recordacion del personaje involucra
la concrecion de una pedagogia intergeneracional, andina y ecosistémica, que activa una

memoria cultural presente en el ser andino.

El tropo del indigena sujeto de la oralidad se menciona también como parte de la
memoria oral, que también ejerce una facultad pedagogica en la comunicacion
intragrupo, confirma el respeto que por esas ensefianzas tienen los miembros de la

comunidad: “rememorando los nombres de los sitios, como quien hace una pelota con

253



una madeja de lana, recordo lo que le habian dicho sus antepasados” (Cornejo Endara
59). La informacion traspasada es el soporte para el fortalecimiento identitario de la
comunidad, para conocer sus origenes y su historia, ademas de formar a los miembros en
las competencias necesarias para desempefiarse en su ecosistema, en el cual el maiz es el
simbolo de la vida. Ademas, en la interaccion entre los personajes, se extrae el protocolo
de admiracion a los ancianos al tratarlos con el respeto merecido: “soy yo, abuelita,

vengo de la comunidad de Millisia” (65).

El maiz es parte importante del discurso cultural del relato, es el producto americano por
excelencia y ha sido fuente de sustento para las poblaciones originarias desde hace miles
de afios, incluso antes que fuera descubierto por los espafioles, trasladado a Europa y
mundializado como uno de los alimentos més importantes del planeta. EI maiz es un
producto sagrado y su siembra, cuidado y cosecha tiene un sentido ritual y comunitario.
En la regidn andina, la cosmovision respecto al maiz tiene relacion con la fecundidad y el
porvenir de las generaciones, de ahi su relevancia en el texto, como base no solo
productiva y de supervivencia material, sino como una estrategia de preservacion
identitaria del grupo social, que es descrito como una comunidad que mantiene la
tradicion del cultivo, el cuidado y cosecha de maiz. En este sentido, el trabajo
comunitario alrededor de la produccion del maiz se presenta como un reflejo de una
practica que busca conservar la fuente de sobrevivencia en torno a una serie de
actividades asociadas e integradoras desde lo cultural y social, como parte de un
engranaje andino que tiene una forma de entender y comprender la situacion y contexto
del ser humano dentro de su entorno natural. En cada etapa del proceso de siembra,
crecimiento y cosecha del maiz se activa la memoria indigena y se reproduce un sistema

productivo que intensifica y resguarda la relacion entre el maiz y la gente que lo produce.

El texto menciona otro producto natural que se relaciona con lo andino y sus habitantes,
gue han sido productores y consumidores de la hoja de coca desde tiempos inmemoriales:
“en la quebrada de Pukara, el buscador de maiz sac6 coca de su bolsa y la mird: tenia en
las manos tres hojas verdes y una al revés” (60). La coca es otro producto de necesidad
primordial en las alturas andinas por sus propiedades medicinales para estabilizar el

cuerpo ante las diferencias de altura entre los valles y las montafias, y la cura de diversas
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enfermedades y males propios del sistema natural en el que se cultiva.Es de caracter
sagrado y ritual dentro de la cosmovision andina; y en ella estan dispuestas las miradas
escatoldgicas hacia el futuro a través de sus facultades adivinatorias, habilidad que se
traspasa de generacion en generacion en las comunidades. Es un elemento de la
naturaleza para enlazar con la madre tierra. La tradicion oral indica que Manco Kapak,
hijo del dios sol, trajo la coca para los hombres del altiplano para ayudarle a conservar la

energia en el trabajo agricola y en el transporte desde un lugar a otro.

El tropo del indigena comunitario, ya mencionado en la novela indigenista, con un matiz
identitario propiamente indigena es parte de la propuesta discursiva del texto, los
indigenas son integrantes de un cuerpo social que tiene en la asamblea su espacio de
gobierno y toma de decisiones politicas y comunitarias: “Phillku, en una gran asamblea,
mientras todos le escuchaban, habld del lugar donde crecia ese maiz blanco, que ahora se
extinguia a causa de la enfermedad” (Cornejo Endara 58). En la interlocucion con otras
personas, la presentacion de si mismo del indigena es colectiva, la identidad individual es
absorbida por la identidad colectiva de la asamblea comunitaria y las decisiones que se

toman para la sobrevivencia del grupo.

El bienestar de los semejantes es un componente basico de la identidad indigena, que
incluye la atencidn al visitante externo a la colectividad, se los describe en el relato como
personas acogedoras: “le ofrecieron un asiento comodo y le dieron un vaso de chicha”
(74). Los indigenas son caracterizados en el texto como buenos anfitriones , se genera asi
el tropo del indigena hospedador, y rompe con el tropo colonial del barbaro y salvaje del
primer y segundo momento, pues valora claramente las practicas y protocolos sociales
ante los visitantes al brindar alimentos y un lugar para el descanso de los viajeros que no
pertenecen al grupo, incluye los elementos necesarios para retomar el viaje: “hicieron un
magnifico collar con doce mazorcas de diferentes especies de maiz de tostar y se lo
pusieron al cuello. Para cuando estuviera cansado en el camino, le dieron un recipiente de
calabaza con una bebida dulce. Para comer, le pusieron maiz amarillo cocido a punto y

huevos duros” (80).
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Las formas de socializacion son relevantes en el entorno indigena, hacerle sentir feliz y
cdémodo al visitante y ofrecer alcohol en la forma de chicha, bebida que proviene del
maiz, es parte de las atenciones que ofrece el indigena descrito en el texto como anfitrion.
En este punto se alza nuevamente el tropo del indigena alcoholizado, de origen colonial y
confirmado en la literatura indigenista: “Bebamos, sefior. Déjeme beber de la chicha del
maiz rojo y del negro que le he dado. Dé muestras de su carifio a este su semejante” (76).
La borrachera es parte del entramado social del nativo y asi como estuvo presente en la
vision colonial y nacional negativa del indigena, en esta autorepresentacion se la describe
como un elemento de la socializacion: “esa noche, bebieron todos hasta quedar
completamente ebrios. Asi fue como el despreciado hombre de Millisia, que debia dormir
en la cueva, descans6 en una cama muy caliente y amanecid bebiendo hasta la saciedad”
(77). La nocion de la celebracion y el jolgorio producido por el alcohol se manifiesta en
el relato como un elemento positivo que permite la interaccion y redunda en un sentido
de acogida y bienvenida a la comunidad. Se resignifica el tropo colonial que vinculaba a
los indigenas y el alcohol con la vagancia y el salvajismo; y se le da un giro discursivo a
la representacion. El alcohol se manifiesta en el relato como un elemento social que
unifica y profundiza las relaciones humanas dentro del sistema de interaccién andino, y
responde a discurso colonial que planteaba un prejuicio social por el uso del alcohol

dentro de la comunidad.

Se menciona en el relato una manifestacion de violencia en el intragrupo,
especificamente violencia de género: “Phillku escuchaba todo lo que decian. Vio al
hombre que tomaba un palo que estaba contra la pared para golpear a la mujer” (69). El
texto enuncia un discurso indigena de la violencia que se enmarca en secuencia semantica
que se produce en las préacticas de relaciones intrafamiliares. Dentro de la familia andina
del texto existen ciertos espacios de violencia permitidos y legitimados como ejercicio
del poder machista y patriarcal heredado de la divisién del trabajo que trajo la colonia
espafola, que ocup6 mayormente mano de obra masculina dentro del régimen agricola y
minero de la encomienda en la Conquista y la hacienda desde la segunda mitad del siglo

XVI, que domino el territorio andino.
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Respecto a la representacion econdmica, el relato produce una cadena de
representaciones relacionadas con el sistema productivo andino, que en su raiz esta
conectado con la tierra, la agricultura y la produccion de tejidos: “Varios utiles agricolas
e instrumentos para tejer le mostraban que habia llegado a la casa del sefior T api,
fabricante de tambores” (84). El texto redunda en el vinculo con el producto milenario y
base de la dieta andina como es el maiz: “Ese afio, los habitantes de Millisia no
cosecharon ni una sola mazorca de maiz. En vista de la siembra del afio venidero, se
pusieron de acuerdo para salir en busca de la semilla. Fue en vano que buscaron por todos

los sitios. No encontraron semillas de maiz” (57).

La actividad comunitaria y corporativa se hace patente en la narracion al puntualizar el
sistema de trabajo agricola: “Al dia siguiente, mientras la gente iba a preparar las chacras
para la siembra en la pampa de Millisia” (59). El entorno comunitario indigena vive de la
cosecha y la siembra del maiz, en el cual la chacra es un espacio productivo dentro del
ecosistema indigena. La familia entera participa del ritual por el cual la tierra provee el
sustento, que incluso puede ser ofrecido en una transaccion econdémica a otras
comunidades: “El hombre, que habia viajado por tres dias en busca de la semilla de maiz,
estuvo de regreso nueve dias después y encontrd su casa vacia. Su mujer y sus hijos se

habian ido a preparar el terreno para la siembra de maiz” (88).

La ganaderia es otro de los recursos de la comunidad para su subsistencia, en este caso, se
trata de una especie introducida por los esparioles como el cerdo, y el cuidado pastoral es
una actividad productiva de relevancia: “en el camino que lleva a Pucara, el buscador de
semilla se encontrd con una nifia pastora de chanchos y descansé en su compaiiia” (59-
60). Otra actividad productiva que el relato apunta como un oficio dentro del tropo del
indigena conectado con su ecosistema es la actividad de recoleccion de madera:

Ese dia despejado, los buscadores de llugina salieron del monte queriendo
escuchar el tambor. Parados en la cima del cerro, miraban la pampa de maizales
de Millisia, cubierta de verde y marréon. A partir de ese dia empezaron los dias

calurosos en Millisia. Los lefiadores después de haber acumulado suficiente
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llugina, bajaron del cerro Tuwana dirigiéndose al lugar donde estaban alojados.
(92).

Otro animal es apuntado en el texto, y es uno de los elementos originarios y relevantes
del ecosistema indigena andino al ser utilizado como sistema de transporte, proveedor de
lana para la produccion de tejidos y como insumo carnico: “Dios mio, jacaso he venido
por todo esto? Solo necesito un pufiado. Con todo esto podria cargar siete llamas™ (78).
Las llamas son un eje simbolico de la cultura milenaria en el sistema pastoril indigena y
sostén de la comercializacion de productos entre las comunidades: “Los habitantes de la
puna, al enterarse de ello, empezaron a dirigirse hacia alli para comprar maiz, llevando
con ellos muchas llamas” (90). Las llamas son uno de los pilares, entre otros auquénidos
andinos, de la economia indigena, al ser un producto renovable a través de su crianza,

cuidado y reproduccion.

Dentro del tropo del indigena conectado con la naturaleza, la cosmovision andina y la
intensa conexion entre el ser humano y su entorno natural esta presente en el texto en la
mencién de la espiritualidad indigena, que es descrita bajo una elaboracion discursiva que
privilegia la armonia y la comunicacion con el ecosistema. El ayllu andino tiene como
base una cosmovision integradora que sirve como matriz cultural, que se conforma con la
interaccion del sistema biologico natural, humano y de creencias, con el objetivo de
asegurar la armonia y el bienestar comunitario. La regeneracion permanente de este
ecosistema es uno de los elementos relevantes de la cosmovision andina, profundamente
dependiente de la vida que produce la Pachamama. Esta interdependencia se ver
graficada en la interaccion entre los sistemas bioldgicos, en cuanto al proceso de siembra,
crecimiento y cosecha desde los sistemas de produccion del ciclo agricola, y crianza,
procreacion, gestacion, nacimiento y crianza desde el sistema de produccién del ciclo
ganadero. Ambos procesos en abierta sincronia con el ciclo de vida del ser humano que

se compone de su nacimiento, crecimiento, reproduccion, maduracion y muerte fisica.

La interaccion entre el ser humano y la naturaleza es validada bajo los parametros de la
comunicacion hipotética, en la cual el personaje entabla un dialogo y recibe instrucciones

de los elementos naturales, que tienen vida propia, no solo los seres humanos tienen
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personalidad definida, también la flora y la fauna, los fendmenos climaticos y los
elementos del cosmos: “Y ofrecio una parte de su coca a Angqari, ¢l viento que guia por
los caminos” (60). El viento es un elemento natural elemental en la cultura andina, junto
con el agua, la tierra o jallpa mama y el fuego o nina, que son seres vivos conscientes y
con historia en la cosmovision andina y también establece un didlogo pedagogico con los
seres humanos, con el objetivo de ensefiarle a vivir en armonia con los elementos. El
wayra, o viento en lengua quechua, es descrito en el texto como el elemento que marca el
ritmo y direcciona el rumbo de la existencia. También los rios se unen al dialogo: “La
voz del rio se dejaba oir hasta la ladera de Iskanwaya. Por fin, Phillku vio el rio” (61). La
[luvia también tiene parte en el coloquio: “Cuando haya tormenta, acuérdense de las
divinidades de la lluvia” (90). La unumana o agua representa el comienzo de la vida
humana, tanto a nivel universal como personal, y ayuda al crecimiento de mas vida en el
ecosistema, germina la semilla y sostiene el sistema natural andino, a la vez purifica y

sana tanto al espiritu como al cuerpo.

Dentro del marco de una relacién mitica y multidimensional con el entorno natural,
nuevamente el maiz cobra relevancia y se personifica en el texto y entra en un juego

ludico y real con el personaje indigena:

Moviéndose hacia todos lados, los maices jugaban regando con sus pétalos secos
al buscador de semillas. Los pétalos secos de maiz se metian por el cuello de
Phillku y resbalaban por su espalda haciéndole cosquillas. Se sacudié y le dijo al

maiz:
—OQye, no me molestes, estoy cansado. (63)

El maiz se transforma en un ser vivo con caracteristicas humanas segun el texto, en un
ritual de seduccion con el personaje, muestra de una personificacion del entorno natural y
productivo, dentro de un marco cultural andino que reconoce la interlocucion y la intensa
comunicacion que los seres humanos pueden establecer con los elementos de naturaleza.
El maiz proviene de la Pachamama, que tiene un valor sagrado y preciado en una
relacion dependiente e interdependiente con el ser humano, que no se formula bajo los

criterios de intercambio por bienes como el dinero u otros incentivos materiales, sino por
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el amor que produce la relacion entre el ser humano y la naturaleza, dentro de este

proceso andino de regeneracion permanente en la busqueda de la armonia.

No solo el ambiente natural entra en el didlogo con el protagonista del relato, también los
antepasados, los espiritus y los ancianos son parte relevante de una conversacion con
caracteristicas de traspaso y transmision de informacion entre dimensiones temporales y
espaciales marcados por la materialidad: “Las tres verdes, ;qué quisieron decirme? No
tengo por qué dudar. Tres hojas verdes méas una nifia. Tres verdes, sefial de buena ruta, y
la nifia, fruto sagrado, sefial de prosperidad en el hogar. Queridos antepasados, me estan
protegiendo en mi camino” (60). Bajo la guia y proteccion de los antepasados, el cruce
dimensional entre lo material y lo inmaterial se confirma en el relato al describir una
relacion activa entre los seres humanos y los espiritus: “jAhayu! jEspiritu mio! Vuelve a
mi. ¢ Donde estas? Phillku Quyllurkanki, ¢dénde te has perdido? Acuérdate de mi. Vuelve
a este tu cuerpo, ahayu. Espiritu mio, padre mio, vuelve a mi. Volvamos juntos a nuestra
casa” (82).

La tradicion cristiana y la espiritualidad indigena se cruzan discursivamente en el relato
bajo la imagen simbdlica de la serpiente: “La serpiente demoniaca hacia sonar con
insistencia su cascabel en la oreja del hombre para hipnotizarlo y asi logro liberarse. La
serpiente mir6 al hombre con ansias de devorarlo” (72). La figura de la serpiente es
mitoldgica en la tradicion andina y en su relacion con el ser andino; en la tradicion
cristiana, la serpiente es el simbolo fundacional del demonio. El texto describe la
capacidad del mal, en este caso de la serpiente, de seducir al personaje, de envolverlo en

un ambiente de éxtasis hipnético con el objeto de dominar su voluntad.

En el relato biblico del Génesis se posiciona a la serpiente como un ser que sedujo
verbalmente a los seres humanos hacia el mal y representa la figura del diablo, que a su

vez representa el pecado, y es una muestra del discurso cristiano posicionado en el relato:

La serpiente demoniaca, al ver que le habian obligado a soltar su presa, quiso
abalanzarse sobre el duefio del maizal para hacerlo temblar también a este. Al

verse libre de la presion que lo tenia contra el suelo del maizal, Phillku salto sobre
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la serpiente exclamando: “;Ddnde esta ese diablo, carajo? ;Quién es ¢l para que

yo no pueda vencerlo? Con su muerte, borraré todos mis pecados” (74).

La nocidn del mal en este parrafo estd concentrada en una representacion concreta, la
serpiente biblica. Este animal cuenta con un despliegue visual evidente en el arte andino
y tiene varios significados, por un lado, representa al mundo de los muertos, lugar al cual
van los seres humanos después de abandonar el mundo material. Simboliza también la
mala suerte, al presentarse repentinamente puede significar la muerte o un maleficio para
la comunidad o los sistemas de produccidn. Pero en este fragmento prevalece
explicitamente el simbolismo que se le atribuye en la tradicion biblica, y no en la
tradicion andina. En la biblia, la serpiente representa la tentacién demoniaca hacia el
pecado, tal como se la describe en su interaccion con Eva y Adan en el relato del Edén;
por su parte, en el Apocalipsis se utilizar la denominacion “serpiente antigua” para
describir a Satanas en una clara referencia a la caida en el pecado por parte del ser
humano en el libro de Génesis. Dentro de este cuerpo semantico, el personaje hace
alusion a este discurso biblico que valora la capacidad humana de resistir y vencer al
demonio, y sostiene una posicién clara y sin vacilaciones en su discernimiento entre el

bieny el mal.

Para finalizar, El cascabel es un relato que aporta a la genealogia de tropos del cuarto
momento desde una perspectiva netamente indigena. Contrapone y rompe con la
tropologia de las representaciones que le preceden en este estudio desde una vision
identitaria, productiva, cultural y social propiamente andina. De ahi su relevancia como
relato que describe el ecosistema andino en detalle desde los pardmetros nombrados,
dentro del cual sus habitantes, como parte integral del ecosistema, y desde la cotidianidad
manifiestan caracteristicas que validan los tropos del indigena sujeto de la oralidad, el

indigena comunitario y hospedador y el indigena conectado con la naturaleza.
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5.3 Discurso y tropos de los indigenas en Desde el fogén de
una casa de putas williche®®

Graciela Huinao es una poeta y narradora de origen mapuche williche, nacié en territorio
chileno en una zona que en la lengua mapudungun se denomina Chaurakawin. Comienza
su carrera literaria con la impresion y divulgacion de su primer poema La loika (1987),
para luego publicar la antologia Four mapuche poets (1994), en Estados Unidos.
Incursiona en la escritura bilingle espafiol-mapudungun con Wilinto (2001), y en una
redicion trilingle espafiol-mapudungun-inglés en 2008 del mismo poemario. Lanza La
nieta del brujo, seis relatos williche (2003), y es coeditora de una antologia de 14 poetas
mujeres mapuche: Hilando en la memoria (2009). A partir de 2014, Huinao es designada
como la primera mujer mapuche en pertenecer a las Academia Chilena de la Lengua,
como representante de la ciudad de Osorno y hablante nativa del mapudungun, lengua
vernacula que ha prestado diversos términos a la variedad del castellano en Chile,
ademas, Huinao participa como conferencista en diversos eventos literarios en América

Latina.

Publica su primer trabajo narrativo con Desde el fogon de una casa de putas williche
(2009), que se transforma en una de las primeras novelas mapuche contemporaneas. Es el
relato sobre un cabaret ubicado en territorio indigena, regentado y administrado por
mujeres indigenas bajo un férreo sistema de matriarcado. De acuerdo con Nelson Vergara
y Ramon Barraza, el componente cultural indigena es destacado y esta presente en el
edificio en el cual se desarrolla la trama, pues “la identidad historica y la etnicidad tienen
un rol preponderante en el entramado de relaciones que se producen entre el espacio
fisico y los clientes” (197). Las mujeres de la comunidad se desenvuelven dentro de un
contexto de cotidianidad en el cual la expresion cultural es eminentemente oral, por ende,

una clara referencia a la tradicion oral indigena.

El cabaret, como es descrito en la novela, fue un sitio de esparcimiento y es definido

como un “bastion de resistencia” (Vidal), ante el poder y el influjo de la cultura

20 Todas las citas y referencias de la fuente primaria respetan la grafia del texto original de la lengua
mapudungun. Ademas se respeta la escritura que la autora sugiere para el vocablo “williche” que en la
variedad chilena del castellano se escribe “huilliche”.
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hegemanica chilena durante los procesos de adquisicion de tierras y colonizacion por
parte de colonos chilenos y europeos, proceso auspiciado por el Estado chileno. Afirma el
poder identitario indigena al dislocar el sentido occidental de los términos prostituta o
casa de citas, y ponerlo en contexto con un espacio cultural en el cual la lengua indigena,
las medicinas ancestrales, la gastronomia y principalmente la oralidad en sus formas
musicales o narrativas son los protagonistas del relato. Desde un discurso de relaciones
fronterizas, introducido durante el periodo de la Conquista espafiola en el territorio
mapuche, que fue de los pocos territorios americanos sin caer bajo el dominio militar de
Espafia, tampoco fue parte de la administracion estatal de Chile en gran parte del siglo
XIX, lo que cred una “situacion de frontera” (Vidal), que es descrita en el texto y perdurd
por casi 400 afios. El contenido de la novela trata sobre ese espacio “no transculturizado”
(Vergara y Barraza 202), cuya soberania cultural corresponde a los indigenas,
principalmente mujeres que luchan por mantener encendida la Ilama de los espiritus de
los antepasados y la identidad ancestral. Trata de un lugar fisico que contiene entre sus
muros una historia que da cuenta de un proceso de resistencia cultural y describe un
ecosistema indigena dentro de un macrosistema territorial colonizado por el Estado

nacion.

Las representaciones iniciales de los indigenas fueron articuladas mediante los sentidos y
la descripcion fisica que surgio del acto de ver y percibir la realidad en los discursos
coloniales y nacionales, sobre todo en los primeros escritos de Coldn y el relato de
Pigafetta. El texto de Huinao presenta una descripcién fisica que se le atribuye al biotipo
indigena: “Morena, alta y maciza, la regenta reia de su porte, al decir que un “indio
patagon” podria ser su padre. La risa en su boca se alargaba, y concluia que los patagones
no solo las patas tienen grande” (74). Esta caracterizacién equivale con la imagen
propiciada por Ercilla en la elaboracion del tropo del indigena indémito, que caracteriza
el fisico de los araucanos, adjetivados como altos y fuertes; y con habilidades fisicas
extraordinarias, en concordancia con las habilidades bélicas: “Fue marcado por los
enfrentamientos histéricos de su nacion y el nuevo Estado chileno. En su sangre
navegaba la historia de importantes jefes guerreros” (39). La guerra entre los indigenas y
los grupos de poder se mantiene en el imaginario colectivo en el momento historico en

que esta ubicada la novela. Del texto emana una defensa de lo nativo y de sus atributos,
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lo que genera una ruptura discursiva entre los prejuicios contenidos en el tropo del
indigena alcoholizado, que los agentes de las culturas externas establecieron temprano en
el primer y segundo momento, y el concepto del indigena alcoholizado que se
reconstruye en las narrativas indigenas: “un pueblo alcohdlico no perdura mas de
trescientos afios en guerra y que nunca fue derrotado, hazafia histérica que en el mundo

muy pocos pueblos pueden contarla, el pueblo mapuche si” (56).

El relato revindica la capacidad guerrera de los nativos en contraste con el prejuicio
articulado acerca de la influencia del alcohol en el comportamiento social de los
mapuche, que como ya fue planteado por los distintos tropos coloniales, fue un elemento
para caracterizar a los indigenas como borrachos, holgazanes y barbaros, aunque el relato
marca una diferencia semantica e histdrica respecto a la influencia del alcohol traido
desde las culturas dominantes y el efecto de las bebidas ancestrales, como el mudai:

Esta bebida “alcohdlica” originaria, y que en todos los libros de historia wingka es
la causante de todos los males en el pueblo mapuche...Es que el mudai a nadie
puede hacer perder los cabales y la aberracion histérica lleva mas de quinientos
afios acufiada; “Que los indios con su licor, después de cada batalla, a modo de
celebracion se emborrachaban”. Es el reflejo de una total ignorancia investigativa:
este refresco agridulce nunca pudo embriagar a nadie, y para llegar a un grado de

intemperancia elevada se debe ingerir unos doscientos litros por persona. (56)

La defensa retdrica que el texto realiza de la bebida mapuche, cuestiona la historiografia
oficial wingka 2, sea espafiola o chilena, que elabord y le dio continuidad al tropo del
indigena alcoholizado y lo asocié como causa de su estado de postracién econdémica y
social. El relato contrasta esa vision negativa y le atribuye el sentido que la cultura
mapuche le da, el mudai es una bebida tradicional de la gastronomia mapuche que se
utiliza como ofrenda en los ceremoniales religiosos como el nguillatin, y como bebida
social en las reuniones alrededor del fogdn en la ruka, o morada mapuche, y en los

rituales funerarios.

2L palabra del mapudungun que significa extranjero
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El discurso histérico indigena rescata sus capacidades guerreras, que el texto atribuye a
una acabada tradicion militar, que como ya fue analizado, fue acufiada en los conflictos

bélicos permanentes en la zona de frontera.

Ciertos acontecimientos historicos hicieron que esta zona mapuche sea
considerada como bastion de rebeldia y desde los primeros escritos empezo a
levantarse una linea imaginaria denominada “la frontera de la Araucania”. Y estos
intrépidos justicieros eran “fabricados” en la zona de “Lo Temuko” y sus
alrededores, porque los mencionados registros apuntaban que alli, se encontraba
la cepa més aguerrida del territorio, por sus conocimientos genuinos de las artes
bélicas. (Huinao 104)

El texto enuncia una defensa del discurso indigena durante la guerra irregular con
Espafia, conflicto bélico nominado como la Guerra de Arauco, que comenzd tras la
invasion de los espafioles al territorio mapuche en el siglo XVI. Los argumentos legales y
politicos esgrimidos por la Corona para anexar los territorios chocaron con las estrategias
militares del liderazgo mapuche, en una clara alusion al tropo del indigena de la
resistencia en el conflicto con los espafioles, que tras una serie de choques bélicos, se
defini6 a favor de los mapuches que frenaron la expansién espafiola y mantuvieron el
territorio bajo su dominio y administracién. La guerra fue un modo de resistencia militar
y cultural que tuvo como objetivo el resguardar el legado de los antepasados
prehispanicos y rechazar cualquier forma de dominacion por parte de los espafioles, sea
esta territorial, religiosa, militar o cultural. El conflicto armado fue determinado como un
proyecto de conservacion de la identidad y autonomia mapuche a través de una soberania
territorial, severamente amenazadas por el avance progresivo de los conquistadores y sus

ejércitos.

Resalta en la narracion una referencia especifica a la representacién del primer momento
de los indigenas como salvajes, tropo intelectualmente articulado por Sepulveda en el
segundo momento. El fragmento versa asi: “una biblia sobre la mesa fue testigo de los
pensamientos de este ‘indiecito salvaje’ que pretendian ‘civilizar’. Kantun muri6 sin

saber que cuando nifio se habia puesto de pie ante miles de afios de historia y que su
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lengua aborigen ponia en jaque todo lo que una civilizacion escribio” (Huinao 41). El
contraste en la representacion del indigena se da en su capacidad de resistencia del
personaje ante la adjetivacion que la religion y la educacion formal ejerce sobre los
nativos en su proceso de insercion educacional en la cultura hegemonica. El relato indica
que el personaje confronta el proyecto civilizatorio que el cristianismo en concomitancia
con sus sistemas educativos logré introducir dentro del sistema cultural mapuche, tras la
derrota militar de los mapuches en el siglo XIX frente al ejército estatal chileno. La
actitud de Kantun representa la historia de la resistencia de la memoria mapuche ante el
impulso avasallador de una lengua y un sistema de creencias exdgenos, que implicé una
serie de cambios y pérdidas para la cultura dominada al producirse el contacto entre los
vencedores y los vencidos, quienes por siglos consiguieron mantener un equilibrio

sociopolitico y una relacion simétrica con su contraparte detentora del poder estatal.

A nivel de texto se alude a una construccion discursiva que parte en la Conquista con el
adjetivo de “indio” para las comunidades nativas: “y en el otro estribo le clavaban una
espuela en su espiritu infantil al ser llamada ‘india’, ese apelativo arrojado por la
chilenidad al ultimo escalafon social y moral, todos los dias los nifios de la escuela se lo
refregaban en la cara” (124). La discriminacion étnica de los grupos de poder es efectiva
en el texto, tanto que el relato da luces acerca del dolor que este hecho produce en los
indigenas: “ensefaron a sus hijos a vivir a lo williche en la ciudad y le faltaron palabras a
Pichun, cuando uno de ellos llegé llorando hasta su regazo, ante la torpeza de la
diferenciacion racial en la escuela, Y ella fue la madre que limpid las lagrimas del hijo y

del padre ante la discriminacion social” (38).

El campo semaéntico que abarca el tropo del indigena de la resistencia es amplio, se
construyé una historia mitica de la resistencia mapuche que consta en el relato. Segun el
texto, los nativos ejercen sus derechos a la autodeterminacion a través de expresiones que

en su contexto son descritas como subversivas:

El raciocinio rompio el cascaron donde se empollaban las ideas y nacieron cinco
palabras que volaron como wagra por la noche. “Indio, revolucionario, poeta,

brujo y loco”, fueron los apelativos con que se conocid la mano subversiva que se

266



atrevié a escribir el primer panfleto en la triste y himeda pared del rebelde barrio
(15)

El contexto lo da el ambiente urbano que propicia el levantamiento en contra de las
estructuras de poder y opresion, concepto clésico de las ideologias de izquierda, que
construidas desde el Estado nacion hacen que entren en conflictos las identidades
culturales: “lo contraproducente era, por las distancias, que en esa época la mayoria de
los nifios no conocieran el mar y los estudiantes mapuche que asistian al colegio venian
de comunidades y desde el vientre no se consideraban chilenos” (40). El aspecto principal
del fragmento apunta a las estrategias que el proyecto de dominacion estatal elaboré para
integrar al pueblo mapuche a la ciudadania chilena. Tras el éxito militar del gobierno
chileno con su campafia de Pacificacion de la Araucania, los indigenas entraron en un
proceso de insercion en el territorio y la cultura chilena, pasaron a ser parte de la masa de
campesinos pobres y explotados del pais, lo que trajo muchos cambios en la organizacion
sociopolitica de las comunidades y sus sistemas culturales y religiosos. Los mapuches
heredaron una historia militar y social de éxito ante la invasion espafiola, lo cual genero
un sentimiento de orgullo por haber creado una tradicion de la resistencia que fue
reconocida por sus enemigos. Dicha tradicion fue quebrantada y socavada con la anexion
del Wallmapu al territorio chileno, pero el sentimiento se mantuvo en la tradicién oral y
en la conciencia de la memoria mapuche que se transmite por la oralidad de generacion
en generacion, se produjo asi un conflicto en la relacion forzada que el Estado nacion
pretendio instaurar entre las instituciones estatales y la ciudadania chilena impuesta a los

mapuches.

Una nueva categoria surge en la narracién que rompe con los modos de representar a los
indigenas durante la Colonia y la republica hispanoamericana, periodos en los cuales la
agricultura, la mineria y la comercializacién de productos derivados de estas areas
productivas eran las principales fuentes de ingreso del Estado, y a los indigenas se los
ubicaba geograficamente en los sectores rurales. El tropo del indigena migrante es nuevo
en el tiempo y apunta al nativo exiliado de sus tierras por falta de oportunidades o por el
despojo territorial que Estado nacion produce en las comunidades rurales. Ante tal

realidad, toman el camino de la movilidad espacial y territorial hacia las urbes u otros
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espacios productivos: “a los williche, su madre tierra los desteté cuando no pudo
alimentar a mas hijos de los que podia y fueron adoptados por la ciudad” (16). El exilio
de las nuevas generaciones y la separacion de las familias fueron las consecuencias de la
necesidad de migrar en bldsqueda de nuevas oportunidades en las ciudades “sus fiuke los
encaminaron para apoyar ese primer endeble paso: campo a ciudad, y cada una se quedo
en medio de la pampa, con la imagen del hijo empequefieciéndose en la retina y el calor

de madre atizon6 una lagrima para romper el hielo de un silencioso adios” (16).

La novela relata que no solo los hombres nativos fueron los sujetos de la migracion,
también las jovenes mujeres participaban del proceso: “a temprana edad se aventurd
como la mayoria de las mujeres mapuche en hacer el recorrido del campo a la ciudad, la
intrepidez de sus pasos perseguia una meta: obtener mejores condiciones de vida” (48).
Se utiliza en el texto una comparacién con un conjunto de animales para describir la
movilidad desde el campo a la ciudad dentro de un contexto de violencia desde las
esferas de poder en contra de los indigenas: “fue la época (con el nombre de colonizacion
se conoce hoy, la usurpacién de tierra williche avalada por el Estado). En este periodo,
los williche eran arreados como ganado por el camino, al destierro de la ciudad” (59). El
indigena migrante ya era un tropo generalizado en este momento histérico, que se
complementa con la representacion del indigena desarraigado, lo que trae consigo un
creciente desapego de las tradiciones culturales y costumbres de la cotidianidad en el
campo: “traia puesto un terno negro que lo hacia ver mas alto y delgado, aunque esa
indumentaria se la colocaba una o dos veces al afio, era el reflejo de la nueva vida que
habia adoptado. Lo mas importante era: primera vez que desterraba sus okota, por zapato
de cuero, a la usanza chilena y que ain no habia amansado (18). En esta representacion,
la vestimenta tradicional indigena es desplazada por una imagen urbana, y la influencia

del Estado nacion en el comportamiento social y cultural del indigena es evidente.

El tropo del indigena influenciado por la musica y el baile quedé registrado en la
literatura indigenista y marca discursivamente una diferencia entre la representacion
colonial y la representacion que el Estado nacion hizo de los nativos. En el relato hay

variadas referencias que evocan lo ludico en el discurso y pensamiento indigena:
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El pirun era sagrado, preambulo de recoger energias y fuerzas de la naturaleza,
vitales para el organismo y el espiritu, a ritmo de masetun o wichaleftu, las malas
energias no traspasaban el marco de la puerta, a eso de las tres de la mafiana todos
los williche curados y empelota bailaban al ritmo de la trutruka o pifillka sus

danzas ancestrales. (64)

El acto méagico del traspaso entre dimensiones sensoriales es parte de su ideario y praxis,
la danza y la musica actian como catalizadores de las expresiones personales y
comunitarias, tanto internas como externas de los indigenas descritos en el texto. Los
instrumentos y ritmos vernaculos son los alicientes del estado de éxtasis para lograr

traspasar magicamente las dimensiones de lo material con lo inmaterial.

La narracion da cuenta de una influencia externa a los gustos musicales indigenas, signo

inequivoco de la época historica en la cual est4 ubicada la novela.

No atinan de donde les apuntaron el dardo, pero la inyeccion musical en los
ancianos fue a las venas. Los musculos centenarios levemente empezaron a
moverse en sus rostros, la picardia de una sonrisa empieza a jugar entre los
mustios labios y sus engarrotados dedos empezaron a soltarse de los
bastones...La musica suelta los recuerdos, éstos avanzan y en medio de la calle se

abrazan al ritmo de una ranchera (22)

La influencia no es solo de la cultura nacional en los gustos musicales indigenas, segun el
texto, los ritmos de otras latitudes también son partes del acervo de la masica de los
nativos, lo que evidencia la capacidad transaccional de la cultura originaria y describe los
canales por los cuales existe la transculturacion, tanto en el campo como en la ciudad. Se
confirma en el relato que algunos ritmos o estilos musicales extranjeros fueron bien
recibidos por las comunidades, tanto por sus tematicas como por la filosofia que sus
ritmos traian consigo: “la invasion musical fue total, el mestizaje de sonido dio inicio a
las primeras ‘rancheras’, sin importar su cuna, los originarios mapuche la adoptaron
como a un hijo: porque el sentimiento encerrado en sus letras era la tripa umbilical que

los ligaba” (67).
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El tropo del indigena sujeto de la oralidad se mantiene a la par del desarrollo del relato.
La tradicion oral esta presente en el texto de manera continua. La palabra y los relatos de
los abuelos y ancianos son representados y traspasados a las nuevas generaciones y son la
base de la comunicacion comunitaria. La lengua vernacula surge aqui como el vehiculo
tanto de los contenidos culturales traspasados, como también de la interaccion cotidiana y
los eventos en los cuales los discursos y alocuciones eran lo mas relevante de ellos. En la
cotidianeidad, el texto refleja el respeto a los ancianos y a los lideres comunitarios en el
uso de la palabra: “Al segundo dia amaneci6 en el patio un anciano, por su vestimenta
parecia un Longko y sin desmontar del caballo pidi6 hablar con la regenta. Ella se
presento y hablaron ceremonialmente sélo en mapudungun, porque el anciano no sabia, y
lo mas probable era que se negara a hablar una lengua enemiga (115). Se confirma este

rasgo descriptivo del cuerpo social indigena:

De los casamenteros destaco los triunfos y las derrotas, le agradecio a la
naturaleza por haberlos juntado y le pidi6 a sus newen para que los resguarde
durante toda la vida; un ardiente llamado hizo al abuelo Wentriao para que proteja
esta union, frente a todas las malas tempestades. A tal grado de sentimientos llegd

su discurso que terminaron todos llorando abrazados (48)

Respecto a los eventos y la interaccion entre las nuevas generaciones y los ancianos el
texto enuncia: “de prioridad eran los discursos, desde el mas anciano, hasta llegar al mas
pequefio componente de la familia, nadie se guardaba las palabras de bienvenida y
vibrantes exclamaciones se le escapaban a los nifios al escuchar el relato del recién
llegado” (17). Todos en la comunidad tienen el deber de participar de la tradicion oral
que, en ciertos momentos, también asume un papel mediador en la comunicacion intima
de las familias: “Pichun ya venia con el argumento finalizado bajo el brazo y donde ¢l
tenia el personaje principal de la narracion. Aund a toda la familia alrededor de la estufa e
hizo que imaginaran cémo él, palmo a palmo rastre6 el cause del rio” (36). El brasero o el
fogon del hogar era el sitio predilecto para realizar los encuentros donde las habilidades

orales y discursivas se ponian a prueba.
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Las costumbres y tradiciones se transmitian por via de la oralidad a los nifios y a los
jévenes en los espacios ya detallados. Uno de los relatos mas conocidos de la comunidad
descrita en la novela es el rito del matrimonio, que simbdlicamente era un rapto violento

de la mujer de su hogar paterno, para formar su propio nucleo familiar con el raptador:

Rayen de pequefia dio manifestaciones de ser romantica e ilusionada y en su
adolescencia sofiaba que era raptada, como en la tradicion lo habian sido su madre
y abuelas...En la profundidad del suefio se veia acicalada con sus joyas,
esperando a su hombre williche que llegaba en un blanco corcel y ella hacia que

forcejeaba para no ser robada, pero por dentro clamaba que se la llevara. (51)

La oralidad mantiene esos relatos en el imaginario cultural del indigena que tiene
herramientas que la misma oralidad provee para registrar y traspasar los conocimientos,
ademas de la practica de una espiritualidad cotidiana, basada en leyes naturales: “en
varias oportunidades quiso preguntarle a Kintun por la ceremonia originaria que los

uniria como marido y mujer ante las leyes naturales de su pueblo” (50).

Algunas de esas costumbres ancestrales tienen que ver con las tradiciones gastronémicas
en la bienvenida a los miembros de la comunidad que regresan de visita desde la ciudad,
aludiendo al tropo del indigena migrante; o los visitantes, que referencia el tropo del

indigena hospedador, quien atiende a su huéspedes con deferencia:

La madre, conocedora del gusto de su progenitor, con esmero prepara la comida
favorita del hijo retornado, ningun detalle deja al azar, hasta la tortilla de rescoldo
se le aplica doble porcidn de chicharrones, es la sabrosa recompensa por un afio
de espera. Rito aparte era la planificada velada del arribo, toda la solemnidad de
un antiguo trawtiin preparaba la familia. Si bien era cierto no se hablaba de guerra,

aunque pasar un afo lejos de casa era haber ganado una dura batalla. (17)

El texto alude a los tropos que el indigenismo cred en los imaginarios de la modernidad.
Los oficios atribuidos a la servidumbre en el siglo XXy el recuerdo de los trabajos que
hacian los indigenas en calidad de peones dentro del sistema agricola heredado de la

Colonia son los referentes discursivos que se extraen del relato.
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Rawe bajo es la cuna de los williche-lafkenche, otrora agricultores y pescadores,
hoy obreros en la ciudad. Sus manos dieron relieve al barrio que poblaron y para
sobrevivir, al otro lado del rio construyeron mansiones que nunca habitaron;
aunque a la gran mayoria, el madrugador canto del gallo los encontraba en medio

de una nube de harina de un molino o una panaderia. (13)

En el texto se explicita la transicion productiva de los sujetos entre el campo y la ciudad,
que esté acorde con los procesos mundiales de modernizacion que trajo consigo la
revolucion industrial y que replicaron los colones europeos en el territorio nacional. Se
hace referencia al sistema de haciendas y de compra de los territorios indigenas para su
entrega a los colonos europeos: “Al tomar posesion “los nuevos duefios” del terreno,
Pichan fue contabilizado como otro animal de carga para trabajar” (23). El sistema de
inquilinaje, que en el indigenismo ecuatoriano tenian el nombre de huasipungos o
concertajes, permitia al duefio de la tierra negociar de forma que el inquilino indigena
podia quedarse en los terrenos a cambio de su fuerza de trabajo en la labor agricola. Se
manifiesta claramente que aunque cambien los nombres y las dindmicas de posesion de
las tierras agricolas dentro de las unidades territoriales del Virreinato del Perd, la figura
es similar, que contempla al duefio de la tierra, como propietario también de todos

recursos, sean naturales o0 humanos, que estuvieran dentro de sus propiedades.

Esto produjo un complejo sistema de abusos del indigena inquilino, explicitado aqui
como un tropo: “sobrevivio a los atropellos de la servidumbre, nunca recibié un sueldo
por sus servicios, éstos le eran cancelados en comida y ropa usada que malamente la
cubrian (31). Tal fue el abuso que la vida de los indigenas mut6 hacia un estado de
miseria y deshumanizacion: “él fue un mocito que soportd todas las penas y cuando sus
padres no resistieron el flagelo del inquilinaje, a manera de promesa sus mayores, dentro
de un mismo afio volvieron al Gtero de la madre tierra” (27). A los nativos que lograron
mantener un pedazo de tierra 0 mantuvieron el espacio que los patrones les permitieron
dentro del nuevo orden colonial del Estado nacion, el texto los caracteriza como
productores agricolas a pequefia escala: “La Champuria era esmerada en la sociedad
conyugal, aportaba con la crianza de gallinas, patos y gansos, en varias ocasiones

engordd un chanchito que mataba en afio nuevo mapuche” (38). También son
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representados como pastores: “cuando pastoreaba en la montafia, si no estaba haciendo su
romantico trompe sonar, echaba a volar la imaginacion preguntandose ¢Qué habra detras
de la cordillera?” (141)

Dentro del contexto familiar, los animales y los pequefios huertos fueron la base de la
economia familiar: “por la mente de Kintun, jamas paso, que esa lamuen seria la
compariera que trabajaria codo a codo en la crianza de tres hijos, un perro, gallinas y por
muchos afios sembrarian la huerta de madrugada; ella para la tierra siempre tuvo buena
mano, quedd demostrado con los afios, cuando la produccion de su huerta era abundante”
(48). La subsistencia se asegura con estas actividades productivas y comerciales, aun
cuando la aspiracion a acumular mas capital se ve abortada por el alcohol, la juerga, y la

falta de oportunidades especialmente para el hombre del hogar.

El tropo del indigena siervo es aludido en el relato a traves de la figura de la criada de

casa:

En el orfanato nunca le dieron educacion, en contraste a las otras nifias que a lo
menos le ensenaron “labores del hogar”: coser, tejer, incluso a leer y escribir; ella
era indigena, su rol estaba sacramentado en saber cocinar y fregar pisos,
experiencia que le serviria a futuro cuando algln potentado pasara en su busqueda
y tras el pago de una buena suma de dinero, la convertiria en su flamante asesora

del hogar: una esclava para toda la vida. (99)

El destino laboral de las mujeres indigenas se ve representado en el texto con pesimismo,
aunque también se describen actividades productivas como la medicina ancestral, que

trajo beneficios a algunos miembros de la comunidad:

Proximo al alumbramiento, sin escatimar valores y para no correr riesgos, mano a
buscar a la costa nuevamente su machi guia, Este hombre de nifio habia aprendido
el oficio de partero mirando a su abuela, y gran parte de la poblacién indigena
ambulante habia pegado su primer llanto entre sus manos, le habian comentado
que algunos potentados wingka sin dudarlo requerian de sus servicios y que por el

buen resultado de su trabajo habia sido recompensado con muy buena paga y de
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paso habia dejado en alto la medicina williche y la practica del parto natural.
(117)

Llama la atencion que los terratenientes son enunciados en el texto como clientes del
partero indigena, dentro de una légica de mercado, por ende, de pago de servicios
médicos no tradicionales en este caso; y que la valoracion del sistema de medicina
ancestral es alta, ademas de plantear un discurso afirmativo hacia un procedimiento

médico comun en las comunidades como es el parto natural.

Vinculado con el punto anterior y completando el anélisis discursivo de la representacion
del sistema de creencias de los indigenas, es necesario aclarar que el texto es abundante
en estas caracterizaciones acerca de la espiritualidad nativa. EI punto mas relevante es la

capacidad de comunicacidn con la naturaleza que el indigena establece con su entorno.

El que llegd primero a levantar el hogar, en su emocionada oracion a la tierra,
pidié por el otro la misma satisfaccion y la madre naturaleza le cumplié su anhelo:
Frente a frente las primeras vigas con orgullo de propietario se alzaron y al clavar,
hicieron cantar la madera, igual que si hubiesen estado tocando un sagrado
kultrung. (20)

El didlogo permanente con los elementos de la naturaleza es parte de las practicas
cotidianas en la religiosidad vernacula de los nativos descritos en el relato, asunto que fue
motivo de la critica de las personas del grupo externo: “Y recalcaban una situacion anti-
natural: ‘conversan con los arboles como si fueran hermanos’. jEsto no es de cristiano!
Decia la gente mirando al cielo, persignandose a dos manos” (15). Se asumia asi una
critica desde el discurso de la religién oficial, es decir, desde el cristianismo. La
dependencia del entorno natural es explicada dentro de una légica de fuerzas y energias
desplegadas para el beneficio de las personas: “En el patio realizo una pequefia rogativa
por el pasado, presente y futuro; para pedir que desde los cuatro puntos de la tierra le
lleguen las fuerzas de la naturaleza, y para no flaquear en el nuevo trabajo a seguir” (76).
Llama la atencion que la deidad en la naturaleza es concebida en términos equivalentes

entre lo masculino y lo femenino: “Ademas, siempre habia escuchado decir a su abuelo
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que la religion del pueblo mapuche es dual; que los arboles y volcanes algunos eran

hembra y otros macho” (42).

Ademas, el contacto con los espiritus de personas muertas es parte de la devocion con la
cual los indigenas ejercitaban su fe: “A la sombra de los arboles, sus espiritus de antafio
agradecidos se despedian de él, por el horrendo trabajo que tuvo que realizar” (30). Los
espiritus de los ancianos son los receptores primarios del contacto espiritual, ya sea a
través de rogativas u oraciones. Por medio de suefios el texto plantea una forma de
comunicacion con los antepasados: “cierta noche, entrando en su primer suefio, llegd su
abuelo invitandolo a tomar mate, mas anciano lo retratd el suefio, a la imagen que él
habia guardado en su memoria siendo un nifio de cinco afios” (28). Y también en el
ejercicio de la memoria: “Para hacerle frente a un ataque de angustia, se escudaba en los
recuerdos de sus antepasados que él en su memoria claramente apunt6 y con una amarga
tranquilidad narraba a su familia y amigos; lo que su madre en oralidad le traspasoé antes

de partir a la reunién eterna con sus antepasados” (23).

Tal es el sentido de trascendencia del sistema de creencias indigena descrito en el texto
que la muerte es vista como algo normal y natural: “Y los ancianos estaban conscientes
que no tardarian en verse para amarse o recriminarse y mas temprano que tarde,
siguiendo el dictamen de la naturaleza, sus espiritus iran al encuentro con sus ancestros,
dejando en la tierra sus cuerpos sembrados” (21). El estado consciente del alma en la
transicion a la eternidad en la muerte es presentado en el texto como un evento de

comunicacion intensa con los propios antepasados.

Al igual gue los ritos funerarios establecidos en los relatos indigenistas, la preparacion de

las personas para su vida después de muertos es muy relevante:

Sacaron a media mafana a la difunta al patio del cabaret; abrieron el cajon
inclinandolo hacia el sol, con el movimiento tomd la forma de estar un poco
sentada.....a los pies le dejaron un balai con papas cocidas con cuero, un trozo de
carne asada, katuto, milkao y una botella de murtao, era una tradicion milenaria :

su rokin para el viaje eterno (82)
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Tal como describe esta porcion, la herencia andina en la tradicion funeraria pone en
relieve el discurso de la identidad cultural, que reconoce protocolos de transicion entre el

mundo de los vivos y los muertos, al cual hay que ir bien aprovisionado.

El texto de Graciela Huinao es fértil en la creacion de nuevas tropologias indigenas
dentro de la genealogia que compara tanto las representaciones desde el poder como
desde las propias comunidades nativas. Aporta con una caracterizacion del indigena
migrante, el indigena inquilino el indigena sujeto de la oralidad y el indigena sujeto del
desarraigo. La descripcion de los mapuches en su entorno natural facilité la construccion
de los nuevos tropos que de una u otra forma deconstruyen los tropos surgidos en los tres
momentos de la representacion anteriores, durante la Conquista, la Colonia y el

Postcolonial y rompen con la tradicion tropoldgica de aquellos tres momentos histéricos

5.4 Discurso y tropos en Amanece en nuestras vidas.
Antologia de poesia y cuento de mujeres indigenas
ecuatorianas.

La obra es una coleccion de poemas y cuentos cortos de escritoras de diversas
nacionalidades indigenas. Fue una iniciativa del Estado ecuatoriano por medio del
financiamiento y coordinacion del Ministerio de Coordinacion del Patrimonio. Las
autoras son catalogadas como “voces nuevas que tienen mucho que decir, mas alla de la
oralidad de la que son herederas” (Carrasco Molina 7), y representan el trabajo
comunitario y creativo de las escritoras de la antologia en un ejercicio de creacion
colectiva. La Antologia de poesia y cuento de mujeres indigenas ecuatorianas es el
producto de un taller de literatura hecho para mujeres indigenas y que tuvo como marco
la celebracion del Bicentenario de la Republica del Ecuador.

La ausencia de textos de ficcion en la narrativa indigena ecuatoriana fue otro aliciente
para publicar este libro, y motivacion también para generar “procesos de resistencia y
rebeldia, y lucha permanente por la reivindicacion de sus derechos creativos™ (Espinoza
11). La plataforma politica del Estado multiétnico, consagrada en la Constitucion Politica
del Ecuador en 2008, beneficid a los indigenas en cuanto a perfeccionar sus derechos

civiles y su participacién ciudadana, especialmente las mujeres, quienes no tenian
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espacios de expresion artistica en las letras, hasta que el taller surgié como un espacio
creativo, desde el cual pudieron proyectar sus pensamientos y cosmovisiones. Como
primer esfuerzo resume la vocacion creativa y colectiva de este grupo de mujeres
escritoras que pretenden abrir caminos para las nuevas generaciones de narradores o

narradoras indigenas.

A la luz del texto se expresa una vision desde lo femenino del tropo del indigena
conectado con la naturaleza, que esta desvinculado de las visiones ilustradas o de los
cronistas de los primeros momentos de la representacion. El imaginario del ser humano
en conexion absoluta con la naturaleza es la esencia de las caracterizaciones ancestrales

de los nativos en las tradiciones orales.

Se escuchaban tambores y flautas a lo lejos, en las montafias Yajanua absorbi6 el
zumo del tabaco y de pronto sintié que su cuerpo se estremecia y ante sus 0jos se
abria una puerta. Era la del infinito donde moran los dioses del viento. Vio a los
espiritus de los abuelos que organizaban una danza para celebrar la llegada del
venado. Hacia muchas lunas que desaparecieron, y ahora como el susurro del

viento, estaban ahi, felices. (Antun Tsamaraint 32)

El éxtasis que el entorno natural produce en el alma indigena esta descrito dentro de un
relato fabulado, donde la musica y la danza son protagonista. Las fabulaciones se
mantienen como el enfoque para la explicacion que el texto manifiesta respecto a los
nativos y su percepcion de si mismos: “Un dia caminaba por los altos paramos sagrados
de Yurak Rumi, convertida en un conejito que siempre quiso ser astuto y busco la
libertad, para no ser humillado. Siempre explorando en busca de amistad y confianza,
armonia y paz en mi mundo, en mi ser interior” (Choloquinga 44). La naturaleza provee
el equilibrio para la existencia y la transformacion permanente en animales es percibida y
razonada dentro de un discurso naturalista, donde nuevamente se enfatiza en lo
relacional, los seres humanos estan intrinsicamente vinculados en una relacion

interdependiente con el ecosistema.
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La animalizacién, producida dentro del discurso indigena, rompe discursivamente con el
tropo de la bestializacion que inaugurd Coldn en el primer momento. Se interpreta como

un complejo ecosistema donde el indigena es parte integral:

Yo era un condor. Un maravilloso céndor, con mis enormes alas y mi gran
tamafo que impresionaria a quien fuera. Era ese animal fuerte, valiente, y sabio y

muy bello, que sabe defenderse cuando lo atacan y sabe amar cuando lo aman.

Cuando me di cuenta estaba en un inmenso manto azul que cubria una parte de la
tierra, era el mar. Con mis alas iba sintiendo esa esencia que inspira a un corazon

a dar todo lo que posee. Senti la libertad mas grande. (Lema Muenala A. 54)

El cdndor, o kuntur en la lengua quechua, es un ave sagrada dentro de la cosmovision
andina. Es considerado el dominador del aire, de las alturas y portador de los mensajes de
las montafias, asi como la luz de sol y la luna. En el discurso indigena la animalizacion o
teriomorfismo y la comparacion con otros relatos, dan la sefial que es algo positivo para
los nativos. Es un simbolo de libertad y paz en la interaccion con el entorno. Confirma
esta imagen la representacion del animal con mayor carga simbdlica y representativa de

los entramados selvaticos americanos:

En silencio tayta Maitry hacia su pedido. Sus o0jos de dulce jaguar daban vuelta a
la montafa de la cruz, tal como nuestros pies daban vueltas a las cruces de los
muertos. Para hablarles. Como tértolas, como bihos asomaron los difuntos, con
hermosos cantos y hondos alaridos. Nos avisaron de soldados que mataron a los
guerreros. Dejandoles vasijas con agua caminamos hacia el cerro del sol, ya sin

pedir permiso para volver a ser guerreros. (Lema Otavalo 68)

En este relato se descubre al jaguar en el anciano que transciende la temporalidad y la
espacialidad al entablar un didlogo con los muertos, que son representados como aves. El
tropo del guerrero se hace presente tangencialmente en la narracion desde una perspectiva
ancestral, consumando esa lectura histérica de los relatos orales que alude a una
estructura militar e indigena prehispanica; y hace referencia a los guerreros nativos que

enfrentaron la maquinaria bélica del periodo de la Conquista espafiola.
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La mdsica en la voz de las aves, que a su vez son los difuntos, se transforma en un
ejercicio textual que confirma el tropo del indigena sujeto de la oralidad, practicante de la

danza ritual y ancestral. En otro pasaje los describe asi:

Padre, no dejaré de creerte. Tu sabiduria es mayor. jNuestra danza nos ha hecho
otra cosa! Aun en tiempos de dolor nos has criado con afecto. Has recogido
nuestras huellas en silencios y cantos, para no darnos morir. Si, nuestro baile nos
ha hecho otra cosa. jSi como huracan zapateamos, cual circulos guerreros! Cada
vuelta hemos tornado: junto a condores y pumas, vestidos de fiesta. (Lema
Otavalo 68)

El escenario descrito comprueba la similitud con la representacion musical indigena,
tanto en el indigenismo como en los otros relatos indigenas. Cantos, danzas, fiestas,
animales y aves son los elementos que detallan el estado de jolgorio en el cual son
representados los nativos. La reunion comunitaria es la ocasion para exhibir las virtudes

de las personas en sociedad.

Quedé asombrada: al frente, en el patio de una de choza, mucha gente bailaba
tomada de las manos, formando curvas armoniosas. Pude notar que la vestimenta
era muy colorida, parecia el arco iris; la casa estaba rodeada de pencos y arboles
de capuli, matas de malva blanca y borraja de flores blancas y azules. Perfumada
por mil aromas diferentes, vi la tierra alfombrada con hierbitas de milin, alfider,
yanauma, llantén, kachiyuyu, ataco, hierba mora, que sirven para los animales y

para remedios de la gente. (Llasag 84)

Es interesante como el sentido olfativo, utilizado anteriormente para describir la
pestilencia y la barbarie de los indigenas en la representacion durante el periodo del
Estado nacion, es utilizado ahora como elemento constituyente de un discurso
contextualizado al ambiente natural nativo. En este marco semantico, se desatan olores
como aromas perfumadas y agradables a los sentidos rompiendo con los prejuicios

negativos que las representaciones del primer momento y el tercer momento articularon.
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El tropo del indigena comunitario se da en la imagen elaborada por el relato para
describir las actividades y el panorama completo de una comunidad: “En el mes de
febrero llega un dia martes "Wakcha Karay" en que la comunidad va a la loma Pucara
Ingatola para compartir la comida entre todos: nifios, nifias, jovenes, mujeres y hombres.
Luego cantamos, rezamos, comemos, jugamos y regresamos” (Muenala Tituafia 88).
Describe a los indigenas en sus espacios de socializacion, en la cual todos los miembros

del cuerpo tienen un papel que cumplir.

El texto enuncia el sistema productivo al cual adhieren los indigenas de la comunidad:
“Del otro lado, un coro de rondines echaba al aire notas exquisitas, que anunciaban el fin
de las cosechas” (Lema Otavalo 72). La agricultura sigue siendo parte importante de la
economia indigena, ademas de los productos que normalmente consumen y producen:
“Por fin encontré que comer, habia de todo un poco: quinua, cebada, trigo, arveja, avilla,
papas, maiz y, lo que mas me gusta, capulies” (Llasag 84). Sigue manifestandose un

imaginario rural, no hay una caracterizacion urbana que mencione abiertamente el texto.

El ideario indigena ya est& consolidado en las representaciones de los imaginarios en
cuanto a la comunicacion con la naturaleza, que son parte del tropo del indigena sujeto de
la oralidad y vinculado con el entorno natural, en alusion a la conexion intrinseca e
interdependiente de los seres humanos con su habitat. El texto define las formas de
comunicacion y didlogo: “Era la del infinito donde moran los dioses del viento. Vio a los
espiritus de los abuelos que organizaban una danza para celebrar la llegada del venado”
(Antun Tsamaraint 32). El viento, la danza ritual de los espiritus de los ancianos, crean

una atmasfera mistica que inunda el discurso indigena de la trascendencia.

El didlogo se mantiene tras la transformacién de los abuelos en un animal como el
venado: “jOh! Venados, espiritus de mis abuelos por fin han regresado, quédense para
siempre, no se vayan, necesitamos su fuerza para seguir manteniéndonos vivos, decia
ella” (Antun Tsarmaraint 32). La mitologia andina se hace presente también en la figura
del condor: “Me sente a meditar un momento, en un lugar tranquilo rodeado de sonidos

fascinantes e indescriptibles. Cerré mis ojos y apareci en un gran acantilado. Me tiré al
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vacio sin saber por qué. Cuando caia volé, volé muy alto, hasta el cielo azul donde se

siente una brisa suave y un aliento de paz. Yo era un condor” (Lema Muenala 54).

El sentido de trascendencia y espiritualidad de los indigenas andinos esta asociado con

las aves y se alude a este topico en el relato:

Antes de llegar al lugar donde me esperaba mi esposo me converti en pajaro y
volé a una cascada. Alli me mojé con gotas de agua y me acerqué mas. Una
energia muy fuerte me dio impulso. Vi una imagen vestida con tunica blanca justo
donde el agua cae con mas fuerza. Con esa energia regresé por laderas y
quebradas, puentes, arena, caminos llenos de arboles, espinos, piedras. Me fui

como sombra, como pajaro. (Muenala Tituafia 90)

Las cosmovisiones indigenas andinas, como herencias de la cultura inca, manifiestan el

sentido de lo sagrado de ciertos animales como el condor y otras aves, que son animales
mitoldgicos; en el ideario andino, estas aves pueden traspasar algunas habilidades a los

seres humanos a través de rogativas o el contacto que trasciende las dimensiones

materiales.

Finalmente, la Antologia entrega una tropologia desde el discurso de las mujeres
indigenas, que refuerza los tropos de la autorepresentacion presentes en los textos
analizados anteriormente y profundiza en los tropos que vinculan a los indigenas con su
espiritualidad y el mundo de lo méagico dentro de un entorno natural que influye

profundamente en su desarrollo cultural.

Para resumir este capitulo, la genealogia de tropos que los propios escritores indigenas
elaboran en sus textos definitivamente rompe con los discursos de la Conquista, la
Colonia y el Estado nacién y construyen sus propias representaciones, que estan acordes

CON sUs COSMOVisiones y pensamientos.

El inventario de tropos de la autorepresentacion rescata la oralidad como un espacio de
reproduccion cultural que las narrativas analizadas exploran en los diadlogos con los
antepasados, tanto de los abuelos en Cornejo Endara y la Antologia, como en el

ceremonial de entierro de los muertos en Huinao. La interaccién con el entorno natural se
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la menciona en los tres textos, que aluden a la conexion intrinseca de los indigenas con la
naturaleza en las descripciones de paisajes, ambientes y ecosistemas, en su gran mayoria
rurales. El simbolismo del maiz y la comunicacion que establece con el personaje Phillku
demuestra el imbricado sistema de dependencia entre los indigenas y los elementos de la

naturaleza que estan dispuestos para su bienestar.

La resistencia cultural es otra de las representaciones que se aborda con un rasgo
eminentemente comunitario, tanto en grupos grandes como lo describe Cornejo Endara
en el pueblo andino dependiente del maiz, como en grupos pequefios en el valle de los
williche en novela de Huinao. Las préacticas culturales ancestrales se reproducen en los
espacios de interaccion indigena y se demuestran en la vida cotidiana en el uso de la
lengua ancestral y en la comunicacion intragrupo con otros miembros de la comunidad,
tanto en la asamblea comunal, como en el fogon o en los proyectos comunitarios de

trabajo agricola.

El tropo del indigena hospedador resignifica el sentido peyorativo que los autores de los
anteriores momentos histdricos de la representacion le dieron al alcohol y su influencia
en el comportamiento social de los indigenas. Los textos de Cornejo Endara y Huinao
reconstruyen ese tropo y lo explican en el sentido que los indigenas atribuyen al alcohol
dentro de sus préacticas sociales, que es un elemento importante para dar la bienvenida a

los huéspedes y proporcionarles un ambiente de bienestar.

Hay dos representaciones presentes en los textos que estan concatenadas y son referente
de una realidad social que afecta a los indigenas en la actualidad, la migracion y el
desarraigo cultural. Huinao enfatiza en este hecho que también se reproduce en otras
localidades de los Andes. La falta de oportunidades de desarrollo econémico del sistema
agricola y rural, mas la atraccion que ejerce la ciudad en las jovenes generaciones de
indigenas, les lleva a viajar y asentarse en las grandes urbes, que son los motores que
reproducen la cultura nacional a través de los sistemas de educacion, informacion y
comunicacion. Los indigenas que van a la ciudad sufren el desarraigo de las practicas
comunales del campo y son formados en las préacticas que la sociedad nacional propugna.

La comunidad indigena pierde asi la reproduccion de las competencias en la lengua
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nativa, de las practicas de la oralidad, el uso de la vestimenta ancestral y las costumbres;
se desarraiga de los usos de la vida rural, que conecta y nutre a los indigenas con su

ecosistema natural y le da sentido desde lo espiritual.

Finalmente, si existe una continuidad en un tropo elaborado desde la llegada de Coldn, es
la representacion del indigena como inquilino, pedn o siervo, que trae consigo la
explotacion de la fuerza laboral indigena por parte del duefio de las tierras, tal como
sucedio6 con las encomiendas, los concertajes, los huasipungos y los gamonales, que
fueron figuras dentro del ordenamiento juridico, econémico y social de las economias
agricolas de la hacienda, que sometieron a los indigenas a la servidumbre y en algunos
casos a la esclavitud, tal como lo describe Huinao en Desde el fogon de una casa de putas

wichille.
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Conclusiones

En el desarrollo de este trabajo se procuro establecer una genealogia de tropos desde las
representaciones que las précticas discursivas historicas produjeron acerca de los
indigenas americanos. Para tales efectos se dividi6 la historia americana en cuatro
grandes momentos en los cuales la representacion de los indigenas fue forjada en el
discurso contenido en los textos seleccionados para este estudio: los primeros 60 afios de
la Conquista espafiola que inicia con el relato de Cristbal Colon y otros cronistas
exploradores; el segundo momento comienza con el debate entre Bartolomé de Las Casas
y Ginés de Sepulveda y los registros de diversas voces que articulan la representacion en
el periodo colonial; el tercer momento con la irrupcién del Estado nacién
hispanoamericano surgido de los procesos de independencia de Espafia y las literaturas
asociadas a la imagen del indigena desde una perspectiva nacional; el cuarto momento

incluye las narrativas indigenas producidas en el siglo XXI.

Como primera reflexion, considero que esta division en periodos se justifica porque
ilustra y determina ordenadamente; y en forma cronoldgica, los permanentes intentos por
construir y deconstruir la imagen de los nativos americanos por medio de los registros
literarios e historicos. Los grandes momentos de la representacion de los indigenas
cobran importancia como parte de un proceso de acercamiento y formacién de los
imaginarios indigenas en los modos de representacion revisados durante el anlisis de los
relatos, que involucra tanto las voces externas a la cultura indigena, como las voces
propias. Se rescat0 y organizo en esta periodificacion temporal los esfuerzos por elaborar
la representacion en el registro histérico desde el discurso del poder tanto de la Corona
espafiola como del Estado nacidn hispanoamericano; y se examinaron los intentos por
reelaborar y deconstruir su propia representacion a través de los relatos que contienen los
discursos de los indigenas. Se determind y comprobd que existen continuidades y tropos
dominantes en la representacion de los periodos del primer, segundo y tercer momento, y
se gener0 una ruptura en el discurso de los textos de la autorepresentacion del sujeto
indigena, que fue y es marginado en la actualidad, y que vio constituida su identidad
histdrica por medio de la alteridad y de la interpretacion de la diferencia, pero en un

proceso de resistencia cultural permanente, ha podido responder desde sus cosmovisiones
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a los problemas de identidad cultural planteados en el intercambio con la cultura

hegeménica.

Las crénicas escritas por los europeos en el primer momento plantearon una
representacion que produjo una genealogia de tropos matizada por el conocimiento
previo y las experiencias personales de los cronistas exploradores o funcionarios
enviados por la Corona espafiola a América, como también por los niveles de interaccion
que tuvieron con los indigenas, que van desde la mediacién en la comunicacion
interpersonal, como en el caso de Cristobal Colén, y la observacion en el caso de Antonio
Pigafetta. Ninguno de los dos pudo establecer una zona de interlocucion por carecer de
competencias en las lenguas y las costumbres de los nativos. En un matiz diferenciador,
Ramadn Pané logré un nivel de insercion dentro del sistema cultural y linguistico de los
nativos y pudo entrar en una interaccion profunda con ellos, también Nafiez Cabeza de
Vaca elabor6 una imagen sujeta a la subordinacion y su plena insercion en el diverso

mundo indigena de la Florida.

El inventario de tropos extraido de los textos del primer momento lo componen las
representaciones del indigena salvaje, el indigena exotico, el indigena sin religion, el
indigena ingenuo y manso, el indigena pobre y siervo, el indigena antropo6fago, el
indigena monstruoso y el indigena iddlatra. Cada uno de los cronistas elaboré un enfoque
representacional que en el caso de Colon destaco la desnudez del cuerpo y el alma,
manifestada por la carencia de civilizacion, religion y recursos econdmicos. El tropo del
indigena manso y pobre es una creacion simbdlica que nace en la mirada del Otro, del
sujeto europeo religioso, y se reproduce desde el plano de la conmiseracion cristiana y la
idealizacion. Colon y los exploradores asumieron posiciones paternalistas y de
conmiseracion por la precariedad econémica que observaron en los indigenas al momento
de la llegada a América. Ademas, el Almirante idealiz6 en sus textos a los indigenas al
generar un imaginario paradisiaco acerca de ellos. Desde la vision religiosa cristiana
vieron a un ser ingenuo, desnudo, desprovisto de espiritualidad y carente de letras, por lo
tanto, carente de civilizacion, tal como la entendian los europeos, pero inmerso en un

paraiso natural ideal en la tierra.
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Pané despoja a los indigenas de su sistema de creencias, pues contrasta la fe cristiana, que
tiene una tradicion biblica y escrita consolidada, con un sistema de creencias oral y
mitico, pero carente de letras, y por lo tanto sin un soporte que permita su transcendencia
desde el pasado hasta el presente. Por su parte, Pigafetta inaugura la tradicion del nativo
gigante y monstruoso del sur del mundo, de gran importancia en la literatura de los viajes
posteriores; matizada por una vision de los indigenas canibales. Los territorios australes
recorridos por la primera expedicion que circunvala el globo terraqueo amplian el
espectro de la representacion hacia otras cartografias y confirman el poblamiento del
continente americano en toda su geografia. Cabeza de Vaca plantea una lectura particular
y personalizada de las representaciones tempranas, bajo la figura de un subordinado de
las comunidades indigenas, a las cuales sirve desde diversas funciones, tales como enlace
comercial, siervo y curandero, se introduce en la cultura y en las actividades de la
cotidianidad de los indigenas de la Florida. La inmersion de Cabeza de Vaca en la cultura
florideana le permite valorar la cultura nativa y resignificar los mitos y practicas tales
como el canibalismo, la desnudez y las sanaciones chamanicas al ubicarlas dentro de un
contexto geografico en el cual son aceptadas y parte constituyente de las practicas
culturales y sociales. Aun cuando el texto de Cabeza de Vaca esté influido por un
sincretismo religioso que proviene de su cristianismo, logra permear su discurso con el

conocimiento adquirido de la cultura local indigena.

Los textos producidos en el segundo momento fueron examinados bajo la perspectiva de
un proyecto colonial espafiol ya consolidado y en franca expansion militar y cultural en
los territorios que no habian sido ya anexados al imperio en aquella época historica. El
inventario de tropos que surgen en esta época contempla el indigena esclavo, el indigena
vencido, el buen salvaje, el indigena indémito, el indigena evangelizado y cristianizado,

el indigena propietario y el indigena rastico y vicioso.

Los debates tanto juridicos, como politicos y teoldgicos sobre el estatus y la condicion de
los nativos americanos con relacion a los conquistadores y la administracion espafiola
fueron alimentados por las representaciones que circularon gracias a los relatos del
primer momento y otras diversas producciones literarias con tema americano. Estos

debates tuvieron un punto alto con la confrontacion entre dos posiciones que tenian
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argumentos juridicos y teologicos, ademas de contar con el apoyo de grupos de poder que
sostenian los argumentos esgrimidos en la confrontacion. A nivel discursivo, el
enfrentamiento entre Las Casas y Sepulveda planted dos posiciones contrapuestas en
cuanto a la representacion de los indigenas, pues generd un imaginario dual que recogio
tanto las representaciones tempranas como las ideas que circulaban a mediados del siglo
XVI.

De la argumentacion de Las Casas surgio la representacion del buen salvaje, concepto de
relevancia en la construccion de la genealogia de tropos; si bien Las Casas les resta valor
a los sistemas de creencias indigena al plantear la tutela cristiana como la estrategia para
salvar las almas de los nativos, los reviste de una coraza civilizatoria al reconocer una
historia propia, con un nivel de organizacion cultural, social, politica y econémica previa
a la llegada de los espafioles. El buen salvaje lascasiano es el resultado de la idealizacion
de los indigenas que la época del renacimiento y la propia experiencia americana del
fraile dominico produjo, en concordancia con esa vision los nativos son representados
como seres que no han sido degradados ni corrompidos por la civilizacién y su alma esta
en estado puro, a la espera de la redencion que el cristianismo les provee. Del argumento
de Sepulveda surge la representacién del indigena como un ser barbaro, salvaje y carente
de civilizacion, imagen que completa el sistema dual, que se opone radicalmente a la
propuesta de Las Casas. Para Sepulveda los nativos americanos deben ser por naturaleza
siervos de los espafioles, al no tener una tradicion militar, politica y econdémica que
demuestre un estatus civilizatorio equivalente al europeo. El estado de barbarie, que se
manifiesta en la ausencia de civilizacién ejemplificada en las practicas antropéfagas de
los indigenas, es para el jurista el argumento principal para asignarles el rol social de
siervos y esclavos dentro del sistema econémico implantado por la Corona espafiola en

sus dominios americanos.

Estas dos posiciones contrapuestas fueron retomadas y reformuladas por los
representantes de la Iglesia Catolica en América. Torquemada y Palafox de Mendoza
resignificaron la idea lascasiana del buen salvaje, de los indigenas mansos e insertos en
un ecosistema cultural no corrompido al no haber sido expuestos a las maquinaciones

politicas ni econdmicas tan presentes en la historia europea hasta el momento. La
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representacion en ambos textos es benévola y apela a una idealizacién que
discursivamente se presenta como una oportunidad para los indigenas de abrazar la fe y
encarnar los principios del cristianismo por su estado de inocencia y virtud, no
contaminada por el pecado y el mal del mundo. Por su parte, Bernabé Cobo asume una
posicion critica, muy cercana a Sepulveda, al adoptar el tropo del indigena barbaro y
salvaje como el eje de su representacion. Apela a su rusticidad y tosquedad en su
desempefio social dentro de su entorno, y critica su estatus civilizatorio al carecer de las
letras como soporte de su historia, ademas de mencionar que no tienen un sistema de
gobierno y un sistema de creencias legitimado por el cristianismo. Quedan establecidas
asi las relaciones discursivas y las influencias que el debate entre las Casas y Sepulveda
provoco en el sistema de pensamiento colonial espafiol, ejemplificado en este punto por
la posicion que adoptaron los representantes de la Iglesia Catolica en América respecto a

la representacion de los indigenas.

Un matiz diferenciador a lo expuesto desde la visién colonial espafiola fue la
construccion ercillana de la imagen de los indigenas. Desde su experiencia americana,
Ercilla elabora en su relato épico una representacion vivencial de los nativos del sur que
matiza las representaciones del primer momento y el debate Las Casas-Sepulveda. Ercilla
tuvo la oportunidad de observar a los araucanos en su ecosistema natural, para construir
una tropologia del indigena guerrero e indémito en su texto, feroz en el combate y dotado
de una estructura corporal de excepcidn, esta imagen de los araucanos resulta mas
cercano a la vision de Pigafetta y discordante con la interpretacion del cuerpo desnudo
que hizo Colén, cuyo eje significante fue la pobreza y la carencia de civilizacion de los
indigenas. La imagen ercillana propone una idea de los nativos como seres adaptados a su
ecosistema y poseedores de un complejo sistema cultural, econdmico y militar, casi
equivalente al sistema social espafiol, lo que le aleja del eje central de la representacion

candnica hasta ese momento.

Guaman Poma de Ayala contribuye a la genealogia de tropos del segundo momento con
un relato que contiene una autorepresentacion historica con un marcado sincretismo
religioso. Plantea una historia andina en dos planos, un correlato que mezcla pasajes de la

Biblia y eventos provenientes de la historiografia hebrea con eventos rescatados desde la
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oralidad andina acerca del desarrollo de la civilizacién en los Andes dominados por el
Imperio Inca. Impregnado el discurso del autor indigena por el sincretismo, el texto es
profuso en cuanto a representaciones de los indigenas como sujetos evangelizados y
cristianizados, y por lo tanto ya asimilados al proyecto civilizatorio de la Corona
espafola, pero rompe con la representacion del primer momento que alude a la pobreza y
la precariedad econdmica de los indigenas, al declararlos propietarios legitimos de las

tierras andinas, asentados en aquellos territorios desde antes que Colon llegara a América.

En este segundo momento los relatos seleccionados produjeron y reprodujeron una
genealogia de tropos que oscila desde la representacion del buen salvaje y el opuesto
significante del indigena barbaro e incivilizado, con una variedad de matices tropol6gicos
que fueron establecidos por diversas motivaciones, experiencias y estrategias de los
autores de la representacion como qued6 demostrado. La representacion del nativo
americano barbaro, salvaje y canibal gener6 temor y admiracion en la imagineria
europea, que contribuy0 a una caracterizacion negativa que incluso hoy es posible
detectar en los discursos que enfatizan en el prejuicio étnico, cultural y social. Por otro
lado, la representacion lascasiana y cristiana del buen salvaje tuvo réplicas desde el
pensamiento filosofico, politico y cientifico con la llustracion y el romanticismo literario
decimondnico, que en sus reflexiones elevaron a los indigenas a una posicion ideal en el
mundo moderno. Bajo la influencia del tropo del buen salvaje, el Estado nacién moderno
y las redes globales de apoyo social, han concentrado sus esfuerzos en acercarse al
mundo indigena y sus integrantes para contribuir en su desarrollo dentro del marco de sus

ecosistemas y sus cosmovisiones.

El tercer momento refleja la coyuntura histérica que produjo la independencia de las
colonias espafiolas en América y su transformacion en repudblicas. Dentro de los multiples
aspectos por resolver y determinar en la organizacion estatal de los nuevos paises en el
siglo XIX, el debate nacional sobre las poblaciones indigenas y como generar una
estrategia para su integracion a las naciones como ciudadanos, fue uno de los puntos
algidos en la discusion juridica sobre el rol politico, social y econdmico de los indigenas
en las nuestras estructuras nacionales. En los Andes ecuatorianos y peruanos se mantuvo

la estructura de poder de la hacienda colonial hasta mediados del siglo XX; en el
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territorio mapuche independiente, el debate estuvo centrado en generar una estrategia de
integracion tanto humana como territorial a la nacion chilena, una vez logrado esto con la
campafa militar de la Pacificacion de la Araucania en 1881, la situacion juridica de los
mapuches fue similar respecto a los indigenas en territorio del Ecuador y el Perd, pues el
Estado chileno promociono la conformacion de un sistema de fundos, o haciendas, en el
sur chileno, y dentro del territorio ancestral mapuche, lo que reprodujo los modelos de
opresion de la hacienda andina contextualizados a la realidad historica de la joven
republica de Chile.

En este marco histdrico, el texto de Domeyco, y los relatos de Icaza y Arguedas,
manifiestan una coherencia discursiva en cuanto a la continuidad de las representaciones
de los indigenas que fueron producidas dentro del primer y el segundo momento, ahora
ya ubicadas dentro de focos geogréficos especificos. Ya no existe una politica
supranacional y colonial espafiola para regir el destino de las comunidades, existe una
ideario nacional y local que guia el acercamiento a los indigenas como sujetos, aun
cuando las realidades nacionales de los paises referidos difieren en cuanto a su desarrollo
historico, tal como qued6 marcado en el parrafo anterior. Los relatos de los viajeros,
funcionarios, misioneros o exploradores espafioles se circunscriben al primer y al
segundo momento, por lo tanto, la perspectiva hacia el indigena desde el extranjero se
limita a un nivel de observadores de la realidad americana a partir de las independencias.
Ahora son los connacionales que habitan en el mismo territorio los que definen las
representaciones de los indigenas, aun cuando el acercamiento se hace desde una

perspectiva cultural exdgena, hegemonica, reduccionista y discriminatoria.

El inventario de tropos del tercer momento contempla al indigena exoético, el indigena
independiente, el indigena alcoholizado, el indigena perezoso, el indigena marginado y el
indigena siervo. A mediados del siglo XIX, en Domeyco toma relevancia la vision que
Ercilla plasmo en su poema sobre los mapuches, cuya influencia es fundamental en su
observacion de la realidad histérica de los indigenas después de la independencia. Al no
encontrar una correspondencia discursiva con el araucano guerrero e indémito, inmerso
en una guerra contra el invasor espafiol en el siglo XVI, adopt6 en el ideal lascasiano el

marco representacional para elaborar su tropologia de los indigenas, a quienes destaco
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como buenos administradores de sus territorios, con estructuras de organizacion acorde
con sus cosmovisiones e historia. De este hecho nace el tropo del indigena propietario,
que ya Guaméan Poma habia planteado en su texto, se explica por la excepcionalidad del
pueblo mapuche inserto en foco geografico de este estudio, pues fue el tnico pueblo
indigena que se mantuvo independiente de Espafia y Chile; y logro pactar una paz de
frontera con ambas administraciones. Dentro de esa representacion ideal de los mapuches
es importante para Domeyco crear una estrategia de cristianizacion ante los peligros que
la decadencia cultural y el relajamiento de los tiempos de paz puedan producir en los

mapuches.

En las narrativas indigenistas de Icaza y Arguedas de la primera mitad del siglo XX no se
se registran matices discursivos en la representacion. A nivel tropoldgico se reproducen
los esquemas de representaciones que se dieron en el primer y el segundo momento, se
repiten las caracterizaciones del indigena marginado, siervo y alcoholizado dentro de la
hacienda agricola andina, ejerciendo el trabajo como pedn, o parte de la servidumbre,
bajo un estricto régimen patronal. La representacion del buen salvaje y el barbaro no son
superados completamente tras el romanticismo e indianismo decimononico, y la literatura
indigenista andina, en pleno siglo XX, reprodujo tales representaciones con algunos
matices que el sistema econdémico republicano habia formulado. El orden republicano,
que pretendia organizar los Estados americanos y convertirlos en modernos por medio del
progreso, no alterd el estatus social y econémico del indigena, y lo abandoné al modelo
colonial de la hacienda. El proceso politico y cultural comenzé con los pueblos o
republicas de indios que estaban insertos dentro de los latifundios de la aristocracia
criolla, y fueron utilizados como fuerza de trabajo en estado de semi esclavitud, cuyas
practicas extremaron el trato discriminatorio y estereotipado de la elite y los mandos

medios para con los nativos.

Las narraciones indigenas del cuarto momento son el punto culmine de este estudio. Al
revisar el inventario de tropos producidos por la autorepresentacion de los narradores
indigenas, es visible, e identificable, una ruptura con las representaciones producidas
desde los discursos anteriores. El surgimiento de la narrativa indigena contemporanea

plantea tropos como: el indigena conectado con su entorno natural, el indigena de la
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resistencia, el indigena migrante, el indigena sujeto del desarraigo cultural, el indigena
inquilino y explotado, el indigena sujeto de la oralidad, el indigena comunitario y
hospedador. La genealogia de tropos se completa con este inventario que da cuenta de las
rupturas en la representacion, pues rompe con el discurso del poder y se crea una
contrahistoria que plantea un discurso propio respecto a la relacién del ser humano con el

entorno natural y social, que surge de sus tradiciones orales.

En El cascabel, Cornejo Endara deconstruye el tropo del indigena sujeto de la oralidad al
describir una relacion intrinseca, intensa y magica entre el ser andino y el entorno natural,
asume esta interaccién como parte de la cotidianidad en la vida de los indigenas. Dentro
de ese contexto relacional y comunicacional, el didlogo abierto con los abuelos y los
elementos de la naturaleza es un acto normalizado que permite la armonia del ecosistema
comunitario, como se expresa en el discurso de los tres textos indigenas estudiados.
Tanto Huiano, como Cornejo Endara y las mujeres escritoras kichwas, declaran que la
comunicacion multidimensional con los antepasados, aun cuando la muerte fisica haya
ocurrido, es parte esencial de la tradicidn oral y mitica, no solo para el rito funerario, sino

en la interaccion cotidiana.

Los relatos indigenas proveen las coordenadas discursivas que explican la comunicacién
entre los nativos y el ecosistema desde cddigos culturales propiamente indigenas. Al
comparar las representaciones que los cronistas del primer momento hicieron de los
nativos en su ecosistema, explica la ruptura contenida en las narrativas indigenas en este
punto. Desde una perspectiva cristiana y hegeménica, los narradores coloniales filtraron
la caracterizacion del nativo en su medioambiente basados en la relacion biblica entre el
ser humano y la naturaleza tras la expulsion de Adan y Eva del paraiso natural del Edén.
Segun esta premisa, a partir de ese evento mitico la relacién se baso en el trabajo y la

sobrevivencia en la extraccion de los recursos disponibles en la naturaleza.

En cambio, desde la perspectiva de las narrativas indigenas y la tradicion oral, los nativos
identifican en la naturaleza los fundamentos necesarios para la construccion de una
identidad al individuo y al cuerpo social o de la comunidad, de ahi la identificacion con la

tierra, con la lengua y con las tradiciones ancestrales descritas en las narrativas indigenas
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contemporaneas. En estos relatos se describe el entorno natural en completa relacion con
la existencia de ser humano: las montafias, las alturas andinas, los arboles, la madera, los
rios son los espacios ancestrales en los cuales se desarrolla la existencia de la comunidad.
Ademas, atribuyen propiedades sagradas a los elementos de la naturaleza, y, por lo tanto,
son parte de un sistema de conexion trascendental en el cual la naturaleza provee los
elementos necesarios para la sobrevivencia de la especie humana, ejemplo de esto es la

relacion entre la comunidad y el personaje principal con el maiz en El cascabel.

De lo expuesto anteriormente se rescatan también de las narrativas indigenas el tropo del
indigena comunitario, quien tiene a la asamblea como el espacio de la transaccién verbal
de ideas y decisiones del cuerpo social. El caracter comunal de los grupos indigenas esta
plasmado en las obras indigenas, se los representa como un ambiente creado para la
discusién; la socializacién se presenta en una dinamica comunicacional en el que el uso

de la palabra tiene valor.

Las narrativas indigenas destacan la tradicién oral como protagonista de la vida diaria de
los nativos desde el aspecto ludico de la oralidad, la musica, el baile, el canto, el
ceremonial funebre en Desde el fogdn de una casa de putas williche, asi como la
percusion, los tambores como simbolo de la comunicacion con la naturaleza en El

cascabel.

En cuanto a la espiritualidad indigena, sus cosmovisiones sobre la trascendencia estan
intimamente ligados a la armonia con el ecosistema, ya explicado en los anteriores
parrafos. Si bien la mayoria de la literatura colonial y nacional no da cuenta de la
cosmovision ancestral, puesto que en la Conquista se los representa como seres sin
religion, iddlatras o paganos, si es patente la influencia de la religion cristiana en el
ejercicio del rito catélico y el poder mégico que emana desde el sacerdote y de las
iméagenes. El cruce con el relato indigena esta en la presencia de la serpiente como

simbolo de la presencia de las entidades de maldad.

Los tropos de los relatos del primer, segundo y tercer momento muestran a los nativos
como siervos y peones, dentro de un sistema econdémico agricola o de servidumbre en las

ciudades. El tropo del indigena siervo prevalece parcialmente incluso en las narrativas
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indigenas, en las cuales se describe el régimen patronal tanto del campo como de las
urbes, donde los nativos cumplen funciones de servicio o de trabajo campesino. De tal
situacion surge un nuevo tropo, el indigena migrante, que vive las consecuencias de la
pobreza en el campo, debido al sistema de inquilinato, y se ve en la necesidad de migrar
del campo a la ciudad, espacio donde experimenta las crisis de identidad y existenciales
que el sistema econdmico descrito en los textos los obliga a vivir. Se describe el sistema
de sobrevida en el cultivo del huerto y el trabajo pesado agricola en las narrativas
indigenistas, ademas de los sistemas de poder que eran centralizados en la figura del
gamonal, el duefio de la tierra y el sacerdote. El sistema de subsistencia es el maiz, la
ganaderia y la madera en el texto indigena, en un contexto de comunidad y colectividad
ante la produccion. Las decisiones son comunales y se ejercen liderazgos en la toma de la
palabra. Los abuelos, la naturaleza y sus elementos naturales, unidos a los antepasados,

actian como guias en las decisiones comunitarias y personales.

Para concluir, si bien ese proceso es lento y no exento de problemas, la voz letrada de los
indigenas esta siendo considerada dentro de los circuitos de investigacion y propagacion
del arte y la literatura. La produccion de antologias y libros de poesia indigena
contemporanea esta en alza, la incursion en el teatro, la danza, y el ingreso de académicos
indigenas en las universidades en puestos relevantes, es un logro que tiene como objetivo
propagar la cosmovision indigena milenaria dentro de un mundo globalizado y
multicultural. Se confirma con estos hechos el enunciado que José Carlos Mariategui
planteara en los inicios del siglo XX, pues llegé el tiempo de la literatura indigenas, en el
cual los escritores y escritoras indigenas estan produciendo narrativas desde sus propias

perspectivas culturales.

Los indigenas tienen hoy las herramientas para autorepresentarse en cualquier tipo de
narrativas o géneros literarios, una de ellas es la poesia indigena donde hasta el momento
se ha concentrado la mayor parte de la produccién literaria. Si bien las narrativas
indigenas milenarias y prehispanicas tienen un enorme valor cultural como base de la
tradicion oral, la incursion dentro de géneros como novela es escaso, y ese es el valor
agregado de este estudio, pues existe materia prima para trabajar, a pesar de la escasa

publicacién de textos narrativos indigenas. Las tres obras indigenas escogidas contrastan
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discursivamente con el volumen amplio de la representacion que la herencia colonial y
del Estado nacion han impuesto por los canales intelectuales oficiales, aunque no existe
certeza de la continuidad de las representaciones planteadas por los narradores indigenas,
o si la ruptura con la representacion anterior se mantenga con el tiempo. Otro aspecto
tiene que ver con la posible ampliacion de este tipo de analisis textual a uno puramente
literario en las mismas narrativas o en la poesia indigenas, u otro tipo de textos indigenas

como los audiovisuales, la masica o los productos multimedia.

El desarrollo histérico ha permitido que las problematicas y aspiraciones de los indigenas
se hagan visibles y se plantee una verdadera revolucion en la imagen que histéricamente
se ha hecho de los diferentes pueblos y grupos humanos. De la mano de las expresiones
artisticas, literarias y académicas, es notorio el ingreso de los indigenas a ocupar los
espacios que les fueron negados por siglos. Desde una perspectiva de la comunicacion
interétnica y el uso de los recursos disponibles para su propagacion, los indigenas estan
rompiendo paradigmas de participacién y colaboracion con el mundo intelectual en las

naciones americanas.

Bien vale la reflexion en este punto sobre como hicieron las culturas nativas para
mantenerse y levantarse desde ese estado de postracion consistente y prolongado en la
historia moderna. La respuesta esta en la resistencia a través de la tradicion oral, si bien el
registro histdrico indica que las culturas europeas se hicieron oficiales en las lenguas y en
las formas como la educacion formal y el sistema cultural, el contenido de la cultura
indigena permanecio vivo sin necesidad de la escritura, al tener como soporte la memoria
oral. Transversal de sur a norte del continente americano, la oralidad indigena como
escuela de formacion cultural, le dio continuidad histérica a un grupo humano diverso
culturalmente que fue objeto de un genocidio, pero no sucumbié en la lucha por mantener
sus memorias. Hoy se reconocen esas memorias en la voz literaria que representa el

espiritu de las diferentes naciones indigenas del continente.
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