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Resumen

El presente trabajo de tesis doctoral trata antes que nada de investigar la relacicn
existente entre el movimiento social indigenista y la literatura latinoamericana.
Formulado este objetivo central, se estaintentando averiguar céno han interactuado
hist&icamente estos dos elementos, que han llegado su apogeo de forma paralela en el
siglo XX. EIl reconocimiento de este hecho supone la existencia de una estrecha
vinculacidn entre ambos. Con el fin dtimo de abordar tal estudio, es preciso en primera
instancia obtener un profundo conocimiento sobre el recorrido del indigenismo a lo
largo de su historia, y también es imprescindible realizar el andisis de algunas novelas
latinoamericanas representativas, con la meta de examinar cualquier posible reflejo que
haya podido tener el movimiento social indigenista en el anbito literario. Al mismo
tiempo, es requisito necesario investigar de quémanera la literatura, como instrumento
Uil a tal efecto, participa en la discusicn de diferentes problemas sociales.

En la primera parte de la tesis nos enfocamos en un andisis del desarrollo hist&ico
del indigenismo a través de sus diversas etapas: la éoca colonial, la época republicana,
y por supuesto el siglo XX, el cual no faltar&como culmen y marcado florecimiento del
movimiento indigenista. Respectivamente, el indigenismo existente en cada uno de
estos distintos periodos, se caracteriza conforme a las circunstancias sociales
correspondientes, tales sean la de la figura del paternalismo durante la colonizacidn, la
del liberalismo pol fico vigente en el inicio de las reptblicas recié fundadas y las
distintas formas de interpretacién del problema del pueblo indio al entrar en el siglo XX.
Es Igico argumentar que la evolucicnh del indigenismo se acomoda al contexto
hist&rico presente en cada etapa y a los pensamientos habituales de su tiempo.
Igualmente, en esta primera parte se discute la diferencia entre indigenismo e
indianismo y se prevéud serael posible futuro que se producir&en el desarrollo del
indigenismo. Por afadidura, en el cap fulo 1V abordamos la tem&ica de la cosmovisicn

ind ena, en la que se despliegan la mitolog &, las creencias, as icomo otros elementos



espec ficos de las culturas indmenas. Estos, a su vez, ser& introducidos
progresivamente a la hora de proceder a la redaccicn de literatura latinoamericana, tal y
como tratamos en la segunda parte de la tesis. Se concluye por lo tanto que el
conocimiento de la cosmovisicn del mundo ind Dena favorecerala comprensicn de
aquella literatura.

En esta segunda parte, correspondiente al tema literario, los textos que sirven
como marco de referencia son Raza de Bronce y EI mundo es ancho y ajeno, de Alcides
Arguedas y Ciro Alegr & respectivamente. Se han seleccionado estas dos obras porque
ambas son representativas de la literatura indigenista. Raza de Bronce es considerada la
primera novela indigenista mientras que EI Mundo es ancho y ajeno merece ser
reconocida como la novela cumbre de la esa literatura. Mediante el andisis de las dos
obras exploramos cdmo la literatura participa activamente en el debate acerca del
problema social latinoamericano. Por ejemplo, en la novela Raza de bronce hay una
referencia clara hacia el indigenismo racista, mientras que en EI mundo es ancho y
ajeno se cuestiona el problema de la propiedad de la tierra, tan relevante para la
supervivencia de la comunidad ind Dena. De tal manera, los escritores de ambas obras
lograron crear un anbito de discusicn m& amplio y libre que el habitual concerniente
al espacio académico para que los intelectuales desvelasen la probleméica subyaciente
e invitasen a la masa social a participar en la discusién. Por esta razdn, leer la literatura
latinoamericana no se limita a realizar un acto de disfrute estéico, sino que también
sirve para despertar la conciencia ptblica necesaria para tratar de resolver los
problemas sociales acuciantes. Y a la inversa, igualmente analizamos de quémanera el
pensamiento indigenista, tan popular durante esta éoca, influye en el @nbito literario,
sea a través de sus temas, sus matices miicos, el tipo de lenguaje utilizado, o la
estructura, entre otras cosas. De esta manera, las ideas indigenistas y las culturas
auté&tonas americanas se ven apoyadas e impulsadas por el auge del indigenismo y
contribuyen al mismo tiempo de manera positiva a formar la identidad de la literatura

latinoamericana y también la del continente americano.



Abstract

The present doctoral thesis tries first of all to investigate the relationship between
the indigenous social movement and Latin American literature. Formulated this
central objective, it is trying to find out how these two elements have historically
interacted, which have reached their peak in parallel in the twentieth century. The
recognition of this fact implies the existence of a close link between the two cases.
With the ultimate goal of tackling such a study, it is necessary in the first instance to
obtain a deep knowledge about the path of indigenism throughout its history, and it is
also essential to perform the analysis of some representative Latin American novels,
with the goal of examining any possible | reflect that the indigenist social movement
could have had in the literary field. At the same time, it is necessary to investigate
how literature, as a useful instrument for this purpose, participates in the discussion of
different social problems.

In the first part of the thesis we focus on an analysis of the historical
development of indigenismo through its various stages: the colonial era, the
republican era, and of course the twentieth century, which will not be missing as the
culmination and marked flowering of the movement Indigenist. Respectively, the
indigenismo existing in each of these different periods, is characterized according to
the corresponding social circumstances, such as that of the figure of paternalism
during colonization, that of political liberalism in force at the beginning of the newly
founded republics and the different ways of interpreting the problem of the Indian
people when entering the 20th century. It is logical to argue that the evolution of
indigenism adapts to the historical context present at each stage and to the usual
thoughts of its time. Likewise, in this first part the difference between indigenismo
and indianismo is discussed and it is foreseen which will be the possible future that
will occur in the development of indigenismo. In addition, in chapter 1V we address
the theme of the indigenous worldview, in which mythology, beliefs, as well as other

specific elements of indigenous cultures are deployed. These, in turn, will be
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introduced progressively when it comes to writing Latin American literature, as we
discussed in the second part of the thesis. It is therefore concluded that knowledge of
the worldview of the indigenous world will favor the understanding of that literature.
In this second part, corresponding to the literary theme, the texts that serve as a
frame of reference are Race of Bronze and Broad and Alien is the World, by Alcides
Arguedas and Ciro Alegr & respectively. These two works have been selected because
both are representative of indigenous literature. Race of Bronze is considered the first
indigenist novel while Broad and Alien is the World deserves to be recognized as the
top novel of that literature. Through the analysis of the two works we explore how
literature actively participates in the debate about the Latin American social problem.
For example, in the novel Race of Bronze there is a clear reference to racist
indigenism, while the world is wide and alien to question the problem of land
ownership, so relevant to the survival of the indigenous community. In this way, the
writers of both works managed to create a broader and freer discussion environment
than the usual one concerning the academic space so that the intellectuals revealed the
underlying problem and invited the social mass to participate in the discussion. For
this reason, reading Latin American literature is not limited to performing an act of
aesthetic enjoyment, but also serves to awaken the public awareness necessary to try
to solve pressing social problems. And conversely, we also analyze how indigenist
thinking, so popular during this time, influences the literary field, whether through its
themes, its mythical nuances, the type of language used, or the structure, among other
things . In this way, indigenous ideas and Native American cultures are supported and
driven by the rise of indigenism and at the same time contribute positively to forming

the identity of Latin American literature and also that of the American continent.



Introduccicn

El pueblo ind mena ocupa un lugar de importancia fundamental en los pa®es
latinoamericanos, especialmente en algunos como Per(j Bolivia, Ecuador o M&ico y
en aquellos centroamericanos que contienen un mayor porcentaje de poblacicn
aborigen. Tal proporcidn dentro del conjunto social es aln mayor si nos remontamos a
los tiempos de la colonizacicn espafpla. Debido al peso que ocupa la poblacicn
ind @ena, el problema del pueblo indio siempre ha sido un tema muy discutido desde la
llegada a Améica de Cristdoal Coldn. Las condiciones existenciales de tal pueblo, sus
derechos, tradiciones y culturas, formas de vida, as icomo otras relevantes cuestiones,
estéan muy presentes en la actualidad y provocan debates entre muchos intelectuales y
pol ficos. A medida que se ha producido un mayor desarrollo de esta cuestin, se ha
llegado a formar un profundo pensamiento indigenista favorable al sentir de los indios
que se esfuerza continuamente por reivindicar su papel en la sociedad. Una vez
comenzado el siglo XX, y gracias tanto a los preparativos que hab &n hecho los
intelectuales durante m& de tres centurias como a diversas corrientes de pensamiento
que se divulgaron por el continente americano, se formaron mdtiples ideas indigenistas.
En este siglo el indigenismo alcanza su auge y se constituye como uno de los
movimientos pol ficos m& activos de Amé&ica Latina.

El indigenismo ha tenido una mayor implantacicn en el territorio americano a
partir de la fundacidn de las reptblicas latinoamericana, debido a la idea de
Estado-nacicn que sosten &n los pa Ees que se liberaban del dominio hispanico. Llegda
su apogeo en la primera mitad del siglo XX, trayendo consigo el deseo de satisfacer las
nuevas necesidades de integracicn social y de modernizacién. Debido al apoyo e
impulso recibido por parte de los gobiernos americanos, no es raro que se hayan
realizado numerosos estudios sobre la influencia del indigenismo en el mundo
hispanico. Sin embargo, estas investigaciones se centran principalmente en el anbito

politico, es decir, tratan constantemente al indigenismo como “una corriente de opinicn



favorable a los indios” !

siendo as 1 cuestionado desde una exclusiva perspectiva
socio-pol fiica, cuyo fin inmediato ser & el de fomentar la modernizacid e integracicn
de la poblacicn ind Dena. No obstante, no podemos olvidar que el indigenismo también
se trata de un movimiento literario y que la literatura indigenista precede
hist&ricamente al boom literario que sorprendi® a todo el mundo literario con sus
peculiaridades. Tanto el indigenismo entendido como movimiento pol fico, como la
literatura latinoamericana, con su reconocimiento cr fico, han sido bien investigados y
analizados a nivel mundial. Sin embargo, comparativamente, la literatura indigenista
no ha recibido la misma merecida atencién. No hay duda de que la literatura indigenista
se vincula estrechamente con las ideas indigenistas, siendo la filiacicn clara por su
homonimia. No se encuentran muchas investigaciones sobre la relacicn entre ellas,
sobre todo en mi pa®, China. En el presente trabajo de tesis doctoral me propongo
explorar c@no interaccionan el indigenismo con la literatura indigenista. Al mismo
tiempo, la precedencia que la literatura indigenista tiene sobre el boom literario
americano, as icomo la coincidencia de este justo durante la plenitud del indigenismo,
parecen hacernos deducir que habr® una conexid inseparable entre ellos. De este
modo, igualmente se trata de poner el énfasis en el &nbito literario, y analizar hasta qué
punto que el indigenismo ha influenciado a la literatura.

Esta tesis consta de dos partes divididas en seis cap fulos. En la primera parte se
investiga la evolucidn del indigenismo desde la &oca colonial hasta su auge en la
primera mitad del siglo XX, con el fin de estudiar y valorar sus efectos. Asimismo, se
referir&en esta parte, y solo de forma general, a la cosmovisicn que tiene la poblacicn
ind@ena, con el prop&ito de comprender cdno influye el indigenismo sobre la
literatura indigenista.

En los cap iulos primero y segundo se aborda la condicidn real y legal de los
indios bajo la gobernacién de la corte espafpla. Se explora también las ideas de algunos
personajes indigenistas de la éoca, astcomo la legislacian vigente en defensa del

pueblo originario americano dictada por la corte espafbla. Ambos motivos fueron el

! Henri Favre, El indigenismo, Fondo de cultura econémica, México, D.F., 1998, p. 7.



germen del indigenismo posterior, aungue el pensamiento indigenista de aquel entonces
se caracterizara sobre todo por su paternalismo, ya que tomaba a la poblacidn india
como nifds que necesitasen de la tutor & de los colonos blancos. Al mismo tiempo, las
ideas indigenistas de los clé&igos y las leyes promulgadas en defensa del ind gena
reconoc &n la legitimidad de la gobernacién espafla en la tierra americana y defend &n
el interé de la corte peninsular.

Al entrar en el siglo XIX, la revolucién de 1808, en la metr&oli peninsular, y la
independencia de los pases americanos permitieron la divulgacicn de las ideas
liberales por toda la tierra latinoamericana. Posteriormente, las ideas del nacionalismo,
el liberalismo y el romanticismo, sirvieron para fomentar la igualdad de todos los
ciudadanos y para cimentar la idea del Estado-nacién en las nuevas reptblicas. No
obtante, todas esas ideas no sirvieron para que mejorara la condicicn del pueblo
ind@ena. Es m&, en muchas ocasiones su situacicn empeor@ La difusicn del
positivismo en el continente convirtid en subalterna a la poblacid ind gena. Los
positivistas defend®n la inferioridad racial de los indmgenas con pretendidos
argumentos cient Ficos, lo cual termindjustificando las numerosas persecuciones de las
que fueron objeto los nativos.

El tercer cap fulo trata sobre el indigenismo en el siglo XX. Analiza el contexto
intelectual del mundo hispanico y la influencia que tienen las corrientes de pensamiento
del momento sobre el indigenismo. En cuanto al andisis propiamente dicho del
indigenismo, se discuten fundamentalmente los cuatro pensamientos indigenistas
clasificados por Henri Favre, al mismo tiempo que se introducen las opiniones de
varios pensadores en torno al pensamiento racial, el culturalismo, el marxismo y el
telurismo. De igual modo se investiga el efecto que ha provocado este pensamiento en
el anbito intelectual latinoamericano. Tratamos a este respecto la celebracicn de los
congresos indigenistas, as icomo la promulgacién de leyes cuyo fin era el de proteger
los intereses de los ind menas y promover su integracicn social. A continuacidn se
aclaran las diferencias existentes entre el indigenismo y el indianismo, dos
pensamientos que se relacionan y a la vez se contradicen. Por dtimo, se aborda el

futuro del indigenismo partiendo de las condiciones hist&icas actuales.



El cuarto cap fulo versa sobre la cosmovisién ind gena, siendo su propésito el de
acercarnos a las leyendas y mitolog s populares, a las creencias ind menas, al
chamanismao, as icomo a otros elementos culturales propios de los nativos. El estudio de
la cultura indmena favorece, sin duda, la comprensicn de su literatura y permite
abordarla con mayor rigor.

En la segunda parte de la tesis analizamos dos de las novelas indigenistas m&
relevantes, Raza de bronce de Alcides Arguedas y EI mundo es ancho y ajeno de Ciro
Alegr &, que son el objeto de los cap fulos quinto y sexto respectivamente. Nos parece
que son las novelas m& representativas del indigenismo que hemos abordado en la
primera parte. El escritor boliviano enfoca en su exposicicn aquellas objeciones que &
mismo plantea al indigenismo racista, justificando su postura mediante una clara
inspeccidn de los distintos componentes sociales del pa #, abordados por lo tanto desde
la perspectiva hist&ica, psicoldgica, cultural y socio-cultural. Arguedas sefala la
imposibilidad de resolver el problema del pueblo indio mediante el mestizaje, e indica
que es urgente tomar en serio el mismo, aunque no plantea ninguna solucién concreta.
En cuanto a la novela cumbre de la literatura indigenista, la de Alegr &, el autor peruano
apunta que la clave para resolver el problema radica en el tipo de propiedad que hay
sobre la tierra. Mediante la narracién de la suerte que acontece a la comunidad ind mena
de Rumi, as icomo de las desafortunadas experiencias de los comuneros del lugar que
se buscan la vida fuera de la comunidad, Alegr & resalta el rol esencial que tiene la tierra
para la subsistencia de la poblacién ind gena. El énfasis que el autor pone en el
problema de la posesicn de la tierra coincide, por otra parte, con los planteamientos del
indigenismo marxista. En este sentido, las dos novelas transmiten diversas ideas
socio-pol ficas, poniendo de relieve que la ficcién literaria participa intensamente en el
debate sobre el problema indio.

En esta segunda parte de la tesis también se destaca la influencia que el
indigenismo ha dejado en el anbito literario. Dado que el principio fundamental de este
movimiento consiste en la defensa y reivindicacidn de la comunidad ind §ena, es
natural que las novelas indigenistas giren en torno a los problemas del pueblo indio. De

igual manera, los escritores introducen elementos t picos de las culturas ind menas, los
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cuales logran que la literatura indigenista encare los problemas reales de los habitantes
y se nutra del conocimiento tradicional de estas civilizaciones. Esta literatura, que no
esconde la realidad y que se basa en fuentes de las culturas ind genas, sirviGde base
sdida para la configuracicn del boom literario posterior que llamdla atencicn de todo
el mundo con su realismo magico. En nuestra opinidn, la literatura indigenista
favorecidque la literatura latinoamericana llegase a tener una identidad propia. El &ito
obtenido por esta literatura, as icomo el reconocimiento de las culturas nativas a nivel
mundial, ha permitido que, en Utima instancia, sean reconocidas las diferencias
culturales por muchos sujetos polficos, principalmente por los Estado-nacicn
latinoamericanos. Al mismo tiempo, no podemos perder de vista que el indigenismo ha
servido para levantar espiritualmente a la misma poblaci& indDena. En suma,
podemos decir que el indigenismo Yy la literatura indigenista interactUan mutuamente, y
que se encuentran en la rak del lugar destacado que ocupa a nivel mundial la literatura

latinoamericana contemporanea.



10



Capiulo |

El Indigenismo antes del siglo XIX

Desde el desembarco en la isla que m&s tarde Coldn bautizGcon el nombre de San
Salvador el 12 de octubre del afp 1492, los indios americanos tuvieron el primer
contacto con los europeos. Entonces no pod mn prever el estado miserable en el que
viviren en los siguientes siglos hasta el d® de hoy. Desde ese mismo momento,
empiezan a sucederse los engafps de los que los ind enas han sido objeto. Al mismo
tiempo, paradgicamente, germina un proto-indigenismo cuando Cristdhal Colcn
prohibida su tripulacién realizar intercambios injustos con los nativos A pesar de que
afios después, en el ano 1500, “las acusaciones contra el almirante llovieron a
raudales™®, y aln m& a lo largo de la historia de la colonizacién, el pensamiento
indigenista no dejaba por ello de desarrollarse, y surgieron muchas figuras céebres que
mediaban en favor del interé& del pueblo original americano, como el famoso caso de
Bartolomé de las Casas. Para comprender de una mejor manera la evolucicn del
indigenismo antes del siglo XIX, resulta indispensable conocer cdno vivie la

comunidad ind §ena durante la éoca colonial.

1. La sociedad ind mena bajo la gobernacidn esparpla

Antes de la llegada de los peninsulares, los indios viv Bn dentro de su propia forma
de organizacid social. Antes, es necesario aclarar que los indios de los que hablamos
aqu Epertenecen a una gran cantidad de pueblos ind menas que se hallaban dispersos por
el enorme continente americano, y que difer in mucho en cuanto a la forma pol fica, la

cultura'y la econom &. En concreto, en la regia centroamericana, as icomo en el fondo

2 Por eso Cristébal Colén escribe en su Primera Carta de Colén: “Yo defendi que no se les diesen cosas tan civiles
como pedazos de escudillas rotas, y pedazos de vidrio roto, y cabos de agujetas aunque, cuando ellos esto podian
llegar, les parecia haber la major joya del mund; asi que me parecié mal, y yo lo defendi”.
® Manuel Lucena Salmoral, Atlas Histdrico de Latinoamérica, desde la prehistoria hasta el siglo XXI, Editorial
Sintesis, Madrid, 2005, p.43.
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del Amazonas, coexist Bn numerosas tribus relativamente primitivas; algunas de ellas
se mantuvieron casi intactas hasta el siglo X1X, e incluso algunas hasta hoy en d &. Al
mismo tiempo, las tres civilizaciones mé& afamadas de Améica, la maya, la azteca, ast
como la incaica prosperaban y extend &n su poder hasta donde pod &n. Dentro de su
proporcional poder regional, las comunidades ind genas ya dispon Bn de un sistema
polfico y cultural relativamante avanzado, dotado de un complejo sistema de
administracicn social, agricultura intensiva con grandes rendimientos, construccicn de
ciudades y conocimientos calend&icos, astrondmicos y escripté&icos”. Sin embargo, el
advenimiento de los espafles en el Nuevo Mundo dej&a las civilizaciones americanas
casi en la ruina. Con el paso de tiempo, ven®n cada d R m& europeos del Viejo
Continente abrigando el suefd de enriquecerse de la noche a la mafrana. Estos
colonizadores quer &n aprovechar la mano de obra existente en Améica, de modo que
sacaron a los pobladores ind §enas de su rutina habitual dando lugar a un gran cambio
vital que fueron experimentando progresivamente los nativos. En resumen, durante los
tres siglos en que se mantuvo el continente como colonia, los pueblos aut&tonos
principalmente vivieron regidos bajo el sistema de la encomienda establecido en el
siglo XVI. Esta situacién cambidpara los pueblos ind §enas después de la derogacin
de aquel sistema y la transformacién de las haciendas que se produce desde el siglo

XVII, variaciones que trataremos a continuacin.

1.1. La Encomienda

La encomienda es una institucién de tipo clientelar que funcionaba desde los
primeros afps de la colonizacidn. Se trata de un servicio personal prestado por los
abor genes, mediante el cual reciben, al mismo tiempo, la aculturacidn, el
doctrinamiento y la proteccién por parte de los colonizadores.

Tal institucicn no se cred exclusivamente para impulsar el desarrollo de la
colonizacin espafla en el Nuevo Mundo, sino que ya exist B en el continente europeo

desde el bajo Imperio hasta principios de la Edad Moderna. Se trata de una institucicn

* Ibidem, pp.14-31.
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clientelar, mediante la cual unos particulares deb &n trabajar o proporcionar los medios
requeridos para otro particular, y a cambio disfrutar de un bien o de una prestacicn que
hubiesen recibido de aquel, tal como una tierra prestada o la proteccicn ante los dem&s
individuos. Esta institucicn también hab & sido empleada en la propia Espafa durante el
transcurso de la Reconquista para gestionar y repoblar los territorios que conquistados.

La encomienda americana tiene tres obetivos fundamentales: en primer lugar,
reconoce la condicidn de vasallo de cada ind Dena ante el rey de Espafa y asisirve
como un aparato de control de los nativos; en segundo lugar, practica la evangelizacicn
en el continente recié descubierto; y por Utimo, hace trabajar a los ind genas, los
cuales son considerados como mano de obra necesaria para extraer mayor riqueza de
Améica. La Corona asignaba un determinado nUmero de ind genas a los colonos
esparoles, llamados encomenderos, en compensacicn por sus prestaciones realizadas
durante el descubrimiento o la conquista de Amé&ica. Estos se encargaban de
evangelizar, aculturar y proteger a los indios a cambio de un tributo realizado por los
nativos americanos. Tal tributo se pod & pagar en oro, trabajo u otros productos. Con el
paso del tiempo, y debido en gran medida al extenso territorio del continente americano,
se formaron distintos tipos de encomiendas: la encomienda antillana o cariber®, la
mexicana y la cl&ica o reformada. Esta Utima, en definitiva, es la que se impuso
finalmente en casi toda Améica.

Antes de la implantacidn de esta institucidn en Ameéica Latina, ya se hab®r
producido un reparto de indios entre los colonos espafrles. En realidad, se trataba de
una servidumbre esclavista, de un servicio personal impuesto por los espafples en los
primeros arbs de colonizaci&. La carencia de proteccicn legislativa de este sistema
hab B causado una gran mortandad entre los nativos. Debido al desorden que hab &
producido, en el afb 1503, el nuevo gobernador de La Espafpla, Fray Nicol& de
Ovando, fue enviado por Isabel la Catdica con la misién de suprimir el antiguo reparto
aprobado por Cristchal Col&n desde octubre de 1499. Seg(n tal medida, se habm
impuesto un tributo, que era tasado en un peso de oro anual, por cada indio que se
hubiera recibido. Cabe mencionar que, antes de la disposicicn de Coldn, tal sistema,

denominado de repartimiento, ya se hab R ejecutado, sin seguir orden alguno. No
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obstante, despué de conocer en primera persona las caracter gticas de la nueva tierra, el
funcionario Ovando encontrOfalta de voluntad en los indios para trabajar, as icomo
unas costumbres indianas que les imped &n convivir adecuadamente con los cristianos.
Ante esta situacicdn, Ovando emitiduna carta a la Corona aconsejando la instalacicn de
la Encomienda. Ante la comprensicn de esta realidad, los Reyes Catdicos expidieron
una Real provisicn, fechada el dm 20 de diciembre del afb 1503, aprobando el
repartimiento de los indios y la obligacicn de trabajar de los indios. Sin embargo, los
Reyes no especificaron en detalle cdno deb m ejecutarse tal regulacicn. En 1505,
Nicol& de Ovando empez®a encomendar a los indios, y m& tarde, en el afd 1509, el
monarca expididuna disposicicn en la que establecié de manera pormenorizada el
funcionamiento de la institucicn de la encomienda. Se sefalaron, por ejemplo, detalles
tales como el nimero determinado de indios encomendados que recibir &n los colonos
segUn los tiulos nobiliarios de que dispon®&n. Sin embargo, la c&ebre homil B de
Montesinos, verbalizada a fines de 1511, escandaliz&al mundo y dio lugar a una serie
de leyes y legislaciones redactadas para la proteccicn del indio, tales como las Leyes de
Burgos de 1512. Al mismo tiempo, se despertGla conciencia en algunos intelectuales
de la @oca que empezaron a conceder atencid a la poblacicn aut&etona. Tal institucidn
de control del pueblo indio subsistiGhasta el siglo XVIII, a pesar de su derogacicn en
1542.

Bajo la institucicn de la encomienda, los encomenderos ten ®&n también sus
propias obligaciones, como por ejemplo cuidar del indio en todo lo concerniente a lo
temporal, como por ejemplo de su vivienda y salud, o defenderlo de cualquier ataque.
Pero igualmente deb ®&n cuidarlo en lo espiritual, por medio de la evangelizacién. Como
recompensa, el colono recibe como merced real cierta porcién del tributo que pagaban
los indios encomendados. Por parte de los abor genes, estos recib &n cierta cantidad de
tierra en plena propiedad para dedicarse a labrar, pero igualmente se ve &n obligados a
servir durante la demora estacional en las minas, y por ello solo trabajaban el resto del
af en sus propias tierras. Respecto a la duracién de la demora, no se ha encontrado un
registro exacto, por lo que Roberto Casa&afirma que eran seis meses, mientras que Luis

Arranz M&quez insiste en que eran cinco meses seguidos de cuarenta d &s de descanso
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en pueblo de origen®. Segtn Esteban Mira®, durante el gobierno de Ovando y de Diego
Coldn, la encomienda duraba ocho meses al afp. El resto del afp los indios que hab &n
sido escogidos para los repartimientos volv &n a su pueblo, mientras que los nabor &s
trabajaban en la hacienda de los encomenderos. Pese a que ya hab & regulacicn sobre la
duracidn de la demora, esta fue violada con mucha frecuencia y los indios de
repartimiento fueron retenidos habitualmente para proseguir su trabajo en la mina.
Adem&, el salario que se les pagaban era una cantidad simbdica, tan poco que no
pod & satisfacer ninguna necesidad. Ademas, con este salario los nativos ten Bn que
comprar ropa, como as thab Bn estipulado las Leyes de Burgos. El vestuario de los
nativos era competencia de los encomenderos, quienes deb &n darles un peso de oro al
afio. Por eso se decia que, “en cosas de vestir”, “se vistan a contentamiento de nuestro
visitador™”.

Respecto a la duracicn de la encomienda de los indios, no se hab & establecido
claramente al comienzo de su funcionamiento. En la variante antillana, normalmente
era de dos o tres afbs, aunque posteriormente se volvidindefinida, hasta que las Leyes
de 1513 dispusieron que la cesich era vdida por espacio de dos vidas, la del
encomendero y la de su inmediato sucesor.

Como se ha seftlado antes, en los primeros afbs de funcionamiento de la
encomienda, no exist® ning(n tipo de regulacién que sirviera para garantizar el
derecho de los indios. Por tal razdn, los encomenderos abusaban de los indios, hasta el
punto de que la encomienda casi no difer& del sistema de esclavitud®. Los
encomenderos, aun con la obligacicn de proteger y aculturar a los nativos, les
compel &n a trabajar de forma excesiva. Adem&, se les ofrec & una mala alimentacidn y
no les curaban las enfermedades, entre otros padecimientos. De modo que la dura
condicién del trabajo, el maltrato recibido por parte de los encomenderos, as icomo las

epidemias que sufrieron los indios por falta de suficientes anticuerpos, produjeron un

> Luis Arranz Mdrquez, Emigraciones espafiolas a Indias. Poblamiento y despoblacion antillanos, Fundacion
Garcia Arévalo, Santo Domingo, 1979.
® Esteban Mira Caballos, Nicolds de Ovando y los origenes del sistema colonial espafiol 1502-1509, Ediciones de
Centro de Altos Estudios Humanisticos y del Idioma Espafiol, Santo Domingo, 2000.
’ lbidem, p.336.
8 La Unica diferencia consiste en que la encomienda no permite la venta de los indios.
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masivo descenso de la poblacid ind gena, especialmente despué& de limitar la
sujeccidn a la encomienda al intervalo de dos vidas. Los encomenderos explotaban en
m&imo grado a los indios porque los muertos eran reemplazados por nuevos sujetos
asignados. Los frailes eran testigos directos de la opresicn que los ind genas sufr &n
bajo la gobernacicn de los espafples. De este hecho atestigua tanto Baltoloméde las
Casas, en su BrevEima Relacicdn de la Destruccidn de las Indias, como fray Ant&n
Montesino en un famoso sermén donde reprocha las fechor ks cometidas por los
espanoles: “¢Cano los tenés tan opresos y fatigados, sin dalles de comer ni curallos en
sus enfermedades en que, de los excesivos trabajos que les dais, incurren y se 0s
mueren y, por mejor decir, los mat&s por sacar y adquirir oro cada d &?”°. Para
comprender mejor estas acusaciones, es preciso acercarnos a la vida real en la que
vivEn los ind menas. Aparte de la demora que sufr &n los ind menas todos los afrps,
veamos a continuacié cémo un d & cualquiera de la vida de los indios encomendados.
Esta informacic nos la proporciona un escrito titulado Algunas de las razones por las
cuales se pueden ver las injusticias que hacen los vecinos de Tucumén a los indios de

sus encomiendas, dirigido por el P. Juan Romero a los Padres de Lima'®:

Lo primero: Todos los d &s en amaneciendo encierran los pobleros (especie de
capataz) todas las indias en un corral hasta mediod &, donde les dan tareas de
hilar y tejer (algodcn), y lo mismo desde mediod & hasta que se ponga el sol; y si
no acaban la tarea, las extienden en un suelo y las mandan azotar cruelmente y
les hacen acabar (lo que les faltGpor terminar) de noche.

Lo segundo: Que por esta razén no son (duefes y) sefras de poder servir a sus
maridos, ni tienen tiempo de poderles hacer de comer, ni a sus hijos.

Lo tercero: Que de la misma manera hacen con los muchachos y muchachas de

edad de siete afps hasta quince, poniéndoles fiscales para que les hagan trabajar;

° Bartolomé de Las Casas, Del sermén que predicd fray Antdn en nombre de la comunidad de dominic
-0s, Montesino, 1511. Véase en <http://www2.dominicos.org/kit_upload/file/especial-montesino/Montesino-
gustavo-gutierrez.pdf>. (Consultado: el dia 25 de junio de 2017).
1 \W, Javier Matienzo Castillo, La encomienda y las reducciones jesuiticas de América Meridional, en Revista
Temas Americanistas, Namero 21, Editorial de Universidad de Sevilla, Sevilla, 2008.
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y si no acaban la tarea los azotan como a sus madres, y por €ta raz&n no acuden
a la doctrina, ni pueden servir a sus padres y madres.

Lo cuarto: No son estos pobres naturales (duefbs y) sefores de su pobleza,
porque las veces que sus amos, principalmente (cuando) las mujeres (de estos)
van a los pueblos (de los indios), no les dejan en sus pobres casillas ollas, tinajas,
calabazos, hilo de colores, y otras cosas que bien les parec &n sin pagarlos.

Lo quinto: Todos los jueves ha de dar cada india un huevo para suamo y muchas
(indias) que no los tienen, los compran para darlos por librarse de los azotes.

Lo séptimo: Los d &s de fiesta en que pudieran los indios trabajar para s ¥ en estos

los ocupan sus amos en cosas de su servicio.

En total se denuncian doce hechos cometidos por los encomenderos contra los
encomendados. Aunque en realidad fueron muy generalizados, aqu TRomero se ha
limitado a exponer unos pocos que reflejan la penosa vida de los nativos encomendados.
Las Leyes de Burgos y las Leyes Nuevas de 1542 se publicaron, precisamente, con el
prop&ito de mejorar la precaria condician de los ind enas americanos, pero tales leyes
no fueron respetadas y la situacién de los nativos fue empeorando cada vez ma.

A mediados del siglo XVI, laencomienda lleg&a su pleno florecimiento en todo el
continente americano. La fundacicn y esplendor de la institucié de la encomienda en
el Nuevo Mundo se debe, segtn W. Javier Matienzo Castillo, a que “la principal fuente
de riqueza para el grueso de los peninsulares era el producto del trabajo que los
indigenas podian realizar”'!" De esta manera, la encomienda, en vez de ser una
institucidn que trataba de proteger y adoctrinar a los indios, en realidad consistiGen una
forma de organizar la fuerza laboral.

En el afb 1542, el rey Carlos I, pensando en debilitar las influencias de los
encomenderos, decret en las Leyes Nuevas, que no se conceder Bn nuevas
encomiendas. Sin embargo, se mantuvieron las existentes hasta su abolicicn oficial y

definitiva en el afd 1720, cuando ya solo exist &n de manera formal.

n Ibidem, p.1.
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Se puede decir que la cama de la encomienda no fue debida al intento de cambiar
la miserable situacicn en que se encontraba la comunidad ind mena, sino a las dos
siguientes razones. La primera consistiG en la disminucidn brusca de la poblacicn
ind Dena, resultado de la explotacicn inhumana y de la introduccidh de nuevas
enfermedades provenientes de Europa. La segunda se debid® a las continuas
intervenciones de la Corona, la cual no solo quer B modernizar la sociedad colonial,
sino que tem & que los encomenderos se hicieran cada d B m& poderosos y terminaran

amenazando el poder de la Corte sobre los territorios de Améica.

1.2. La repUblica de indios

La reptblica de indios, Ilamada también reducciones o pueblos de indios, es un
sistema de la éoca colonial que consistiden la concentracicn de los indios en poblados
organizados. Esta reptblica, aun siendo una sociedad pol fica, de ninguna manera
significa que tuvieran autonom® los indios, sino que existk un sistema social
paralelamente establecido con la reptblica de los espafoles durante la colonizacian.
Pese a que pocos de los primeros pueblos de indios que se organizaron en la primera
mitad del siglo XVI fructificaron, pues muchos de estos fracasaron por diversos
motivos, la reptblica de indios llega a su florecimiento a partir de la segunda mitad del
mismo siglo, después de la derogacicn de la posibilidad de concesicn de nuevas
encomiendas, y se mantuvo vigente desde el siglo XVI hasta el XIX. Se trata de un
sistema de gobernacién por el cual se somet & tanto a los indios como a los colonos
blancos bajo la gobernaciéh de la Corona espafbla, siendo el Cnico criterio de
distincidn la raza a la que pertenec Bn. La fundacid de los pueblos de los indios se debe
a dos motivos principales: uno es la evangelizacicn y la aculturacién, el otro la
facilitacian de la recaudacicn de tributos.

Los sujetos naturales del continente americano ya se hab &n acostumbrado a vivir
de manera apartada y esparcida debido a su propia estructura econémica. Sin embargo,
este aislamiento y dispersicn imped &n la evangelizacicn de la fe cristiana, as icomo la

posibilidad de aprender el estilo de vida europeo, de tal modo que en los primeros arps
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de la colonizacidn la autoridad espafdla propuso levantar pueblos de indios, como se
evidencia en las Leyes de Burgos de 1512: “el principal estorbo que tienen (los indios)
para no enmendarse de sus vicios y que la doctrina les aproveche y se imprima en ellos
es tener sus asientos y estancias tan lejos como los tienen y apartados de los lugares

12 A |a vez, el aislamiento y la propensién a la dispersién

donde viven los espanoles
hac = m& dif Til reunir suficiente mano de obra con el fin de la explotacicn de los ricos
yacimientos de la tierra americana. Por esta razdn, las Leyes de Burgos dispusieron al
progresivo traslado de los indios cerca de los espafples.

En los nuevos pueblos de indios, estos reciben un lote de tierras, as icomo una casa,
y adem& se construye una iglesia para el adoctrinamiento. En cuanto a la localizacicn
de los pueblos de los indios, segtn se indicden el tiulo 30 del libro 60 de la Rec. Ind.:
deb ®n fundarse en lugares donde hubiera “comodidad de aguas, tierras y montes,
entradas y salidas y labranzas y un ejido de una legua de largo donde los indios puedan
tener sus ganados sin que se revuelvan con otros espafioles”, y sobre todo cerca de
donde hubiera minas™.

La organizacicn de los pueblos de los indios, al igual que suced & con los de los
esparoles, estaba sometida al gobierno de la Corona, siendo considerados ambos sus
vasallos. Se hab & introducido el sistema europeo de gobierno, pero adaptado a la
realidad americana. De ahTque se asignaran alcaldes y regidores en los pueblos de
acuerdo con el tamaf de su poblacidn, y, al mismo tiempo, se reconoc & la existencia
de la clase noble indDena, la cual segu i disfrutando de ciertos privilegios y, por
supuesto, ten & ciertas responsabilidades, como, por ejemplo, encargarse de llevar a
cierto nimero de indios a trabajar o dirigirlos para ser adoctrinados.

Econdnicamente, los pueblos aut&tonos segu Bn sustentandose en la agricultura.
Al levantarse los pueblos de indios, se les asignaba a los nativos un tercio de las tierras
para su propio uso, un tercio para la caja de la comunidad, mientras que el dtimo tercio

se arrendaba, siendo los beneficios extramos propiedad de la comunidad. Como

2 Antonio Dougnac Rodriguez, Manual de Historia del Derecho Indiano, Editorial de Universidad Nacional
Auténoma de México, México, D. F.,, 1994, p. 327.
B Ibidem, p.328.
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retribucidn al servicio prestado por los religiosos, los ind@enas ten®n que ir
perialicamente a trabajar en las minas. A esta actividad se la denominé “demora”, y la
explicaremos m& adelante.

Con respecto al anbito social, durante la institucicn de los pueblos se hab &n
levantado iglesias y habilitado personal capacitado para ofrecer el servicio religioso.
También se prohib & o se restring & la permanencia de los espafoles, negros, mestizos y
mulatos en los pueblos de los indios, cosa que no suced & para los evangelizadores,
corregidores y encomenderos, con el fin velar por la seguridad de los residentes
naturales, ya que la Corona tem®& que los indgenas fueran influenciados por las
costumbres nocivas de algunos espafples. Dentro de los pueblos se mantuvieron
algunas tradiciones ind Genas, como, por ejemplo, la caja de comunidad™.

Aparentemente, la reptblica de indios protege el interé& ind Dena, respetando su
forma de vida ancestral. Esta situacicn se puede observar en lugares como el imperio
incaico, donde los ayllus continuaban vigentes, gracias a la reglamentacién que Carlos |
dispuso en 1555 acerca de la subsistencia de “las leyes y buenas costumbres que
antiguamente ten &n los indios para su buen gobierno y polic &> Sin embargo, el
establecimiento de los pueblos cerca de alguna mina pon & de manifiesto la primac &
del interé&s econdmico de los colonizadores. Asimismo, el adoctrimiento o
evangelizacidn constituye una manera de amansar a la poblacié ind ena para un
mejor control, y adem& merece la pena subrayar que se quemaron algunos pueblos
ancestrales para evitar el regreso de los nativos'® Con todo ello, la Corona se aseguraba

el pleno dominio sobre los ind menas.

1.3. Las haciendas

La hacienda colonial fue la instituciéh econ@dnica m& importante después de la

encomienda durante el periodo de la gobernacicn espafola. Su emergencia se debe a un

M las cajas de comunidad eran instituciones econdmica utilizadas para reunir bienes destinados a usos
particulares -viudez, enfermedad, orfandad- o colectivos -escasez, terremotos, desastres naturales.
> Antonio Dougnac Rodriguez, Op. Cit., p.330.
% Ibidem, p. 327.
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determinado contexto hist&ico. En primer lugar, la encomienda, como unidad de
produccidn, no era capaz de satisfacer las necesidades de las ciudades, as icomo de las
zonas mineras, porque cada d R hab R m& demanda por parte del mercado interno
mientras que al mismo tiempo iba disminuyendo la poblacicn ind ena como mano de
obra. Segundo, muchos espafbles no dispon®n de la posibilidad de utilizar la
encomienda y deb ®n buscar su propia forma de sustentarse y enriquecerse. En dtimo
lugar, el descenso de la poblacién ind gena, asicomo la huida de muchos indios a
lugares m&s apartados para poder evitar el contacto con el colono europeo, provocoque
muchas tierras quedaran sin duefd, de modo que los espafoles las aprovecharon para
impulsar la agricultura y la ganader &.

Los peones que prestaban su servicio en las haciendas, fueron muchas veces
ind menas que hab Bn huido de su comunidad para evitar el servicio de mitas o tributos.
También estaban los que ten &n deudas contra das con los hacendados, y, por lo tanto,
se vieron obligados a prestar servicios personales gratuitos para el patré por unos d Bs
determinados®’, aportando sus propias herramientas o animales. Aparte de estas faenas
obligadas, los peones ten®n que coloborar en las siguientes tareas por turno y
gratuitamente: pastoreo, arrier B, majada, cuidadores de sementeras, mensajeros, mitas,
cocineras, el derecho de aves, rodeos, arariwa, y otras.*®

En cambio, el patr& de la hacienda ten & otras obligaciones, como proveerles con
una parcela de tierra suficiente, pagarles cierta cantidad de dinero como remuneracién
de su trabajo o protegerlos dentro y fuera de la hacienda. Es decir, el patré& deb R
asumir cierta conducta paternal hacia los peones. Es necesario mencionar que el pago
que recib &n los peones era poco significativo, tal y como suced & en la encomienda. El
mismo patrén de la hacienda decid B cuanto le pagaba a sus empleados. Normalmente,
con lo recibido el pedn y su familia apenas serv R pod & asegurarse su subsistencia.

Ademd&, el pen era obligado a comprar los bienes necesarios en la tienda instalada por

Y Mario C. Vasquez, Hacienda, peonaje y servidumbre en los Andes Peruanos, Editorial Estudios Andinos, Lima,
1961, p.27. Entre las obligaciones de trabajo que se solicitaban se encontraban periodos forzados de tres dias a la
semana o de una semana seguida de otra de descanso, o bien intervalos temporales durante las épocas de
cultivos, cosechas, trasquile, rodeo, y etc.
¥ Ibidem, pp.28-30.
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el patr& en la hacienda, y en la que todo se vend & a un precio muy elevado. En ella se
pod Bn encontrar productos tales como azCcar, yerba mate, tabaco y aguardiente, as T
como el medicamento que hiciera falta en cada caso. De esta manera, la deuda que el
pedn deb ® al patr&n iba acumul&ndose y se pasaba de padre a hijo cuando mor & el
progenitor. De este modo, la familia del pe& quedaba sujeta a la hacienda sin
posibilidad de cambiar su suerte, e incluso en muchos casos iba empeorando.

Puede decirse que cada hacienda funcionaba como una pequefa sociedad, dentro
de la cual exist B una verdadera estratificacicn social. Si la analizamos de arriba a abajo
nos encontramos con el patr&, el administrador o mayordomo (los cuales son
generalmente empleados mestizos), los capataces®®, los mayorales v, finalmente, el
peonaje, que era quien prestaba servicios para la hacienda o para el patrén y que
normalmente estaba compuesto por ind Denas. Los hacendados no se limitaban a ser
patrones de los peones, de tal forma que se limitaran a prestar tierra y recibir servicios,
sino que tambié actuaban como jefes dentro de la hacienda. Estos sujetos se
consideraban duefs de la voluntad de sus peones, bien sea debido a la ausencia o la
poca presencia de las autoridades oficiales, bien por el acuerdo t&ito entre la autoridad
y el propio hacendado. Este Utimo resolv & directamente las disputas que se daban
dentro de la hacienda, y as mtrataba y negociaba con los individuos ajenos a su terreno
en relacién con los conflictos que pudieran darse entre su pecn y el exterior, as icomo
en otros asuntos relacionados con su propiedad. Por la misma raz&, los hacendados
actuaban a su antojo, violando los decretos y reglamentaciones, perjudicando los
intereses del peonaje, y sin tener que preocuparse por ser castigados. Por otra parte,
pese a que entre los hacendados exist®R una competencia econdmica, siempre
manten &n lazos de solidaridad ante los escasos conflictos que plantearan los peones.

Dentro de las haciendas, los peones deb &n expresar el debido respeto a sus
patrones. As ¥ por ejemplo, deb &n tratarles de Don, u ofrecer aves a modo de obsequio,
tanto en las fiestas como en las visitas que los patrones realizaban asiduamente durante

el afb, mostrando de esta manera el aprecio y la estima que sent &n hacia el hacendado.

19 " . . .
Son los que gozan del estatus de empleados, categoria superior a la de los peones. Su trabajo consiste en sacar
el maximo rendimiento del esfuerzo del indio para asi mostrar al patrén su habilidad en la direccion.
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Aparentemente reinaba un ambiente de armon B y amistad, pero ya se ha desvelado la
inferioridad manifiesta del peonaje, llegando al extremo de que los hacendados
prefer Bn obsequiar o donar su propiedad antes de venderla a los campesinos ind genas,
ya que tomaban tal transferencia como una deshonra familiar. De este hecho se
evidencia el desdeén con el que los blancos juzgaban al peonaje y que llegaba a lo m&
profundo del corazé&n de los hacendados. Al mismo tiempo, y a consecuencia del trato
habitual que recib®n los amerindios por sus superiores, se iba moldeando la
inferioridad psicol@yica de la comunidad ind Dena.

Es cierto que la hacienda constituyG permit® a los peones una vida en mejores
condiciones que la de la encomienda, pues los ind Denas no ten Bn que pagar ningtn
tributo al gobierno, ni trabajar para los encomenderos, evitando de este modo los
abusos de los encomenderos. Sin embargo, esto no impide que se constituye también un
sistema de explotacidn. Los hacendados, de igual modo que los encomenderos, ejerc &n
un poder paternalista sobre el peonaje, puesto que los peones ind genas segu Bn
obligados a prestar servicios a la familia patrona a cambio de recibir una pequefa
porcicn de tierra para trabajar. El rol del patrén consist B, por tanto, en ser el dictador de
la hacienda, atropellando y atormentando al peonaje ind Bena, sin que las leyes de

proteccicn entraran en vigor en su tierra.

2. El indigenismo colonial

El indigenismo colonial, que en sentido m& estricto ser R mejor denominado
como uno de los antecedentes del indigenismo contempor&neo, se remonta al
advenimiento de los peninsulares a esa tierra tan apartada del continente europeo como
es Améica. Desde los primeros afbs del descubrimiento, los nativos americanos
empezaron a mantener una vida llena de pobreza, humillacicn y desesperanza. Tan
lamentable condicicn fue ignorada por la mayor & de los espailes colonos, quienes se
enriquec Bn explotando a los ind menas americanos y no les importaba nada la
condicicn de la comunidad aborigen. Sin embargo, la miseria y la desgracia que

experimentaban los nativos llamaron la atencicn y despertaron la compasi en ciertas
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gentes, quienes valoraban lo ind gena y defend &n tal comunidad desde el mismo inicio
de la conquista. A estas personas las podemos nombrar como indigenistas precursores,
y, entre ellos, los tedogos fueron los m& destacados. Entre tales defensores,
encontramos a personajes como Antéh de Montesinos, Bartolomé de las Casas,
Francisco de Vitoria, Vasco de Quiroga, fray Pedro de Gante, Toribio de Mogrovejo,
Francisco Eusebio Kino, Motolin®k y fray Junpero Serra, por citar solo algunos.
Muchos de ellos ten Bn muy buena fama, dentro y fuera del mundo hisp&nico, por haber
contribuido a la proteccicn de los indios americanos. Adem& de las contribuciones
personales al indigenismo, no podemos dejar de lado los esfuerzos que dedico la
autoridad estatal espafla, y que principalmente se refleja en la legislacicn oficial que

se promulgda lo largo de toda la éoca colonial.

2.1. Contribuciones de los tedogos

2.1.1. Fray Antonio de Montesinos y su famosa homil B

Ante todo, merece la pena mencionar al fraile Antonio de Montesinos, misionero y
fraile dominico, que fue uno de los primeros miembros de esta orden en llegar al Nuevo
Mundo. Se trata también del primero que alz&un grito condenando las actividades
criminales que comet &n los conquistadores espafbles contra los nativos americanos
mediante su famosa homil &. Desde entonces, podemos decir que se iba configurando el
embridn del indigenismo colonial.

Montesinos naciGen el afo 1475 y en 1510 lleg&al Nuevo Mundo. Desde su
llegada a La Espafbla, junto con sus compaferos, se compadeci® de la miserable
condicidn a que se ve Bn sometidos los indios aut&tonos, los cuales viv &n bajo el
sistema de encomienda. En privado, criticaba junto con sus compaferos a las
autoridades por la lamentable condicidn ind Dena, a pesar de que personalmente no
pod B hacer nada. En septiembre del segundo posterior a su llegada a La Espafola,
Montesinos pronuncidun serman que preparoespecialmente para ser escuchado por la

comunidad aborigen. En dicho serm&n criticaba la institucid de la encomienda y
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refutaba la legitimidad de la esclavitud de los ta nos. En diciembre de 1511 predicOeste
famoso sermcn en presencia de un amplio puiblico, ante el cual manifesto estar en
contra de las injusticias y abusos a que eran sometidos los ind §enas por parte de los
colonos. Montesinos concluy®@con una seria advertencia: los frailes no absolver &n a
quien tuviera nativos en condiciones injustas. Siendo un pa® catdico, estos sermones
provocaron muchas protestas y agitaciones entre los conquistadores espafples. Los
encomenderos reaccionaron fuertemente en contra de los dominicos, llegando a
acusarles ante el rey. Por esta razén, Antén de Montesinos, junto con Pedro de C&doba,
viajaron a Espafa para defender su postura. Gracias a sus esfuerzos, en el aip 1512 se
promulgaron las Leyes de Burgos, las cuales constituyeron el primer c&ligo de
legislacidn indiana que estableciGdiversas disposiciones para garantizar la proteccién
de los ind menas.

Puede decirse que el grito de Montesinos marca el punto de partida del proyecto
indigenista en el Nuevo Mundo. Su sermé& motivd a Bartolomé de Las Casas a
convertirse en dominico y a defender a los indios. Al mismo tiempo, su conmovedor
discurso despert® a algunos intelectuales del momento, y, finalmente, canalizd la
celebracidn de la Junta de Burgos en el afp 1512 para discutir la reglamentacién a favor

de los indios.

2.1.2. Baltoloméde las Casas

Entre todos los procursores indigenistas de la &oca colonial, quien se cita con
mayor frecuencia es a Baltoloméde las Casas, el cual merece ser reconocido como el
precursor y el prototipo del indigenista latinoamericano. Nacido en el afb 1474 en
Sevilla, llegda Amé&ica en 1502 como doctrinero, hasta que méas tarde, en el afp 1524,
se convirtiden dominico. Puesto que este tiempo coincide con el descubrimiento y
colonizacicn del Nuevo Mundo, Bartolomeé tuvo la oportunidad de presenciar en
primera persona cAno los espafbles maltrataban a los ind ;enas y también fue testigo
del despoblamiento de los pueblos ind menas. EI dominico vio, pues, con sus propios

ojos la miseria y servidumbre en la que vivin aquellas gentes en su propia tierra.
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Durante su primera etapa en Amé&ica (1502-1515), dos acontecimientos le
impresionaron tanto que decididrenunciar a sus encomiendas en el afd 1515 y defender
a los indios. El primero es el famoso sermn del dominico Antonio de Montesinos, que
pudo escuchar personalmente Las Casas, y que recogioen su Historia de Las Indias. El
segundo fue la matanza que presenciden la isla de Cuba.

Después de ceder sus encomiendas, Las Casas volvida Espara y con la ayuda de
Diego de Deza, logroentrevistarse con el regente Cardenal Cisneros. En este encuentro,
Bartoloméle informdsobre los abusos de los encomenderos en Améica, quienes eran
cuplables de que los indios vivieran en una situacicn similar a la de los esclavos.
También le fue entregando sucesivamente varios memoriales: el “Memorial de
agravios”, el “Memorial de remedios” y el “Memorial de denuncias” (1516), en donde
expon & la humillante vida de la poblacicn ind mena. Al mismo tiempo, Las Casas insto
a los europeos a realizar una colonizacién pac fica y a poner fin a las fechor s y
matanzas de las que los ind genas estaban siendo v Etimas. Impresionado por las
informaciones de Las Casas, Cisneros envida Santo Domingo a tres frailes jerénimos,
con el prop&ito de rectificar el comportamiento de los encomenderos. Al mismo
tiempo, Las Casas recibio el titulo de “Protector de Indios” y fue enviado entre ellos
para ejercer de consejero. Sin embargo, la comisid resultdun fracaso. Unos afbs m&
tarde, Bartoloméplante&un proyecto de colonizacidn y evangelizacién pac fica en
Cumand con la esperanza de poder servir de modelo para la empresa espafpla. Debido
a diferentes factores adversos, tal proyecto tampoco tuvo &ito.

Pese a las decepciones experimentadas en tierra americana, el recientemente
proclamado Protector de indios no abandon&sus idearios indigenistas. Para difundir
sus propuestas, Las Casas escribiGvarias obras, mediante las cuales llam&la atencicn
de los intelectuales de toda Europa sobre el destino de los indios, y entre las cuales
destacan la Brevsima relacidn de la destruccicn de Indias (1552), la Apologéica
historia sumaria (1536) y la Historia de las Indias (1517). En estos libros, el famoso
defensor de indios describe con gran detalle las escenas m& crueles en las que los
encomenderos maltratan y masacran a los indios, expone con crudeza los cr menes mas

inhumanos cometidos por los colonos contra la poblacién aborigen durante la conquista
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y la colonizacidn, y denuncia las irresponsabilidades y los hechos il Titos cometidos por
parte de gobernadores y jueces. Sus impresionantes palabras provocan la compasicn
del lector europeo hacia la comunidad ind §ena. Al mismo tiempo, Las Casas reconoce
la sumisicn de los indios a la Corona espafola, y aun sin negar los derechos de esta
sobre las Indias, destaca que los mismos no pueden sobrepasar los derivados de la
mision evangelizadora. Bartolomé afirma que “los reyes tienen derecho sobre el Nuevo
Mundo por la donacié pontificia, pero no se trata de un dominio pleno con jurisdiccién,
sino de un soberano y universal imperio que no priva a los indios del poder pol fico ni
de la autoridad”®® Asimismo sostiene que los abor Genes tienen los mismos derechos
respecto a la libertad que los europeos, y no puede ser privados de tales derechos
porque son inalieables, innatos e inviolables. Aun siendo ind §enas infieles que no
creen en Dios, son verdaderos sefbres de sus derechos, de modo que Bartolomé
preconiza una evangelizacidn y una colonizacicn pac fica en el Nuevo Mundo, y
exhorta repetidamente a la Corona a que abola el repartimiento y la institucicn de
encomienda, los cuales en realidad constituyen la institucionalizacicn de la esclavitud
en el continente americano.

Por otra parte, Las Casas ofrece en sus libros una nueva imagen del indio,
describiéndolo como un “buen salvaje”. Asi lo hace en la BrevEima relacicn de la
destruccidn de las Indias, donde los describe de la siguiente manera: “Todas estas
universas e infinitas gentes a toto gener crid Dios las m& simples, sin maldades ni
dobleces, obedent imas y fidel 8imas a sus sefbres naturales e a los cristianos a quien
sirven; m& pacientes, m& pac ficas e quietas, sin rencillas ni bollicios, no rijosos, no
querulosos, sin rancores, sin odios, sin desear venganzas, que hay en el mundo™?"
Tales car&teres convencen a Las Casas de que la raza ind @ena estadotada de
inteligencia y bien capacitada para todo, puesto que ‘““son sobrios, castos, mansos €
ingeniosos”zz. Por todo ello deben respetarse y valorarse mucho las culturas locales. En

su libro Apologéica historia, el dominico describe las costumbres ind Denas. Segtn

% |bidem, p. 679.
2 Bartolomé de Las Casas, Brevisima relacion de la destruccion de las Indias, Editorial Tecnos, Madrid, 1998, p.14.
2 paulino Castafieda, E/ pensamiento de Bartolomé de Las Casas. Véase en <https://summa.upsa.es/high.
raw?id=0000001213&name=00000001.original.pdf>. (Consultado: el dia 1 de octubre de 2019).
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Paulino Castarera, Las Casas justifica aqu isu idea principal: que los indios ten &n una
buena econom® doméstica y viven en provechosa sociedad, ya antes de la
colonizacién®®. De tal manera, Bartolomé&opina que el indio es cristiano de facto, y. por
lo tanto, es competente para gobernarse a s imismo. Esta es otra razén por la que Las
Casas apoya una colonizacicn pac fica.

Superando muchos obst&ulos e insistiendo acerca de la causa de la pacificacidn,
fray Las Casas logrOllevar en 1537 su idea de conversicn pac fica a la préctica en la
regicn de Tezulutlan (Chiapas), en Guatemala, aunque unos arps después este proyecto
también fracasara por los intereses generados por parte del ré&imen colonial. A pesar de
gue su punto de vista no se impuso en las colonias, Las Casas comprobOqu era posible
convertir a los abor menes al cristianismo de una forma pac fica. De ah Wla injusticia que
supon B someterlos al r&gimen de la encomienda, privandoles de la libertad y de los
bienes que les pertenec Bn. De esta manera, Las Casas ofreciGun nuevo modelo de
colonizacidn, aunque no se aplicAdebido a los intereses involucrados.

Otro punto que no se debe dejar perder de vista, al referirnos a la defensa que fray
Las Casas hace en favor de los indios, consiste en la c&ebre polémica que se dio entre &
y Juan Giné& SepUveda, celebrada entre los afbs 1550 y 1551 en la Junta de Valladolid.
Esta controversia fue tan importante que Carlos V decidid paralizar la colonizacicn
esparla en el Nuevo Mundo en 1549, puesto que, como se ha sefialado, “los peligros
tocantes a lo corporal y a lo espiritual de los indios, que llevaban consigo las conquistas,
eran tan grandes, que ninguna nueva expedicién deb & ser autorizada sin el permiso
expreso del Consejo”®* El propdito final era que la conquista y la colonizacién se
hicieran con orden y segt(n ordenan la justicia y la razan.

En este debate, los planteamientos te&icos de SepUveda provienen
principalmente de la tesis aristotéica sobre la existencia de una aristocracia natural y
una servidumbre natural. SepUveda sostiene que los indios son por naturaleza

inferiores y rudos, de modo que también por naturaleza tienen que servir a los

2 |bidem, p. 673.
** Ana Manero Salvador, La controversia de Valladolid: Espafia y el andlisis de la legitimidad de la conquista de
América, en Revista Electronica Iberoamericana, Vol. 3, no.2, Editorial de Universidad Rey Juan Carlos, Madrid,
2009, p.98.
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superiores, como son en este caso los esparoles; y esto es asipara beneficio de los
propios ind menas, ya que no son capaces de gobernarse bien por sTmismos. En
segundo lugar, sostiene SepUveda, la colonizacid, astcomo la institucicnh de la
encomienda, favorecen la eliminacién de la idolatr & y de otros pecados que van contra
la naturaleza, como los sacrificios humanos y la antropofagia, los cuales son motivos
suficientes para privarles del derecho natural. Por Utimo, sostiene que la sujecicn de los
indios es beneficiosa para la evangelizacid, que es el fin del proyecto. En resumen,
SepUveda opina que las guerras son adecuadas y necesarias para la evangelizacicn del
Nuevo Mundo.

En contra de la conviccicn de SepUveda, Las Casas defiende los derechos
humanos de los ind §enas americanos. En primer lugar, Las Casas aboga por la
racionalidad de los naturales americanos, justificando que el pueblo ind mena dispone
de su propia organizacicn estatal, igual en cuanto a su valor a la de las naciones
europeas, pues tienen tanto un completo sistema pol fico que funciona perfectamente,
con sus reyes, jefes y leyes, como culturas avanzadas conformadas con sus propias
costumbres y con sus templos admirables. Por este motivo, no es conveniente
clasificarlos como babaros. Por otra parte, Bartolomé&asevera que en ningtn caso se
puede hacer la guerra contra los indios “por no poder entender el idioma en el que ésta
(la guerra) se declara”, y tampoco es justa si se la declara en la lengua indigena, dado
que la Unica tarea de los espafbles en las Indias es la evangelizacin® Al mismo tiempo,
el Protector de los indios sefala que los indios que perecen en la conquista son muchos
m& que los que mueren en los ritos, de tal manera que la erradicacién de los vicios y de
la idolatr & debe hacerse mediante la predicacié pac fica y sin violencia. En cuanto a
los vicios de los americanos, como la idolatr & y el sacrificio humano, sostiene que
proceden de la ausencia de la fe vedadera, y no de la maldad. Su crueldad es incluso
menor que la de los individuos del viejo continente. Adem&s, comenta, €s0s vicios no
son extensibles a todos los indios, sino solo a unas determinadas poblaciones. Respecto

a que la sujecicn favorece la predicacidn, Las Casas plantea su objecicn diciendo que

% Ibidem, p. 97.
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los naturales americanos, siendo infieles y paganos, no estén bajo la jurisdiccién de la
Iglesia, y por lo tanto no debe usarse la fuerza para realizar la conversian cristiana.

Este debate, que tuvo lugar en un periodo de dos afbs, alcanzd una gran
trascendencia, como hemos mencionado antes. Recordemos que, a instancia de Carlos I,
el Consejo de Indias ordendel 3 de julio de 1549 detener la conquista en el Nuevo
Mundo con el fin de convocar a los intelectuales a que discutieran y tomaran una
solucidn definitiva. Despué de dar por finalizada la controversia se regularon las
conquistas, y, en teor®, solo los religiosos fueron autorizados para penetrar en los
territorios v rgenes. Una vez que hubieran convencido a la poblacién ind gena,
estableciendo astlas bases del asentamiento, se adentrar en m& tarde las fuerzas
militares, seguidas por los civiles. Debido a su influencia, afps después se puso fin a la
institucion de la “encomienda”, aunque esta persistio en algunos lugares hasta el siglo
XVIII. Por otra parte, la influencia de tal controversia fue tan grande que en el afo 1556
se publicaron unas Instrucciones en las que se establecidque solo se podr & hacer la
guerra en leg fima defensa.

En resumen, las aportaciones que hace Bartoloméde las Casas son sustanciales en
lo referente a un mejor trato de la comunidad ind §ena, y son de tan gran calado que
hasta hoy en d &, al referirnos al indigenismo, resulta inevitable que destaquemos a Las
Casas por los proyectos que llevGa la prética, asicomo por su influencia en la
legislacicn en pro del interé& ind gena. Estaclaro que su pensamiento es el punto de
partida del indigenismo.

Sin embargo, debido a las caracter Bticas de la &oca en que vividoy a las
limitaciones del conocimiento, as icomo por su posicicn de dominico, es natural que
Las Casas tuviera sus limitaciones. En efecto, por mucho que Bartolomédifiera de la
opinicn de SepUveda, ambos justifican el dominio castellano. Lo que denuncia Las
Casas es sobre todo el mé&odo que se emplea para colonizar a los indios, pues estaen
contra de la encomienda. Reprocha las inhumanas fechor ks que cometen los
conquistadores, defiende la racionalidad de los indios y aboga por mantener su derecho
natural. Pero jamas se opone a la “colonizacion”, y eso equivale a admitir que reconoce

tanto el dominio espafpl como la necesidad de predicacicn en el continente americano.
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Mas, a pesar de las deficiencias del planteamiento de Las Casas, se trata desde luego de
un gran humanista y del mejor indigenista de su tiempo. De ah ique sea digno portador
del titulo de “Protector del indio”.

Por dtimo, es interesante referir alguna criica a la descripcicn realizada por
Bartoloméacerca de las crueldades cometidas en las Indias por los colonizadores. No
pocos intelectuales reprochan a Las Casas el haber exagerado los hechos ocurridos.
Segtn explica Manuel M. Marzal, sus memoriales y escritos de denuncia (sobre todo la
Brevima relacicn de la destruccicdn de Indias) deforman enormemente los hechos,
exageran los datos y cifras. De acuerdo con Ramén Menéndez Pidal®, las Casas tiene
una doble personalidad y sobre todo critica su obsesicn de que “todo lo hecho en Indias
por los espafioles es juridicamente nulo, diabdlico y debe deshacerse”, o que “las
sociedades americanas no necesitan otra cosa que el cristianismo”?’. Debido a esta
obsesidn, algunos historiadores espafplaes también le reprochan que ha deshonrado la
reputacicn de la patria peninsular, y que con sus descripciones ha dado lugar a la
leyenda negra espafpla, que m& tarde fue difundida por todo el mundo. A mi parecer,
si bien lo que describe Bartoloméno corresponde exactamente a la realidad de la
colonizacidn, no pienso que haya tergiversado el hecho en general. Adem&, hablando
desde otras perspectivas, las publicaciones de Las Casas han llamado poderosamente la
atencicn del publico, y han permitido reflexionar sobre el derecho de los indios,
fomentando adem& que se tomen algunas medidas para mejorar la condicicn de los
nativos americanos. Por lo tanto, vale calificarlo como un intelectual y predicador de

enorme &ito.
2.1.3. Francisco de Vitoria

Francisco de Vitoria, contempor&neo de Bartoloméde Las Casas, es reconocido
por ser el padre del derecho internacional moderno y figura sefera de la Escuela de

Salamanca. Aunque sus postulados no se concretaron en ninguna accicn directa en

%% Afirmacién manifestada por Ramén Menéndez Pidal, quien fuera autor de El padre Las Casas: su doble
personalidad.
% Ramén Menéndez Pidal, El Padre Las Casas: su verdadera personalidad, Edicion Real Academia de la Historia,
Madrid, 2013.
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Améica que supusiera cambios en la evagelizacidn o la gesticn administrativa, este
sabio y gran tedogo espafpl era muy consultado por la Corte sobre las cuestiones
ind menas, eso es, sobre la conquista y la colonizacién. Por este motivo, sus juicios y su
pensamiento ejercieron una influencia fundamental sobre la cuesticn ind gena.

La mayor & de sus tesis son apuntadas en sus Relecciones sobre los indios, escritas
a finales de 1538 o comienzos de 1539, en donde se aborda sobre todo el tema de los
Justos T fulos. A diferencia de muchos tedogos de su éoca, como Mat&s de Paz o
Palacios Rubios, quienes legitiman la conquista de las Indias por los espafbles
partiendo de la teor m teocr&ica medieval que afirma la potestad universal de la
Iglesia®®, Vitoria, por su parte, analiza la legitimidad de Espaf en las Indias baséndose
en el derecho natural. Se opone a las ideas de que el emperador es el sefor del mundo y
de que el papa puede subdelegar su poder en el emperador. Francisco insiste en que el
papa solo tiene poder sobre lo espiritual, de modo que no lo tiene sobre los b&abaros o
los infieles, y as #sefala que por derecho natural todos los hombres son libres, de modo
que “no hay nadie que tenga por derecho natural el imperio del orbe”?* Por este motivo,
los nativos pueden adoptar el régimen pol fico que quieran, aun cuando no sea el mejor.
De este modo, Vitoria critica los tiulos en los que se apoyan los opositores para
justificar la conquista, y afirma que los indios tienen los mismos derechos y
obligaciones que los dem& hombres. Respecto al pecado moral, Vitoria asevera que
este pecado “no impide ni la propiedad civil ni dominio alguno™®® Igualmente afirma
que los indios no son inferiores, sino que tienen los mismos derechos que cualquier ser
humano. Finalmente, no estade acuerdo con la idea de convertir a los indios al
cristianismo por la fuerza. Vitoria considera finalmente que es il Tito emprender la
conquista bas&ndose en la diferencia de creencias existentes entre colonos e ind §enas o
en la voluntad de ampliar el territorio.

Hablando de los tiulos legales justos para declarar la guerra, Vitoria reprocha la

% Tesfilo Urdanoz, O.P,, Las Casas y Francisco de Vitoria (En el V centenario del nacimiento de Bartolomé de las
Casas, 1474-1974), en Revista de estudios politicos, No. 198, Editoriales de Centro de Estudios Politicos y
Constitucionales (Espafia), Madrid, 1974, p.120.
» Maria del Carmen Rovira Gaspar, Francisco de Vitoria, Espafia y América, el poder y el hombre, Editorial de
Universidad Auténoma Metropolitana, México, D. F., 2008, pp.237-239.
30 ,
Ibidem, p. 236.
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utilidad del “requerimiento®'”, pues piensa que ningéin pais tiene derecho a la conquista,
guerra e invasia, ya que solo se puede desencadenar la guerra en el caso de que los
indios nieguen a los espafles los derechos naturales que estos también poseen, como
por ejemplo el derecho de viajar y permanecer en las tierras de los ind menas, el derecho
de comercio con los sujetos locales, el derecho a recursos naturales como el agua, el
mar, el puerto, etc., y también el derecho a la predicacicn del evangelio y a mantener las
relaciones diplom&icas™.

Sus andisis sobre los tiulos justos y los derechos de gente influyeron en
Bartoloméde las Casas y en su constroversia con Ginés de SepUveda. Las ideas de
Vitoria sobre la proteccicn de los indios llegaron a ser las bases necesarias para la
elaboracicn de las Leyes Nuevas de 1542, astcomo otras leyes en favor de los
auté&tonos americanos, y que ten Bn una actitud proteccionista. Al mismo tiempo, el
ideario de Vitoria, con sus principios fundamentados “en la linea meramente tedrica,
imparcial y objetiva, construyendo un sistema coherente de principios sobre las

2933

relaciones juridicas de igualdad entre los individuos y los pueblos”®, se han mantenido

imperecederos e intemporales, siendo una gran aportacicn para la legislacién moderna.
2.1.4. Vasco de Quiroga y su pueblo-hospital

Vasco de Quiroga, quien sigue siendo recordado hoy en dia como “Tata Vasco”,
nombre que le dieron los indios tarascaos en muestra del carifp que le procesaban, fue
un funcionario de la corte de los Reyes Catdicos y del emperador Carlos I. Durante los
largos afds en que desempefdsu profesidn, Vasco demostrdsu capacidad para superar
las misiones m&s dif Tiles y variadas, pero sin duda la experiencia m& I(cida por la que
merece la pena inscribirlo en los anales de la historia es por sus aportaciones en la
recientemente conquistada América.

En el afd 1530, Quiroga, cuyo ejercicio profesional en ese momento consist & en

3 g requerimiento se trata de un texto redactado en el contexto de las Leyes de Burgos, que debia ser leido por
los conquistadores como procedimiento formal para exigir a la poblacién indigena su sometimiento a los reyes
espafioles y sus enviados. En el caso de que los nativos no lo aceptasen, los conquistadores podian declarar
legalmente la guerra.
32 Marfa del Carmen Rovira Gaspar, Op. Cit., pp.240-242.
** Teéfilo Urdanoz O.P,, Op. Cit., pp.116-117.
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ser uno de los cinco oidores de la Segunda Audiencia de la Corona, lleg&al puerto de
Veracruz. QuedOestremecido por la sanguinaria explotacian ind mena. Por este motivo
escribiGal rey pidiendo autorizacidn para crear los denominados hospitales de indios,
abrigando con ello la esperanza de llevar a la practica la “utopia” de Tom& Moro. Una
vez pose ma la licencia, Quiroga comprdcon su propio dinero la tierra para el hospital,
denominado “Santa Fe”. Mas tarde, en el afio 1533, levanto el segundo pueblo-hospital
en Michoacan, que fue llamado “Santa fe de la Laguna”. Los pueblo-hospitales se
conformaron originalmente por un grupo reducido de indmenas, atendiendo al
principio solo a enfermos y ancianos, as icomo a los peregrinos. Con el paso del tiempo
ven Bn cada d B m& familias ind Denas a establecerse en ellos, funcionando as icomo
una pequefia sociedad o “republica” independiente, ya que incluso contaban con una
organizacicn social diferente a la de la metrdpoli. Respecto a las razones por las que
Quiroga decididfundar los hospitales, tenemos que acercarnos a su ideario sobre los
ind menas, a su opinid sobre el sistema de colonizacidn y a su pensamiento humanista.

Por una parte, las primeras experiencias en Nueva Espara le hicieron presenciar la
crueldad de la colonizacidn, de modo que Quiroga deseaba crear una alternativa al
sistema colonial, concordando con la postura de Bartoloméde Las Casas. As ¥ Quiroga
se opon®k a la guerra contra los nativos, y consideraba que la mejor forma para
acercarse y tratar a los indios deb & ser por la v & pac fica, porque era conforme a lo

dictado en el Evangelio y la bula papal®*

, segun la cual se exhortaba a tratar a los indios
como Dios trata al cristiano, pues “a las obras de paz y amor responderian con paz y
buena voluntad”®®. Ademd, a su parecer, las guerras iniciadas por los blancos en
Améica eran injustas porque las rebeliones de los indios pacificados sol &n ser
inventadas por los europeos con el fin de hacerlos esclavos y obligarles a trabajar en las
minas.

Al mismo tiempo, Quiroga se opon & resueltamente a la esclavitud de los indios.

Sobre este asunto escribidla Informacicn en Derecho en el aifp 1535. En ella, Quiroga

clasifica a los esclavos entre los apresados en la guerra y los transferidos por parte de

* Silvio de Zavala, Ideario de Vasco de Quiroga, Fondo de Cultura Econémica, México, D.F., 1941, p.21.
35 Ibidem, p.19.
34



los indios. En cuanto a los primeros, Quiroga defiende las reacciones defensivas
perpetradas por parte de los ind menas, argumentando que, primero, la defensa es un
derecho natural y les compete tanto a ellos como a nosotros®, y sequndo, que no existe
una verdadera guerra, sino una defensa por parte de los nativos para proteger su familia
y sus bienes. Respecto a lo segundo, Quiroga justifica que la palabra “esclavo” tiene
diferentes significados, seg(n sea expresada por el entendimiento de los indios o por la
cultura europea. SegUn Quiroga, los esclavos que exist &n entre los indios antes de la
llegada de los europeos no perd &n sus derechos. De ah Tque grupos tales como los
nabor &s deb &n ser considerados como hombres libres pero usurpados de su libertad.
También los tamemes dispon &n de libertad reconocida®’. Concluye sosteniendo que los
esclavos apresados tras su rescate no eran esclavos en realidad.

Por otra parte, Quiroga resalta la “debilidad” de los nativos americanos, o mejor
dicho, la bondad de los indios. Quiroga piensa que estos viven lejos de “todas las

»3% 'y que son perfectos y

intrigas de las luchas internas de los conquistadores
verdaderos cristianos aunque no crean en la fe. A su juicio, los ind §enas viven en la
primera edad dorada del ser humano, pues son gente “simplicisima, mansuetisima,
humild §ima, obedient §ima, sin soberbia, ambicin, ni codicia alguna [...]”*. Por eso,
por su estadio social infante, era necesario la “guarda y defensa” de los indios.

Por lo que toca a la institucicn de la encomienda, Quiroga no manifiesta su
oposicidn a tal régimen de administracicn en las Indias, pues, como se ha sefalado,
“so6lo censura el momento de la implantacion de los repartimientos y no la esencia de
éstos™ . La propuesta de Quiroga es establecer un pa# indio, pero bajo un estatuto de
clientela por parte de los espafoles, de forma que estos Utimos deb &n limitarse a

defender y sustentar a los ind menas como protectores e instructores. En realidad, el

tedogo estade acuerdo con una institucicn similar a la encomienda, pero si se eliminan

36 Ibidem, p.20.
¥ Mariana Durén Madrquez, Vasco de Quiroga ante la libertad y la esclavitud del indio en la Informacion en
Derecho, en Hipogrifo: Revista de Literatura y Cultura del Siglo de Oro, Editores Instituto de Estudios Auriseculares,
Madrid, 2008, p.578.
*® Manuel M. Marzal, Historia de la Antropologia Indigenista: México y Peru, Fondo Editorial de la Pontificia
Universidad Catolica del Peru, Lima, 1986, p.206.
3 Ibidem, p.197.
9 Silvio de Zavala, Op. Cit., p.30.
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las fuerzas opresoras que esta representa.

Todas las ideas de Quiroga se dirigen a la fundacicn del pueblo-hospital. El
funcionamiento del pueblo-hospital se basa en las normas establecidas en su obra
Reglas y Ordenanzas. Dentro del hospital, todos los miembros son obligados a practicar
labores agr Tolas. De la misma forma que manifiesta Tom& Moro en su Utop B, la
agricultura es el oficio comtn de los internos, aungque no se puede olvidar ningtn otro
oficio il, cuyo fin sea el de autobastecerse dentro del hospital. De esta manera, los
campesinos dejan de ser ciudadanos de “segunda categoria”: todos tienen en el hospital
la misma posicicn social. Aparte de esto, también tienen establecida la jornada de seis
horas, la siembra de plantas, la crianza de aves y ganados, la distribucicn de los frutos
provenientes del esfuerzo comcn®, el abandono del lujo y de los oficios que no fueran
tiles, la educacién de los nifs, la caja com(n, la eleccién de cargos®, la religién, los
problemas morales y pleitos, el gobierno ordinario®®, la posible exclusién de miembros,
etc. En conclusion, parece claro que Quiroga dispone que “la meta Ultima del
cumplimiento de estas ordenanzas era conservar la vida sencilla de los indios y librarlos
de la condicia, soberbia y ambicion”**. EI modelo del pueblo-hospital llegd a ser
exitoso tras su implantacién, logrando su autonom & econdmica y administrativa, y
subsistiendo durante mucho tiempo, pues muchos indios voluntariamente se sumaron al
modelo del pueblo-hospital, el cual, ademd&, se reproducirden muchas partes de
M&ico.

Analizando detalladamente tanto las razones de la fundacién del hospital como las
reglas y ordenanzas del mismo, se puede observar que el Tata Vasco reconoce los
valores de la vida de los indios, aprecia y trata de conservar las virtudes de la cultura

ind mena, y protege a los indios del abuso y explotacidn de los espafples. No obstante,

*! Manuel M. Marzal, Op. Cit., p.208. La distribucién se hace “que cada uno, segun su calidad y necesidad,
manera y condicion, lo hay menestar para si y para su familia, de manera que ninguno padezca en el Hospital
necesidad” y lo sobrante debe servir “para obras pias y remedio de los necesitados”.
2 Ibidem, p.211. Como las familias que habitan en el Hospital son patriarcales, los padres de las familias deben
elegir al Principal y a los regidores, quienes asumiran sus cargos en un determinado periodo, siendo realizada la
eleccién mediante voto secreto.
3 Ibidem, p.212. El gobierno ordinario lo ejercen el Principal y los regidores, que deben reunirse cada tres dias
por lo menos.
* Ibidem, p.208.
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hay que reconocer que, como funcionario enviado por la Corona, Quiroga no hace m&
que cambiar una forma de colonizacién por otra, y as idefiende el vasallaje debido por
los indios al rey espafol, y, a pesar de su oposicicn a la guerra y de su defensa de una
colonizacion pacifica, admite la doctrina de San Agustin de que “la compulsion al
servicio del bien ayuda a la libertad del hombre, porque lo aparta de pecar y la

»45, conloque, o o] caso de la resistencia, se esta

inclinacién a las malas costumbres
desvirtuando el mé&odo de la colonizacicn pac fica. Ademd, en cuanto a la autonom &
administrativa existente dentro de los pueblos-hospitales, pese a que quienes ejercen el
gobierno ordinario sean el principal y los regidores, es el eclesi&tico quien desempefa
el papel de rector.

De todo lo dicho se deduce que lo que pretende construir Vasco de Quiroga no es
mas que “un pais indio, guardado y defendido por espafioles, a quienes los naturales
acatar Rn y sustentar &n, para que cumplieran la funcién de ser sus protectores e
instructores, reinando armoniosamente y contento entre todos y fidelidad a Dios y al
Rey”*. Las palabras “guardado y defendido por espafioles” indican la relacion de
dependencia de los indios respecto de los espafioles, mientras que las de “acatar y
sustentar” muestran las caracteristicas de las clases sociales en el Nuevo Mundo. La

parte final, respecto a la “fidelidad a Dios y al Rey” transmite el mensaje de que de

ninguna manera debe desmontarse el sistema colonial.
2.1.5. Reducciones guaran Es de los jesuitas

Las reducciones guaran Es, también llamadas misiones guaran ®s, fueron fundadas
por los jesuitas en un intento de construir un modelo que perfeccionara aquellos otros
que concibieron los cl&igos como alternativas al sistema de colonizacicn espafla. En
el afb 1586, los primeros jesuitas pisaron la tierra de Tucuman, actualmente una
provincia de Argentina, abrigando la esperanza de mejorar la condicicn de los

ind menas aut&tonos, para al mismo tiempo pacificarlos y convertirlos al cristianismo.

* Silvio de Zavala, Op. Cit., p.23.
46 Ibidem, p.31.
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Contando con el apoyo legislativo del rey esparpl, en el afd 1610 fundaron la primera
reduccicn jesuita de San Ignacio Guazuen lo que es el actual Paraguay. Esta novedosa
forma de asentamiento de la poblaci& india se popularizGenseguida, y en 1627 ya se
hab mn establecido en total treinta reducciones jesuitas guaran s, albergando en su
apogeo a m& de ciento cuarenta mil personas que viv Bn dentro de sus | mites.

La construccian de las reducciones se basa en la imitacicn de la idiosincrasia del
pueblo t pico espafdl. Hay una iglesia, un cementerio, la residencia de los sacerdotes se
establece en la plaza, y también se dispone de colegio, escuela, talleres, almacenes, etc.
Sin embargo, lo que las hace diferir de los pueblos espafroles y de las encomiendas son
varios factores. Primero, la ruptura de las relaciones coloniales, pues al igual que en el
caso del pueblo-hospital de Vasco de Quiroga, se mantienen separados a los ind menas
de los espafioles, evitando con ello que estos les exploten o que puedan “contaminar” a
los naturales con sus vicios y pecados. Lo que los jesuitas procuran, en fin, es una
conquista espiritual. Segundo, dentro de las reducciones guaranBs se conservan
algunos elementos ancestrales de la cultura ind Dena, tales como la conservacicn de la
lengua aut&etona o la autoridad de los caciques, aunque eso s¥ siempre al mismo
tiempo bajo el consejo de los misioneros. Lo m& importante a sefalar es que estas
reducciones del Paraguay ya no ten®n m& relacicn con el mundo exterior que el
necesario tributo que deb &n otorgar, pagado al rey espafol, y el comercio de la yerba
mate*’, suprimiendo as 1a la mita minera como pago obligado que todav & subsist & en
la reduccién aymara de Juli, por ejemplo.

Siendo fruto de los jesuitas, la reduccidn ha creado una nueva forma de
organizacidn social y econdnica. Este modelo social se parece a un comunismo en el
que todos los individuos obran como labradores y en el que cada uno detenta su
labranza. Al mismo tiempo, la reduccid guardaba un terreno comt(n para el
sostenimiento de los gastos publicos y también para afrontar cualquier emergencia. En
su territorio no se permitian compras ni ventas porque “con libertad y sin interés se

socorren en sus necesidades™*® Hab & adem& todo tipo de oficios y por ello cada uno se

* Manuel M. Marzal, Op. Cit., p.217.
*® Ibidem, p.218.
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dedicaba a una u otra rama de la produccid, proveyéndose de sus necesidades con el
intercambio constante que exist® con las otras reducciones. En el aspecto
administrativo, se celebraba la eleccicn de los nuevos cargos anualmente, pero la lista
de los candidatos deb ® ser revisada y aprobada por el cura local. A diferencia del
pueblo-hospital, las reducciones tienen autorizacicn para tener su propia milicia como
medio para la autodefensa contra las frecuentes incursiones de los portugueses. Tanto
las reducciones de indios de los jesuitas como el pueblo-hospital de Quiroga parten de
ciertos principios que sirven para llevar a la practica la utop & idealizada y descrita por
Tom& Moro.

Por los esfuerzos de los jesuitas, muchos indios se fueron voluntariamente a vivir a
las reducciones, y, si no fuera por las epidemias, la poblacién ind ena hubiera sido atn
m& numerosa. En el afb 1767, la Pragmética Sancién® ordendla expulsién de los
jesuitas de la tierra americana, pero, aun con su ausencia, las reducciones llegaron a
persistir bastantes afbs mas.

Gracias al apoyo del rey espafol y al empef de los eclesidticos, las reducciones
se consolidaron como un gran &ito en la historia de la colonizacicn. Gracias a ellas se
comprobdla viabilidad de una colonizacié pac Fica, brindando refugio a los ind menas,
protegiéndoles de la explotacidn inhumana a que se ve Bn sometidos por los codiciosos
colonizadores, y conservando los idiomas locales, as icomo una parte de su cultura. El
sistema de las reducciones es por tanto diferente a la conquista por la fuerza, pues
resulta ser una conquista espiritual, aunque al mismo tiempo no rompe el sistema

colonial.
2.1.6. Otros religiosos indigenistas

Aparte de los misioneros arriba mecionados, ya sean dominicos, franciscanos o
jesuitas, hubo otros religiosos que también justificaron los derechos de los indios

nativos, apreciaron la cultura aut&tona e hicieron todo lo posible para proteger a los

® la Pragmatica Sancion de 1767 es dictada por Carlos Ill para ordenar la expulsién de los jesuitas en todos los
dominios de la Corona de Espafia.
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ind menas. A continuacié vamos a exponer una breve lista de religiosos indigenistas.

El primero que mencionaremos fue Toribio de Benavente (1482-1569),
misionero franciscano que trabajaba en Nueva Espara durante el periodo original de la
colonizacidn. Durante su estancia en el Nuevo Mundo, Toribio evangelizaba y
ensefaba a los ind menas en el convento en que viv &, y al mismo tiempo estudiaba el
nahualtl para conseguir una mejor manera de comunicarse y as 1ayudarlos. Toribio
queria fundar una sociedad propia de los “indigenas”, en la que los frailes se
encargasen de la educacidn, con el fin de conseguir una colonizacién menos cruel. De
la misma manera que otros indigenistas de su tiempo, Toribio denuncidlos abusos que
los espafples comet &n sobre la poblacidn ind mena, hasta que tuvo un grave conflicto
con la autoridad cuando se opuso a la cobranza de impuestos a los aut&etonos. Sin
embargo, Toribio no puso ninguna objecicn a la fuerza utilizada para la conversicn
cristiana de los indios e incluso invocAun proverbio cl&ico para justificarse: M&s vale
bueno por fuerza que malo por grado.

Bernardino de Sahagtn (1499-1590), franciscano y antropdogo, continta la lista
de misioneros indigenistas. Su obra Historia general de las cosas de la Nueva Espafa
tuvo el méito de salvar el conocimiento de la cultura azteca, pues en la misma se
analiza con detenimiento la cultura, sobre todo la religi&, de los ind §enas. Segtn el
escritor, la composicicn de este libro tiene tres finalidades. Primero, se persigue la
finalidad religiosa, pues, como franciscano, la evangelizacicn siempre ocupa el lugar
m& prioritario en sus labores. Segundo, la meta lingUstica, con el fin de facilitar el
dominio del idioma y lograr as Tuna mejor predicacicn. Por Utimo -y esto es lo m&
importante para nuestra tesis—, la obra consiste en un acercamiento a la finalidad
apologéica. En la obra, SahagUn demostré&la capacidad de los indios para el buen
dominio de todos los tipos de oficios, llegando incluso hasta la capacitacién para
cursar las carreras universitarias m& variadas. En la misma también afirmdque en
muchos aspectos los ind menas eran superiores a otras culturas de la €oca, como dejo

espec Ficamente sefalado: en las cosas de polic B echan el pie adelante a muchas

40



otras naciones que tienen gran presuncién de pol ficas™” Bernardino pensaba que la
cultura azteca era m& funcional que otras, y preparaba mejor a los individuos para
enfrenarse a la vida diaria. A diferencia de otros defensores de los indios, Sahagtn
defend & a los ind menas desde una perspectiva cultural. En este sentido, por ejemplo,
al hablar de los sacrificios de nifs de la misma, criticGque no se deb B imputar culpa
a los padres que las ejercitaban, sino al “crudelisimo odio de nuestro enemigo
antigisimo Satanas™*. Esta obra, adem& de ser un gran tesoro de la etnograf &, narra
la historia de la conquista espafla desde la visicn de los vencidos, es decir, de los
indios explotados, y ofrece asiotro punto de vista muy ilustrativo para reflexionar
sobre la conquista y colonizacicn espafola.

Joséde Acosta (1540-1600), jesuita, publicd Historia moral y natural de las
Indias en el afb 1590, en la que describ & las costumbres, ritos y creencias de los
indios de M&ico y de Pera Acosta, cuanto m& conoc & la cultura ind gena, m&
valoraba la integencia de los ind genas y defend B sus derechos. Asimismo opinaba
que el impedimiento latente para la conversién de los mismos al mundo cristiano no
era debido a la falta de capacidad de los indios, sino que se deb & a la educacidn y las
costumbres orihundas.

Juan de Zumaraga (1468-1548), obispo de México, nombrado “Protector de
Indios” por el emperador Carlos V, fue considerado como uno de los hombres que mas
influyeron en el destino del pueblo indio mexicano, tom&ndolo en sentido positivo®.
Zumaraga se trasladda Mé&ico para iniciar una investigacicn a colacidn de varias
acusaciones de abusos extremos ejecutados por la Primera Audiencia espafla y bajo
la administracién de Nufio de Guzman. Este hecho le encolerizé tanto que “declard

»53. llegando a tal punto que pagta consiguid la excomunicn de

una guerra total contra ella
algunos de los principales de tal Audiencia. Adem& de los citados, Pedro de Gante,

Toribio de Mogrovejo, Francisco Eusebio Kino, fray Junpero Serra, entre otros,

*® Manuel M. Marzal, Op. Cit., p.62
51 Ibidem, p.67.
> Arnold L. Kerson, La Regla Christiana Breve de Fray Juan de Zumdrraga, primer obispo de arzobispo de México,
en Florencio Sevilla Arroyo (coord.), Carlos Alvar Ezquerra (coord.), Actas del Xill Congreso de la Asociacién
Internacional de Hispanistas, Editorial Castalia, Madrid, 2000, p.182.
> Ibidem.
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deben sumarse al grupo indigenista de la éoca colonial. Sus contribuciones sentaron
las bases del indigenismo en los siglos posteriores.

A partir del estudio de los religiosos indigenistas, bien sea por las tesis de fray Las
Casas y su controversia con SepUveda, por los pueblos-hospitales fundados por Tata
Vasco, por las reducciones presididas por los jesuitas, o por las contribuciones de
muchos otros eclesidsticos, se puede concluir que todos ellos comparten unas ideas
comunes. En primer lugar, todos condenan ené&gicamente los actos abusivos y
atropellos que perpetraron los colonos sobre los nativos. De ah Tque todos ellos se
opusieran a la guerra y al uso de la violencia contra la poblacicn ind ena, abogando
m& bien por una evangelizacicn y una colonizacidn pac fica, empefendose en la
proteccidn de los ind enas, respetando su naturaleza universal y, consecuentemente,
sus derechos humanos, y pensando que los ind §enas no eran inferiores en modo alguno
a los colonos blancos, sino capaces de hacer cualquier empresa de la misma forma en
que los europeos pudieran conseguirlo. Estos misioneros, en suma, hablaban por boca
de ellos, como si fueran sus voceros. En segundo lugar, todos ellos reconocen los
valores culturales auté&etonos, as ique se afanan por la salvacién del patrimonio cultural
precolombino del Nuevo Mundo, considerado como una parte de las costumbres y
tradiciones ancestrales dignas de ser preservadas. Esto les llevaba incluso a aprender
los idiomas aut&tonos, o a compilar libros sobre la cultura y la gramédica de los
idiomas orihundos, conservando de esta manera las riquezas culturales de la zona. Sin
sus aportaciones, gran parte de la civilizacid ind Gena se hubiera perdido antes de que
nos di&amos cuenta de su importancia cultural. Tercero, y dtimo, pese a la alta estima
que mostraron por la cultura ind mena, estos misioneros no ocultaron su inclinacién a la
aculturacicn de la poblacidn ind gena, siendo su pretensicn final adoctrinar a los
aut&tonos para ser civilizados al uso de los europeos.

Sin duda alguna, hay que afirmar que los esfuerzos y las aportaciones que hicieron
los eclesi&ticos como indigenistas precursores efectivamente Ilamaron en mayor o
menos medida la atencién de muchos intelectuales, y produjeron una gran compasicn
por parte de toda la sociedad europea hacia esta comunidad aborigen. Aquellos

interesados que nunca hab &n tenido la oportunidad de ir al continente americano y de
42



tener contacto directo con los indios, solo ten &n informaci proveniente de mano de
los colonos blancos, quienes por su propio interé& hablaban mal e incluso se inventaban
que hab®n sufrido las m& diversas adversidades por la actuacicn de los indios
americanos. Con la llegada de los misioneros, por fin se pudo alterar esta situacin y se
pudo transmitir otra versicn, m& acorde con el punto de vista de los nativos del otro
lado del Atlantico. Gracias a ello se consiguiGpromover la promulgacicn de decretos y
leyes a su favor. As isucedidcon el sermén de Montesinos, que dio lugar a la Junta de
Burgos y a la promulgacién de las Leyes de Burgos, o con los esfuerzos de Las Casas
que condujeron a la derogacia de la encomienda.

Pese a todo esto, no se puede perder de vista que las ideas de los predicadores
padecen de determinados defectos debido a que fueron utilizados por la corona
esparola para la evangelizacidn. Para los misioneros, el prop&ito dtimo consist men la
conversion cristiana de los llamados naturales, que vivian en “barbarie” e “idolatria”.
Ninguno de ellos negaba, por tanto, la soberan® del rey espafol sobre los indios
americanos, y todos reconoc &n que los ind Denas deb &n seguir siendo stbditos del rey,
y por ello ten &n que pagar el impuesto regio debido, con lo que no buscaban otra cosa
m& que otra forma de colonizacié&. Muchos de ellos aprend &n el idioma local, pero
con la finalidad de facilitar su misicn religiosa, dado que la evangelizacién no era ma&s
otra manera de conquista, la espiritual. Dados a elegir entre la conquista por la fuerza 'y
la espiritual, es natural que los nativos americanos escogieran la ma pac Fica, dado que
no estaban en condiciones de resistir la invasién espafla. Por supuesto que la gente
nativa optd por la opcidn menos perversa: entre la reduccicn y la encomienda, la
eleccidn era f&il. Con el paso del tiempo, la comunidad ind Dena, incluso la que viv R
separada de los espafoles en las reducciones, dej&de ser ind Dena pura, como hab &n
sido sus ancestros, y empezaron una nueva vida con muchos elementos culturales
occidentales, siempre bajo la vigilancia y la orientacicn de los eclesi&ticos europeos,
abandonando as 1la mayor parte de su vida ancestral. Este hecho corresponde a lo que
Illamamos el indigenismo paternal, en virtud del cual los colonos no trataban a los
ind enas como si fueran europeos blancos, sino que los trataba como a nifbs que

necesitasen de tutela, proteccicn y orientacién constante. De esta manera, el
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indigenismo que muestran los eclesi&ticos todav B padece de unas graves limitaciones,
tanto por la circunstancia de la éoca en que se encontraban, como por su condicicn
social y su cargo. Eso s¥ dados estos condicionantes, lo que llegaron a hacer fue,
pr&ticamente, lo mejor que se pod & conseguir entonces. Sin su aportacidn, la cultura
ind @ena se hubiera perdido atn m& y la condicidn de los aut&tonos hubiera sido

mucho peor de lo que pudi&amos imaginar.

2.2. Las voces de los no-blancos

2.2.1. Poma de Ayala

Felipe Guama Poma de Ayala, amerindio nacido en el afo 1534 en Ayacucho de
Per( se dice que fue descendiente del ramo del sefor D regional de su zona y se
autoproclamacomo el primer indio cronista. Su obra El primer Nueva Crénica y Buen
Gobierno lo llevda ser conocido por el gran pblico, aunque no fuera hasta tres siglos
después cuando saliGa la luz la primera edicidn, en 1936. De acuerdo con lo que se
cuenta en este libro, el escritor recorriGtodo el virreinato de PerUipara realizar una
investigacicn y defensa de los indios, as icomo para informar al rey de las experiencias
recibidas durante su viaje. Debido a esta estructura, este relato es tratado a veces como
un “nuevo Quijote”, que va “deshaciendo entuertos por los caminos del Pera™.

En esta obra gigantesca, de 1179 p&inas, el cronista parte de la historia
prehispanica del Per( haciendo registros de la creacicn de los habitantes y de las
generaciones de indios que vivieron hasta el imperio incaico. Ayala también hace
inventario de los mitos y tradiciones locales, al mismo tiempo que asegura que son los
incas quienes introducen la idolatr y las conquistas de territorio injustas. En la
segunda parte del relato, Ayala empieza a tratar el gobierno vigente en el Perg y
también critica y analiza los diferentes roles de la administracicn del virreinato peruano.
Al final de la obra, como colofd&n, Ayala comenta la pol fica colonial y la vida social de

su tiempo, delatando a las autoridades coloniales en los aspectos judiciales y tributarios

** Manuel M. Marzal, Op. Cit., p.258.
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que laceraban los derechos ind menas. En esta parte, por tanto, denuncia las injusticias
ejercidas contra los indios, e indica que tantos atropellos provocan que muchos indios
rechacen tener descendencia y reproducirse, o incluso que lleguen a suicidarse porque
el mundo para ellos no merece la pena, de modo que el cronista atribuye la cata
demogréica de la zona a los cr menes realizados por parte de los colonos. Por otro lado,
Ayala realza claramente el valor de la existencia de los indios: “Porque cin los yndios,
vuestra Magestad no uale cosa porque se acuerde Castilla es Castilla por los
yndios...”™. El autor sefala particularmente los abusos cometidos contra las indias®,
cuesticn principal a sefalar porque se trata de una de las razones por las que disminuye
gravemente la poblacid ind mena. Al mismo tiempo, Ayala afade que muchos indios
se suicidan por estar desesperados®’, e indica que los espaiioles son “extranjeros” en esa

tierra, insistiendo en que los indios son los auténticos propietarios de Pert

[...] los yndios son propietarios naturales deste rreyno--- y los espafples
naturales de espana--- aca en este rreyno son estrangeros mitimays---cada uno en
Su rreyno son propietarios lexitimos poseedores no por el rrey cino por dios y por

justicia de dios. (Guaman Poma, 1936:915)

Ayala aboga por “suprimir la unica autoridad espafiola que tenia ingerencia directa
en los pueblos indios™ . En la cuestién econdmica, el cronista es relativamente realista,
pues confirma que la miner & es la base de la econom & colonial, y por ello solo plantea
medidas moderadas, tales como la reduccién del nUmero de mitayos o la mejora de la
atencich meica, entre otras.

En resumen, segtn el historiador Porras Barrechenea, “lo que pretende (Guaman

Poma) es una restauracié de los antiguos caciques o auqui capac Churi, y un nuevo

55 ,

Ibidem, p.268.
*® por ejemplo, al indicar que se llevan a las indias para que sirvan de prostitutas de los espafioles.
> Manuel. M. Marzal, Op. Cit., p.265.
*% Jean- Philippe Husson, La idea de nacidn en la cronica de Felipe Guaman Poma de Ayala: sugerencias para una
interpretacion global de El primer nueva cordnica y buen gobierno, en Revista HISTORICA XXV. 2, Editorial de
Universidad de Cergy-Pontoise, Cergy-Pontoise (Francia), 2001, p.101.
59 ,

Ibidem, p 271.
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reparto de las antiguas preeminencias, pero subsistiendo la desigualdad y un
implacable ré&jimen de castas”®. Adem&, aunque Ayala rechaza la gobernacién del
pueblo espafrol, profesa gran respeto hacia el rey europeo, y muchas propuestas
pol ficas son parad@icamente planteadas para conseguir un mejor gobierno por parte
del mismo. A pesar de las variadas descripciones de las explotaciones que ejercen los
esparples sobre los nativos, su prop&ito verdadero no es simplemente mejorar la
condicién de los autdéstonos, sino recuperar el régimen del tiempo precolombino®. Se
puede decir que el cronista amerindio estacompletamente aculturado segtn la horma
colonial, y piensa en gran medida por el provecho del rey, y no verdaderamente por las
masas ind genas. Se deduce de lo dicho que Ayala se siente vasallo del rey espafol, y no
procura cambiar en esencia nada del ré&imen colonial. Su aspiracicn Utima es pues la
restauracicn del sistema anterior con el fin de recuperar el privilegio de su propia clase
social. Ayala no es estrictamente un indigenista, sino que representa mas bien a la clase

ind mena privilegiada.
2.2.2. El Inca Garcilaso de la Vega

El Inca Garcilaso de la Vega (1539-1616), hijo de un conquistador espafol y una
princesa incaica, recibiGuna esmerada educacicn occidental, aunque a la vez mantuvo
un mtimo contacto con la familia materna. Estas experiencias animaron a Garcilaso a
escribir su obra Comentarios Reales de los Incas, la cual ciment&su fama 'y renombre.

En los Comentarios, el mclito escritor mestizo comienza con la descripcicn fEica
del mundo y relata la historia del Pert(idesde la fundacidn del imperio incaico,
detallando las costumbres y tradiciones, la vida y la administracién del imperio, astT
como los conocimientos cientficos y art®ticos de esta civilizacicn que & hab®
conocido por parte de sus familiares maternos. Todo este relato tiene un gran valor
hist&rico y ofrece una perspectiva mé& cercana y real del Imperio Inca, dibujando una

sociedad incaica armdnica, préspera y moralmente institucionalizada, propiciando una

 Manuel. M. Marzal, Op. Cit., pp.266-267.
& Segun el cronista Guaman Poma, los indigenas vivian en mejores condiciones que los residentes en las colonias.
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revalorizacicn y reivindicacicn de la raza indgena. La gran extensicn de la obra
permite generar mUtiples debates y tratar aspectos importantes de la sociedad ind gena
en el aspecto pol fico a través de los comentarios posteriores realizados por diferentes
intelectuales que la han analizado. Por ejemplo, entre ellos, Ricardo Rojas indica que,
“si es alta la jerarqu B de los Comentarios Reales, no es menor su importancia en la
historia pol fica de Amé&ica. Para comprobarlo baste decir que el Rey de Espafa
necesitOprohibir este libro en sus colonias y que San Mart i propuso reeditarlo como
estimulo de nuestra emancipaci()n”Gz.

En cierto modo, Garcilaso no aborda el tema de la legitimidad de la conquista
hispanica respecto al mundo incaico, presumiblemente con el motivo de no querer
rechazar o negar la herencia de su raza paterna peninsular. Sin embargo, esto no
significa que tenga una inclinacicn positiva absoluta hacia el avance del colonialismo,
sino que pretende encontrar una salida propiamente peruana al cajellén hispanista. Sin
lugar a dudas, Garcilaso es un eximio defensor del pueblo Inca, y no ceja en seguir
criticando la identidad impuesta por los conquistadores. No obstante, desde la
perspectiva de Giuseppe Bellini®, la estrategia de considerar inferiores a los indios no
puede construir en modo alguno la superioridad de los espafples. En este sentido, se
puede vislumbrar que Garcilaso pretende construir un mecanismo de didogo igualitario
entre los conquistadores y los conquistados, posibilitando la restauracicn de la
civilizacidn y cultura incaica. A la vez, Garcilaso es tambié firme defensor del
conquistador Gonzalo Pizarro y Carvajal, no por sus actividades colonialistas, sino
porque contribuy® a “la realizacion posible de un reino hispanoperuano
independiente”.”

En general, Garcilaso se aproxima m& al mundo materno cuando critica las
injusticias coloniales pertrechadas desde su raza paterna, recordando a los indios que su

identidad incaica no es inferior a la hisp&nica. Todo esto pone de relieve, sin duda

%2 Anibal Montes, Reflexiones sobre el “indigenismo”, en Revista Estudios, No.10, Editorial de Centro de Estudios
Avanzados de la Universidad Nacional de Cérdoba, Cérdoba, 1998, pp.47-48.
& Giuseppe Bellini, Los «Comentarios reales», historia «personal» del Inca Garcilaso, y las ideas del hon
or y la fama, en Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes. Véase en <http://www.cervantesvirtual.com/obra
-visor/los-comentarios-reales-historia-personal-del-inca-garcilaso-y-las-ideas-del-honor-y-la-fama--0/html|/8adac1f
f-5cdb-4ffa-aa8f-b1532¢8273ea_9.html#l_0_>. (Consultado: el dia 18 de octubre de 2019).
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alguna, su posicicn de defensor de los indgenas incaicos, e incluso de toda
Indoaméica, y su compromiso en torno a la construccicn de una autonom & local con

respecto a la metrépoli.

2.2.3. La rebelidn de Tpac Amaru 1l

Tpac Amaru Il (1738-1781), cuyo verdadero nombre era Jos€ Gabriel
Condorcanqui Noguera, se proclam&descendiente regio de TUpac Amaru, el dtimo
Sapa Inca del siglo XVI. Con la adopcién de su nombre demostrésu voluntad de
rebelarse contra los colonizadores y de restaurar la dinast® Inca, con el fin de
reconstruir el ancestral mundo incaico. TU(pac liderOla Gran rebelich que se fraguden
las zonas ind menas del Virreinato del R © de la Plata y del Virreinato del Per(j y que fue
iniciada el 4 de noviembre de 1780. Esta revuelta ha sido la m& formidable y la de
mayor extensicn realizada en la historia colonial, sumiendo en ella a miles de ind menas,
negros, mestizos, as icomo a una gran parte de los criollos de la zona, todos ellos unidos
contra la gobernacién espafola.

La rebeliéh empez&con la captura y ejecucidn del corregidor Antonio de Arriaga
y se extendiOrdidamente, hasta que muy pronto logrola conquista de gran parte del
territorio peruano. No obstante, TUpac Amaru Il no emprendi&el asalto a la ciudad de
Cuzco tras estos avances; regres® a Tungasuca, esperando a que, mediante la
negociaci@, se consiguiera la rendicicn de la ciudad. De esta manera, se perdidla
mejor oportunidad que tuvieron los alzados para lograr tal empresa, pues en febrero de
1781 las tropas insurgentes sufrieron una severa derrota, y la rebelicn cambidsu estado
ofensivo por otro defensivo, hasta que finalmente el cacique Amaru fue hecho preso y
ejecutado babaramente el 19 de mayo de 1781, después de presenciar la ejecucicn de
sus familiares.

Después de tan importante derrota, y antes de su ejecucidn, T(pac Amaru Il
escribiG una carta al visitador espafol, Jos€ Antonio de Areche, en la que explicd
minuciosamente los motivos que provocaron la sublevacid. Principalmente, el origen

se encontraba en el aumento de impuestos como el de la alcabala, establecido con las
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Reformas Borbdnicas, el cual agravdel conflicto entre la administracidn esparla y los
ind §enas comerciantes®, y por ello fue uno de los factores m& importantes que
desencadenaron la revuelta. Pero los motivos para la rebelidy no se limitan a la
insatisfaccian del impuesto citado, sino también a la corrupcicn de los bur&eratas de
Cuzco y Lima, a la miserable condicicn en que se encontraba la comunidad ind Dena

"85 0 al régimen de la mita y del

debido a la injusta aplicacion del sistema de “reparto
obraje, entre otros. Todo ello empeordla condicidn vital de los ind genas y motidla
Gran rebelidn.

En la misma misiva Amaru expone las fechor &s y los actos ilegales que hab &n
cometido los corregidores. En palabras suyas, “parece que [los corregidores] van de
apuesta para aumentar sus caudales, en ser unos peores que otros”, continuando con
que “son los corregidores qu micos que en hacer del oro sangre que nos mantengan,
hacen de nuestra sangre oro”. Finalmente sefnala que, “para sustento de vanidad, [los
corregidores] nos oprimen en los obrajes, chorrillos, cafaverales, cocales, minas y
c&eceles”, puesto que también los hacendados, “viéndonos peores que esclavos, nos
tratan tan mal [..]”%. Toda esta carta mostraba que hab &n sometido a tan p&ima
condici& a la comunidad ind mena que la sublevacién era inevitable. TUpac, asimismo,
manifest&en ella su voluntad de eliminar a los corregidores y la encomienda de la tierra
americana con el fin de lograr “la paz de la republica”®. De hecho, junto a estas
descripciones, en la carta se puede observar las ideas pol ficas del cacique. En vez de
corregidores, que, en su opinid, representan la maldad m& absoluta, T(pac quer & que

se sustituyeran por alcaldes mayores adscritos en cada provincia, porgque, segtn sus

®la alcabala, como impuesto de compra-venta, afecta mds a los comerciantes, quienes son mayormente
caciques indigenas de linaje real y de cultura mestiza, Rebelion de Tupac Amaru Il. Véase en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Rebeli%C3%B3n_de_T%C3%BApac_Amaru_lI>. (Consultado: el dia 25 de octubre
de 2017).
&l reparto consiste en una practica que se llevaba a cabo en las colonias y por la cual los corregidores vendian
mercancia a precio muy elevado a los indigenas, quienes eran obligados a comprarla. Como sefala el cacique en
la mencionada carta: este maldito y viciado reparto nos ha puesto en este estado de motin. En ella también
expone el siguiente ejemplo concreto: [...] los géneros de Castilla, que han cogido por motén y lo mds ordinario, y
estdn a dos o tres pesos, nos amontonan a violencia por diez o doce pesos la vara; el cuchillo de marca menor que
vale un real, nos dan por un peso; [...] nos botan [...] (cosas) que no nos sirven.
% José Gabriel Tlipac Amaru, Carta-alegato al Visitador Areche. Véase en: <http://constitucionweb.blogspo
t.com/2010/05/carta-alegato-al-visitador-areche-tupac.html>. (Consultado: el dia 31 de octubre de 2017).
*” Ibidem.
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palabras, “es preciso que los haya para que nos administren justicia”®®, dado que all T
prevalec R la injusticia m& que la justicia. En calidad de indio aculturado por las ideas
occidentales, T(pac fue dotado de armas ideoldgicas para luchar contra la colonizacidn,
y, al mismo tiempo, para posicionarse en favor del bienestar de los ind §enas. Si leemos
entre I meas la carta enviada a Areche, estaclaro que se percibe este deseo y la
compasicn m& profunda de T(pac Amaru Il por los ind §enas. La ep Btola también
muestra su meta pol fica: salvar a sus protegidos, los ind menas, y luchar por tal causa
incluso ofreciendo su propia vida.

Conviene enfatizar que la actitud que adoptaba el cacique ind Gena hacia la corona
espafla era sumamente respetuosa, pues reconociOel valor de las leyes dictadas por el
rey peninsular y atribuy® los males a los colonos provenientes de Castilla que se
encontraban en Amé&ica y no respetaban las normas. TUpac reprochGirénicamente esta
situacian: las cé&lulas reales, ordenanzas y provisiones estén muy bien guardadas en
las gavetas y escritorios. La veneracidn que abrigaba T(pac hacia el rey espafpl
posiblemente se deb® a su gran conocimiento de la reglamentacién gubernamental,
dado que hab & sido muy bien educado por los jesuitas. Pese al fracaso de la rebelicn
encabezada por TUpac Amaru Il, esta sublevacién ha tenido una gran influencia
posterior sobre la Améica espafola, llegando a convertirse para algunos historiadores
en el inicio de la independencia de Perd

Aparte de la rebelid de Tpac Amaru I, podemos encontrar otros movimientos
revolucionarios como el de Taqui Onkoy en el siglo XVI, el del rebelde Juan Santos
Atahualpa (1742), la guerra de Arauco (1536-1810), asicomo otras innumerables
rebeliones y conflictos ejercidos por parte de la comunidad indgena. Toda esta
resistencia local demuestra la indignacién experimentada debido a la colonizacicn
espafdla, a la vez a la vez que explicita la resolucién de estos pueblos a recuperar los
debidos derechos con que se les debe tratar y el valor de sus culturas ancestrales. Sin
embargo, no estade m& reconocer que los precursores indigenistas no-blancos

tampoco fueron ind menas puros, es decir, normalmente fueron mestizos biolGyica o

% |bidem.
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espiritualmente. Esta caracter stica tan particular dio lugar a que, al reclamar los
derechos ind menas, los indigenistas locales no negasen la autoridad del rey espafol y
admitieran ser vasallos de la corona peninsular, de modo que tal resistencia no fue en

modo alguno absoluta, y quizapor ello la reivindicacia ind gena no logrOser efectiva.

2.3. Indigenismo pol fico

Aparte de los intelectuales tedogos y los mestizos aculturados (incluyendo los
mestizos de corte espiritual), también es preciso establecer un estudio sobre el
indigenismo oficial, ya que despué del descubrimiento y la colonizacién americanos,
la corona espafbla también sostuvo una polfica de proteccidn sobre los nativos
americanos.

Isabel la Catdica manifest&en repetidas ocasiones su compasicn hacia los indios
autétonos. Desde la primera vez que Col trajo a los indios a la penmsula para
introducirlos en el mercado de trata de esclavos, la reina Isabel expresGsu oposicidn.
Sin embargo, el descubridor de Ameéica siguid sacando provecho del negocio de
esclavos hasta que Isabel profiriGla famosa frase: Quépoder tiene el mD Almirante
para dar a nadie mis vasallos. En el afd 1500 se emitiduna Real Provisién fechada el
d & 20 de julio en Sevilla en la que se ordenaba poner en libertad a los indios enviados
por Coldn y que se encontraban en Andaluc ®, ordenando que se devolvieran sus
“naturalezas” al continente americano® . Para Isabel la Catdica, los abor fenes
americanos eran hombres comunes y, por lo tanto, stbditos suyos, indistintos de los
peninsulares. De ah Ique en 1501 mandase a fray Nicol& de Ovando a Améica para
suprimir el repartimiento de indios que funcionaba desde 1496, y con el que los colonos
espafbles tomaban como esclavos a los ind §enas. Segtn las instrucciones que recibid
el fraile, habia que tratar bien a los indios “como nuestros buenos stibditos y vasallos, y

que ninguno sea osado de les hacer mal o dafio.”” La actitud de la reina Isabel asent®

% Esteban Mira Caballos, Isabel la Catdlica y el indio americano, en Coloquios Histéricos de Extremadura,
Asociacién Cultural, Trujillo (Espafia), 2004. Véase en: <https://chdetrujillo.com/isabel-la-catolica-y-el-indio-
americano/>. (Consultado: el dia 10 de septiembre de 2017).
7 Ibidem.
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una base favorable para la expansién de la pol fica indigenista que se llevar & a cabo en
el nuevo continente. A partir de entonces, la Corte espafbla no dejar & de convocar
discusiones permanentes sobre la administracicn necesaria en las Indias y el trato que
precisaba ser dirigido al pueblo indmena, al mismo tiempo que iba promulgando
decretos y leyes a favor de los indios americanos, tanto para elevar su estatus social
como para mejorar su condician general. A causa de estas disputas, a continuacicn
vamos a abordar las legislaciones y leyes fundamentales que se establecieron en aras

del interés ind mena.

2.3.1. La Juntay las Leyes de Burgos

La renombrada homil & que pronunciGfray Antéh de Montesinos en diciembre de
1511 provocAuna gran protesta por parte de aquellos espafoles que profesaban una
gran religiosidad, especialmente en el @nbito de los encomenderos, de modo que al afo
siguiente Fernando el Catdico convocOuna junta en la que se reunieron diversos
tedogos Yy juristas en la ciudad de Burgos, con el fin de cuestionarse el buen trato que
deb ® darse a los ind menas, astcomo de plantearse las pesquisas sobre el presunto
derecho indiano. A la finalizacidn de esta junta se promulgaron las Leyes de Burgos,
llamadas también “Las Reales Ordenanzas dadas para el buen Regimiento y
Tratamiento de los Indios”, que son consideradas como el primer cuerpo legislativo
redactado para la proteccicn de los nativos americanos, as icomo para la gobernacién
de las Indias, siendo la finalidad Utima de estas leyes la salvacién de las almas de los
abor menes Yy la facilitacicn de su convivencia con los esparples.

Entre los tedogos V juristas que participaron en la Junta de Burgos se entablaron
diferentes debates hasta que se lleg&al reconocimiento de dos principios fundamentales
para la colonizacicn de la tierra americana. En primer lugar, los indios eran
considerados libres y deb &n ser instruidos en la fe. En segundo lugar, los reyes ten &n
dominio o poder pol fico sobre los indios, pero sin car&ter despdico.

Basandose en estos principios, se regularon con gran detalle las obligaciones y

responsabilidades de los encomenderos espafbles y se establecieron con precisicn el
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buen tratamiento que deb &n recibir los ind Genas. De acuerdo con las ordenanzas hab &
que darles una buena alimentacidn, y aparte de suficiente pan, ajes y ax ¥ se les deb &n
ofrecer ollas de carne guisadas los domingos y los d &s festivos. En cuanto a los que
trabajaban en las minas de oro, las normas establec &n que se les deb & proveer aln mas,
debido a la dureza del trabajo, y por ello deb & d&seles una libra diaria de carne. En lo
concerniente a la vestimenta, se estipuloque se les deb & pagar un peso de oro al afb
destinado a ropa. También se establecidcon claridad las condiciones en que deb Bn
estar las viviendas en que vivir &n los ind genas. AsT la ordenanza mandaba que se
construyeran casas de paja o boh s de determinadas dimensiones para cierto nimero
de indios (cuatro boh Ds para cincuenta indios). Respecto a los derechos, se regulGque
los indios ten ®n derecho de propiedad extensivo a las viviendas, tierras y aves que se
les repartieran. También se les deb & pagar por el trabajo que hubieran realizado, tal y
como si fueran espafples. Asimismo, se asignaban visitadores expl Titamente para la
proteccicn de los indios, los cuales se encargaban de examinar el cumplimiento de las
obligaciones de los encomenderos sobre sus indios y de asegurar que no hubiera abusos.
Ademd&, se les deb B suministrar a cada uno de los ind §enas una hamaca en el plazo de
un afo, evitando as ique durmieran en el suelo. Es preciso destacar que en las Leyes de
Burgos se presta especial atencién a la proteccicn de las mujeres y de los menores de
edad. AsT durante el embarazo, desde los cuatro meses hasta que el nifb hubiera
cumplido tres afbs de edad, la mujer no hac & trabajos en la mina ni de labranza, sino
solo labores caseras. Por su parte, los nifbs menores de catorce afps se limitaban a
realizar tareas apropiadas a su edad. Asimismo, se prohib & cargar a los indios con otros
bultos salvo su propio equipaje, y no se les pod & maltratar ni f §icamente ni con injurias,
rechazando expresamente su arrendamiento para trabajos mineros o la utilizacién de
sus esfuerzos en empresas que no fueran las propias de una persona dotada de ciertos
derechos’.

En ningtn lugar se puede negar la buena intencicn existente detr& de la

proteccicn de los nativos americanos instaurada con la promulgacién de las ordenanzas,

" Rafael Sanchez Domingo, Las leyes de Burgos de 1512 y la doctrina juridica de la conquista, en Revista juridica
de Castilla y Len, Numero 28, editores Junta de Castilla y Ledn, Valladolid, 2012, pp.28-38.
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y que se extend & a casi todos los anbitos personales, asegurando los derechos y el
bienestar de los ind meneas, y evitando los abusos por parte de los espafples. De hecho,
muchos arttulos legislativos fueron muy adelantados en comparacién con los
existentes en otros pases de su éoca. Por lo tanto no es de extrafar que dicha
ordenanza fuera considerada como la primera declaracién de derechos humanos creada
en el mundo. La publicacicn de las Leyes de Burgos configurGuna sdida base para
ejercer una pol fica protectora que se fuera aplicando en la tierra americana.

Pese a las denuncias que se hicieron en contra de la encomienda por los abusos y la
esclavitud a que somet & a los nativos, las Leyes de Burgos no abolieron sin embargo tal
ré&imen, lo cual significaba el reconocimiento de esta institucian como medio legal de
explotacidn. Es m&, la libertad que se les reconoci®a los ind §enas no les exim & sin
embargo del tributo que deb&n dar a la Corona como stbditos de la misma’. De
conformidad a lo establecido por las leyes, el principio fundamental con que se reg & la
colonizacién americana era sustancialmente econdmico, y por ello los indios ten &n que
trabajar obligatoriamente, dando la corona espafola respaldo al descubrimiento y a la
explotacidn de la riqueza minera por necesidades estructurales del imperio. Por tal
razén se estableciGun m mimo de fuerza laboral forzada para el trabajo de extraccidn, y
as 1un tercio de los indios encomendados ten &n que trabajar en las minas, donde hab &
un trabajo intensificado, continuo y peligroso. Adem&, el prop&ito paralelo era
conseguir una mejor evangelizacidn, y que los indios siguieran una vida “civilizada”, lo
que supon & una destruccié de su propia cultura y la imposicién de otra ajena. En este
sentido, pese a su firme prop&ito de regular el buen comportamiento de los colonos, las
Leyes de Burgos en esencia buscaban una gobernacich m& segura, una colonizacicn

m& pac Fica que no renunciase al interé& econdmico de la monarqu & espafpla.
2.3.2. Leyes Nuevas

En el afo 1542 se promulgaron Las Leyes Nuevas, 0 como muestra su nombre

oficial, Leyes y ordenanzas nuevamente hechas por S.M. para la gobernacicn de las

72 Tesfilo Urddnoz, O.P.,, Op. Cit., pp.119-121.
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Indias, y buen tratamiento y conservacicn de los indios, las cuales pretend &n mejorar
la condicicn de los nativos americanos, tal y como manifestaba abiertamente su cuerpo
legislativo como objetivo fundamental.

Veamos los puntos mas relevantes de las Leyes Nuevas. Por primera vez se abolio
la esclavitud de los indios. De acuerdo con las Leyes Nuevas, todos los ind genas
americanos son considerados libres por naturaleza, y nadie tiene derecho a someterlos a
esclavitud bajo ningUn concepto, sea el que sea, ni por causa de guerra, ni por rebelidn,
ni por rescate, ni por ninguna otra situacién que pudiera presentarse. Como corolario de
esta orden, debe ponerse, por tanto, a los esclavos existentes en ré&imen de libertad.
Segtln la norma, hay que respetar y tratar a los indios como al resto de vasallos de la
corona, puesto que no difieren en esencia de los dem&.

En segundo lugar, las Leyes anunciaron la anulacicn del sistema de encomienda
que hab & existido durante casi medio siglo, aunque tal institucicn hab & constituido el
mayor instrumento econdmico de la sociedad americana de aquel entonces y era pilar
b&ico de la estructura social. Conforme a las Leyes Nuevas, se deniega la concesién de
nuevas encomiendas, y las existentes deben ser devueltas al rey una vez que los
encomenderos mueran, es decir, se determinaba el car&ter no heredable de las mismas.
Las nuevas estipulaciones sobre la encomienda trastornaron totalmente la vida de los
encomenderos, que se reunieron con presteza en contra de la promulgacién de las
mismas.

Por otra parte, se declararon disposiciones con el fin de llevar un mayor control
sobre los nuevos descubrimientos y colonizaciones. En cumplimiento de estas, no se
permit & llevar m& de cuatro inté&pretes indios a las expediciones. En caso contrario se
aplicar B la pena de muerte al culpable. Stque se permit® ir en la expedicicn en
compafil de uno o dos religiosos, que podr &n quedarse a residir en el lugar descubierto.
Asimismo se prohibida los virreyes que organizaran descubrimientos por mar o tierra
“por los inconvenientes que se han seguido de ser una misma persona gobernador y

. 73.
descubridor”

73 Leyes y ordenanzas nuevamente hechas por S. M. para la gobernacién de las indias, y buen tratami-e
nto y conservacion de los indios. Fuente: Biblioteca digital valenciana. Véase en <http://lluisvives.com/ser
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No se debe olvidar tampoco algunos reglamentos concretos redactados para la
proteccicn y la conservacian de los indios. Por ejemplo, se proh be cargar a los indios
con bultos en contra su voluntad y sin retribucicn alguna, y que la carga amenace la
salud y la vida de los americanos. Tampoco se los puede llevar contra su voluntad a la
pesquer & de perlas, porque en ella mueren muchos indios, y, si no se puede asegurar su
seguridad debe cesarse tal actividad, porque se estima m& la conservacian de los indios
que los intereses que pueden llevar a la realizacicn de tal actividad econdmica.

En lo concerniente a la encomienda, las Leyes Nuevas trastocaron los intereses de
los colonos espafoles sitos en Amé&ica, quienes se hab &n alistado a las expediciones
ultramarinas con el fin de tener la recompensa de una gran porcicn de tierra y de indios
encomendados. Ese capital parec & suficiente para que fundaran un linaje en tierra
americana y todas sus posesiones pudieran ser heredadas por sus descendientes, tal y
como suced & con los grandes terratenientes existentes en la pen msula. Adem&, puesto
que los aut&tonos se transformaron en los mayores productores econdmicos de la
tierra americana, todos los encomenderos se unieron en contra de las Leyes Nuevas, y
as ien Peruituvo lugar la Gran Rebelicn en el afb 1544. Tras diversas batallas que hubo
entre ambas partes, encomenderos y emancipados, la situacién no finalizd hasta la
llegada de Pedro de la Gasca, el nuevo presidente de la Real Audiencia. En Nueva
Espaf®, igualmente, hubo muchos impedimientos y dificultades para llevar a pré&tica
las Leyes Nuevas, hasta tal grado que el rey decididsuspender el cap fulo que prohib &
la herencia de la encomienda en octubre de 1545.

La promulgacicn de las Leyes Nuevas en el afd 1542 persegu B el buen trato y la
conservacicn de los aut&tonos americanos, aunque su aplicacién fue dif Til y no
impididla extincidn de todos los abusos y las violaciones de leyes perpetradas por
algunos colonos. Ahora bien, al menos se trat&Gde un claro progreso legislativo que
mostraba el esp Titu humanista del rey espafol. A la vez, hay que reconocer que algunas
claisulas para la proteccicn de los indios no quedaron bien definidas, por lo que

muchos encomenderos pod Bn excusarse o falsificar documentos para seguir

vlet/SirveObras/public/06922752100647273089079/p0000026.htm>. (Consultado: el dia 12 de febrero de 20
18).
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disfrutando de sus privilegios. Por ejemplo, para poner a los esclavos existentes en
libertad, la condicicn era que los espafles no tuvieran ning(n t fulo que justificase su
regimen de esclavitud. En la pr&tica no era complicado inventar unos tiulos falsos
para que los encomenderos siguieran sirviéndose de los ind genas. Lo mismo pasaba
con los encomenderos que quer &n cargar a los indios como si de vehtulos de
transporte se tratase o mandarles a la pesquer B. Es decir, pese al buen prop&ito
perseguido para la conservacicn de indios, las Leyes carec n de eficacia legislativa

suficiente para asegurar su correcta aplicacian.
2.3.3. Ordenanzas de 1573

Las normas que vamos a tratar a continuacicn son oficialmente conocidas como
Ordenanzas de descubrimiento, nuevas poblaciones y pacificacié u Ordenanzas de
Felipe 11, y fueron promulgadas en el afb 1573. Contienen en total 148 cap fulos, los
cuales pretend &n solucionar los problemas que se iban presentando durante la
colonizacidn, y también tratan de equilibrar las voces contrapuestas de juristas y
tedogos sobre el desarrollo de la misma. El principal motivo de su promulgacién fue el
de servir como solucién oficial y definitiva a la dificultosa penetracién de los colonos
en las Indias y a la insuficiencia e ineficacia de las leyes antes dictadas’™.

Lo m& destacado de las Ordenanzas es sin duda la supresién oficial que hacen del
t&mino conquista. En su pronunciamiento no existe la intencién de elaborar un juego
ret&ico nuevo, sino que se muestra la resolucicn de cambiar la mentalidad de los
encargados de la penetracicn colona, con el fin de terminar la violenta adquisicicn que
se llevaba a cabo y sustituirla por el asentamiento y por la penetracién pac fica’. Para
conseguir tal finalidad, las Ordenanzas establecen estrictamente los requisitos
necesarios para poder ir de expedicia. Asimismo establecen que los exploradores
deb ®n ser buenos cristianos, “aprobados en cristiandad y de buena conciencia, celosos

de la honra de Dios y servicio nuestro, amadores de la paz y de cosas de la conversion

™ Juan Manzano Manzano, Historia de las recopilaciones de Indias, Ediciones de Cultura Hispanica, Madrid, 1991,
p.230.
> Marta Milagros del Vas Mingo, Las Ordenanzas de 1573, sus antecedentes y consecuencias, En Revista Quinto
Centenario, No. 8, Editorial de Universidad Complutense de Madrid, Madrid, 1985, p.85.
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de los indios”. Por esta razon se les encomienda “que guarden las ordenanzas de este

libro y en especial las hechas en favor de los indios”"®

Ademds, animan a los religiosos
y a los sacerdotes a que también hagan expediciones, ya que, si estos se apuntan al
descubrimiento y a la evangelizacidn, serala corte la que se encargue de pagar los
gastos.

Las Ordenanzas ponen especial énfasis en disponer de forma adecuada el
establecimiento de nuevas poblaciones, y establecen que hay que tratar bien a los indios.
En el caso de fundar nuevos establecimientos, no se puede hacer nada en perjuicio de
los residentes locales ni tampoco tratarlos como esclavos. Finalmente se estipula la
prohibicidn de sacarlos de su h&bitat natural, con excepcicn de los cuatro inté&pretes
que se utilizaban como traductores’”.

Pese a la buena intencicn de la corona espafla al trazar las ordenanzas en favor de
los aut&ctonos americanos, estas no consiguieron cambiar en esencia la miserable
condicicn de los indmenas. Aunque la sustitucidn de la palabra conquista por
pacificacicn muestra la decisicn definitiva del rey para acabar con la violencia, los
encargados de las expediciones esperaban otro tipo de recompensas por parte de la
corona, por ejemplo, exenciones tributarias, concesicn de repartimientos de tierras, etc.
De hecho, la modificacién del t&mino se limita a expresar la buena voluntad del rey,
pero de ninguna manera supone un avance real en el derecho ind gena.

Aparte de las arriba enunciadas, Las Ordenanzas de Granada de 1526 y Las
Ordenanzas de Alfaro de 1612 también son legislaciones importantes para la
gobernacicn de la Améica hispana. Ademd, el Consejo de Indias fundado en el afd
1524 tuvo la responsabilidad primordial de lograr la conservacidn y el buen tratamiento
de los indios. Por otra parte, la Junta de Guerra de Indias del afo 1597 se configurOpara
hacer frente a los problemas defensivos originarios debidos al ataque de la piraterm y

del corso, desvelando con ello la actitud proteccionista que adoptdla Corona espafola

’® Ordenanzas de descubrimiento, nueva poblacién y pacificacion de las Indias dadas
por Felipe Il, 1573. Véase en <https://personal.us.es/ijimenez5/uploads/Docencia/Ordenanzas%20del%20Bos
que%20de%20Segovia, %2013%20de%20julio%20de%201573.pdf>. (Consultado: el dia 06 de marzo de 20-1
8).
7 Los cuatro intérpretes que se pueden llevar en las expediciones, segun el reglamento establecido en las Leyes
Nuevas de 1542.

58



ante el problema de la esclavitud. Las medidas oficiales para la proteccicn de la
comunidad ind gena fueron en mayor o menor grado influenciadas por las corrientes
indigenistas que expresaban los religiosos y los intelectuales del momento. En el
mismo momento de su promulgacicn contribuyeron a reconducir la tendencia
proteccionista del pueblo indio en Améica, evitando una mayor ca fla demogr&ica de

la poblacidn local y conservando as funa gran parte de su cultura.

3. Criica al indigenismo colonial

Muchos indigenistas, as icomo las diversas legislaciones que se redactaron en pro
de la poblacicn ind Dena durante la éoca colonial, tuvieron la intencicn de elevar tanto
el nivel de vida espiritual como el material de los indios aut&tonos. Como medida
tomada generalmente, los temas que abordaron fueron los de los “justos titulos™ que
serv Bn para sustentar el descubrimiento y la colonizacién americana, as icomo para
proteger los derechos y la libertad del pueblo indio.

Ante todo, es preciso reconocer los esfuerzos hechos tanto por los clé&igos
provenientes del continente europeo como por algunos intelectuales mestizos del
momento. Incluso los propios reyes espafoles tomaron partida en este sentido, y todos
ellos reclamaron tales derechos, y, efectivamente, hicieron una contribucin positiva al
buen tratamiento y conservacicn de los indios y al objetivo de conseguir una mayor
integracicn de los mismos en la vida civilizada europea. Impulsados por el boyante
pensamiento humanista del momento, se declararon leyes para la proteccicn de los
indios en todos los aspectos que se consideraron imprescindibles: alimentacidn,
alojamiento, salario, horario de trabajo, derogacié de la encomienda y de la esclavitud
de los indios, etc. Sin duda alguna, muchas de estas prematuras legislaciones en defensa
del ind ena merecen ser apreciadas y alabadas por haber asentado la base del derecho
internacional. Por otra parte, gracias a la atencicdn y a la valoracicdn concedidas a la
cultura de los indmenas, se ha logrado conservar una parte de las civilizaciones
indianas. Por ejemplo, algunos antropdogos y sacerdotes se dedicaron a recopilar

informacicn y redactaron obras en las que registran la historia, las costumbres y la
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religidn ind mena, as icomo la gramdica de los idiomas aut&tonos. Cabe decir que el
indigenismo en cierto modo preserva la seguridad y la libertad de los amerindios, y, al
mismo tiempo, guarda el tesoro no material de la civilizaci& ind gena.

Por otra parte, no es posible negar que el indigenismo de la época colonial también
tuvo muchos defectos, que se pueden resumir en dos palabras: su car&ter paternalista y
superficial. Este pensamiento fue claramente paternalista porque los espafoles no
consideraron a la poblacidn ind Dena como capaz de comportarse libremente, tal y
como el Cardenal Cisneros™ hab & expresado: el indio es naturalmente libre, pero no lo
“suficientemente educado para campar con todos sus derechos”’®. Por ello, Cisneros
opina que lo m& adecuado es aplicar un ré&imen basado en las leyes de Burgos. Hay
que resaltar que en las Leyes de Burgos se hab & dejado consolidada la institucicn de la
encomienda, la cual consist® en un instrumento de explotacicn de los indios bajo el
manto encubridor de la evangelizacicn, la cual encargaba a los encomenderos la
adoctrinacicn de los indios encomendados. As¥ se propon® evangelizarlos y
ensefarles el comportamiento adecuado para parecerse a los europeos, tal como
dictaminaba la construccién de los hospitales o de las reducciones, pero siempre todos
ellos bajo la orientacicn de los europeos. En otras palabras, el sistema no dejaba de
tratarlos como a nifbs menores de edad, ingenuos y no instruidos, y que necesitaban la
tutor & de los padres, quienes les deb ®n cuidar y educar, orientandoles por la VR
correcta. Por todo ello podemos calificar como paternalista al sistema. Este sistema
revela al mismo tiempo su juicio discriminatorio sobre el indio, pues tuvo un efecto
segregacionista en las colonias, impediendo la unicn entre los diferentes componentes
de las colonias esparolas.

El indigenismo, por otra parte, fue superficial porque el criterio de correccicn lo
determinaban los colonos espafbles, que constitu &n a los ind menas en fieles siervos de
Dios y en mansos vasallos de la corona espafola, teniendo que comportarse conforme a

lo que los espafles consideraban adecuado, en provecho de la Metrépoli y del interé&s

78 Cardenal, arzobispo de Toledo, fue confesor y consejero de Isabel la Catdlica, que en dos ocasiones goberné la
corona de Castilla por la incapacidad de la reina Juana.
”® Manuel Ballesteros-Gaibrois y Julia Ulloa Sudrez, Indigenismo Americano, Ediciones Cultura Hispanica, Madrid,
1961, p.210.
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econamico deseado por parte de los colonos. Por lo tanto, despué del dictamen de
ciertas legislaciones, como la de la derogacicn de la encomienda o la abolicicn de la
esclavitud entre los indios, se suscitdGun gran caos hasta causar una rebelid iniciada
por parte de los colonos espafdles. Tras la misma, algunas pol ficas indigenistas fueron
anuladas poco tiempo después de haber sido bendecida su promulgacia. Adem&, las
pol fiicas oficiales en favor de los indios no solo part&n de la buena voluntad de la
Corona, de los tedogos y de los intelectuales de aquel entonces, sino que también
recibieron alabanza en el extranjero, lo que fomentd el incremento de la buena
reputacicn del pa® y de la criica internacional. Por ejemplo, la actitud de Isabel la
Catdica sobre la esclavitud tiene que relacionarse con las bula pontificia Inter Caetera,
firmada en el afb 1493, en la que se afirm&el caré&eter misional de la expansicn™. La
promulgacid de las nuevas ordenanzas tiene que verse bajo esta perspectiva hist&ica,
de tal modo que someter a los indios a servidumbre significar & violar el pacto con el
Papa. Por esta razn, Isabel la Catdica se vio obligada a tomar medidas para poner fin a
la esclavitud de los indios, ya que de otra manera no pod & disfrutar de la concesicn
papal que conced & el dominio sobre todas las tierras descubiertas. No obstante, y
parece estar confirmado, la colonizacicn no fue m& que una lucha por intereses
econamicos, disimulada con una envoltura religiosa, tal como Karl Marx dejoé
expresado tiempo despué cuando sentenci® que las religiones son hijas de la
econom R.

Adicionalmente a lo tratado por los indigenistas, fuesen del corte que fuesen, la
corona espafrla también pens&en conservar un dominio inamovible en el continente
recién descubierto. Puesto que en las Leyes Nuevas se estipula negar la concesicn de
nuevas encomiendas, as icomo reducir la escala de las ya otorgadas, aparentemente se
introduce la necesidad de la proteccién del pueblo indio. Sin embargo, un motivo de
fundamental importancia para tal cambio fue que el rey espafrl se diese cuenta de que
el plazo ampliado de validez de dicha institucicn, con una extensicn de dos vidas, en

realidad hab & facilitado a los encomenderos el fortalecimiento de su potencia y su

8 Esteban Mira Caballos, Isabel la Catdlica y el indio americano, Op. Cit.
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poder en el lejano continente, lo cual provocaba que poco a poco estos terratenientes se
convertieran en autenticos aristCeratas. De esta forma podr & darse la circunstancia de
que se encauzaba la gobernacién hacia un feudalismo que debilitar & el control de la
corona en Ameé&ica y amenazar & el gobierno del rey espafol. Desde esta perspectiva,
las policas redactadas en favor del pueblo ind §ena se corresponden con el interés
particular del rey espafol. Sin embargo, la larga distancia existente entre el territorio
peninsular y el ultramarino, por causa de la intromisicn del mar Atl&atico que separa a
los dos continentes, dificultGla pr&ctica de las pol ficas favorables a dicho pueblo, de
modo que muchas veces las leyes aprobadas pasaron a ser papeles mojados sin ser
respetadas por los colonos. De ahtque, por ejemplo, el escritor uruguayo Eduardo
Galeano diga que “hombres, mujeres, nifios y viejos hilan, tejen y labran algodon y lana
en los obrajes. Las leyes prometen horarios y salarios, pero los indios arrojados a esos
grandes galpones o carceles solo salen de alli cuando les llega la hora del entierro”®,
Aparte de someterles fEicamente a la servidumbre, a los ind §enas también se les
inculcdun complejo de inferioridad con respecto a los colonos blancos, generalizando
as el indigenismo paternalista. Puede afirmarse que ningtn indigenista ni ninguna ley
0sOjama proclamar la ilicitud de la colonizacidn espafla en la tierra americana. Todo
lo contrario, tal pensamiento se limita a llevar la utop & a la pr&tica, garantizando la
continuidad de la administracicn espafbla en Ameéica, viendose de ese modo que tal
indigenismo fue meramente superficial.

Es preciso sefalar que el desarrollo del indigenismo colonial debe atribuirse a las
circunstancias y los pensamientos sociales coeténeos de su éoca en Europa. Durante
los siglos XV y XVI, el Renacimiento se ha extendido por todo el continente, siendo
fruto de las ideas del humanismo, y ha planteado una nueva forma de ver al hombre y al
mundo. Segtn sus postulados se opone al teocentrismo® medieval y afirma el valor y
la dignidad del hombre, concediendo gran importancia a los intereses humanos y a la
igualdad entre congéeres. Por lo tanto, tras su aparicidn, el pensamiento medieval se

ha sacudido la autoridad y el prestigio proveniente de la Iglesia, la cual iba recibiendo

& Eduardo Galeano, Memoria del fuego Il. Las caras y las mdscaras, Editorial Siglo XXI, Madrid, 1990, p.57.
& Segun el teocentrismo, Dios es el centro del universo y lo rige todo, hasta las actividades humanas.
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cada d® m& criicas. Frente a esta situacidn, la Iglesia catdica se vio obligado a
reordenarse a stmisma para sostenerse. Por otra parte, conforme a lo dicho por
Salvador Giner®®, la mayor & del pensamiento social de aquel entonces discute sobre la
naturaleza del Estado y sobre el derecho natural, los cuales han canalizado las
reflexiones sobre la esclavitud, la colonizacicn en Amé&ica y el trato que deben recibir
los amerindios. En esta | mea se encuentran sistemas tales como los establecidos en el
ideario de Francisco de Vitoria, el cual hemos abordado antes, as icomo el de Michel de
Montaigne, quien es conocido como uno de los precursores del pensamiento que
reconoce los derechos de la cultura indmena. En resumen, el despliegue del
indigenismo en el siglo XVI no constituye un caso individual y separado, sino que se
relaciona estrechamente con los intereses de las diferentes partes interesadas y con el
pensamiento social de la évoca, asentando con ello las bases para su mejor

desenvolvimiento en los pr&imos siglos.

83 .z ~ . . . .
Socidlogo espafiol, creador de la Historia del pensamiento social.
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Capiulo Il

El indigenismo del siglo XIX

Aunque en é&oca colonial ya puede reconocerse un indigenismo en estado
embrionario, el indigenismo como verdadero movimiento pol fico, social y cultural
surge en la segunda mitad del siglo XIX. Antes de entrar en este siglo, Europa ya hab
experimentado algunos cambios trascendentales, pues tanto la Revolucién Industrial
como la Revolucidn francesa transformaron de forma significativa la vida de los
europeos. Al mismo tiempo que se daban estos procesos, los trastornos acontecidos en
la metr&oli ib&ica también agitaron el orden social ultramarino, atravesando todo el
oc&ano Atlantico. Por otra parte, a medida que se produc® un gran impulso del
desarrollo cientfico y de los avances tecnoldicos, el pensamiento social americano
también integrénuevos elementos que ejercieron gran influencia sobre el indigenismo
en Améica Latina. A continuacidn vamos a aproximarnos a esa época para investigar

su influencia en el indigenismo.
1. Contexto histcrico

1.1. Trastornos pol ficos en la metr&oli peninsular

Medio siglo antes de la independencia latinoamericana, el rey Carlos IlI
(1759-1788) hab ® logrado modernizar el pa® a través de una buena gobernacia.
Lamentablemente, su sucesor, Carlos IV, no tuvo esa suerte ni la capacidad para
mantener el buen funcionamiento del pa . El monarca, ante los hechos acontecidos en
la Revolucidn francesa, se asustdy se opuso a la influencia de los ilustrados, dado que
las ideas de la Revolucicn proven®n de la llustracicn europea. Poco a poco logro
eliminar a los miembros ilustrados de la corte, dando con ello una gran oportunidad a

Godoy para subir al poder. Este, siendo secretario de Estado, firmOvarios pactos con
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Francia para crear una alianza contra Gran Bretafa. Sin embargo, la verdad es que
Godoy se sometiOal reciente estado imperial de Napoled, y por lo tanto provocOel
descontento general de la poblacicn espafpla. A medida que iba en aumento la potencia
del imperio napolednico, la connivencia franco-espafrla fue en aumento. Asvel d 27
de octubre de 1807 se firmGel Tratado de Fontainebleau entre Francia y Espar®, en el
cual se acordd la invasian militar de Portugal, permitiendo el paso de las tropas
francesas por Espafa. Sin que Espafa lo hubiera previsto, la ambicié de Napole& no
se limitaba a ocupar Portugal, sino toda la pen sula, as ique se fueron instalando cada
vez m& soldados franceses en Espafr®, de suerte que la poblacién espafpla se dio
cuenta de la avidez de Napoladrdn y se rebelGcontra la invasicn francesa. El origen de
esta revuelta hay que situarlo en el Motn de Aranjuez de marzo de 1808, a
consecuencia del cual Carlos IV abdicAen su hijo Fernando VII.

Sin embargo, el nuevo rey ocupdpoco tiempo el trono espafol, pues en el mismo
mayo los reyes de la familia Borb&n fueron obligados a abandonar el trono espafol en
favor de Napoled. El tramite queddsellado en la ciudad francesa de Bayona donde el
emperador francé& cedi®a su hermano JoséBonaparte el derecho al trono esparol. La
ocurrencia de estos sucesos, as icomo el sangriento fusilamiento del 3 de mayo®" dieron
inicio a la Guerra de la Independencia de Espaf®, que durddesde 1808 hasta 1814. En
una situacicn en la cual se carec & de rey o ministro alguno que dirigiera la revuelta, el
pueblo espafdl organizd voluntariamente juntas de defensa de forma aut&noma,
compuestas por miembros del clero, militares y letrados, y con el fin de defenderse ante
la invasicn francesa y de llenar el vac D de poder. La ausencia del rey leg fimo en la
metrpoli peninsular también causdun gran caos en las colonias espafblas en Améica,

lo que favorecidel movimiento independentista en Améica.

8 El 2 de mayo de 1808 el gobierno francés ordena la salida del resto de la familia real, hecho que desata el
levantamiento del pueblo espafiol, Los ciudadanos matan a multitud de soldados franceses, acto que conlleva una
cruenta venganza militar, pues la soldadesca arresta a los espafioles que disponen de armas y les fusilan al dia
siguiente, el famoso 3 de mayo.
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1.2. La independencia en los pa ses latinoamericanos

La aparicicn de los movimientos independentistas en Amé&ica Latina no es fruto
de la casualidad. En el siglo anterior a la Independencia, las reformas borb&icas hab &n
reforzado el control de las colonias espafblas mediante la mejora de su estructura
pol fiica. Por ejemplo, se increment®el total del ingreso recibido de las colonias gracias
a unas reglamentaciones que favorec &n la extensian del libre comercio y el aumento de
los impuestos. Sin embargo, estas reformas acarrearon al mismo tiempo unas
consecuencias no deseadas, particularmente la p&dida del poder real de los criollos,
quienes resultar &n ser los | deres de la Independencia. Al mismo tiempo, el aumento
del ingreso por parte de la corte espafbla implicd un paralelo incremento en la
explotacicn colonial, sin duda el hecho m& grave que sufrid la poblacicn
latinoamericana, por lo que se registraron mutiples revueltas que asentaron los
cimientos para que se diera la Independencia latinoamericana. Por otra parte, tanto el
fendmeno de la llustracicn como el de la Revolucicn francesa extendieron las ansias de
libertad e igualdad e inspiraron a los intelectuales latinoamericanos para que lucharan
por su emancipacidn. Adem&, tanto la victoria de los Estados Unidos en su Guerra de
Independencia en la segunda mitad del siglo XV 11, como la de Hait #en 1804, animaron
a los criollos latinoamericanos a liberarse de la colonizacidn espafpla. Al mismo
tiempo, muchos polficos de Inglaterra y de Estados Unidos respaldaron la
emancipacié latinoamericana pensando en sacar provecho de ello. Finalmente, puede
concluirse que el caos en la metrépoli favorecidlos movimientos independentistas en
las colonias espafolas.

La independencia de Amé&ica Latina empezAcon el famoso Grito de Dolores,
ocurrido en M&ico en septiempre de 1810, y se propagdvelozmente a todas las demas
colonias. Miguel Hidalgo, Simén Bol var y San Mart m son los principales | tleres de la
emancipacic del continente. Pese a la existencia de mUtiples fracasos en el camino
hacia la independencia, la mayor ® de las colonias espafblas lograron construir su
propio pa® en la primera mitad del siglo XIX.

Durante el proceso de independencia no se puede omitir el papel que desempefdla
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comunidad ind mena en las guerras. Si tomamos el caso de Nueva Espafg, segtn Eric
Van Young la participacién de los indios en la independencia fue entre un 50-60%%°,
constituyendo una ventaja numéica muy relevante en la lucha contra el partido realista.
En cuanto a la razdn por la que muchos indios se alistaron en el ejé&cito de los patriotas,
teniendo en cuenta que la mayor & de ellos en verdad no ten &n conciencia alguna sobre
la cuestin de la propiedad de la tierra ni sobre el concepto de nacidn, parece ser que se

95 86 . Los

sumaron a la insurgencia “por motivos personales o comunales locales
ind menas, siendo la clase m& baja de la sociedad, iban acumulando odio hacia los
espafples, puesto que les oprim &n sin piedad, bajo el yugo de la institucidn de la
encomienda y la extorsicn de la hacienda peninsular. Al mismo tiempo, no pocos indios
atribu ®n su participacid al estado de embriaguez en que se encontraban o a las levas
violentas que fueron establecidas. En fin, se pueden contar como explicaciones tanto
problemas socioculturales como motivos personales. El rol que jugaron los ind genas
en la Independencia no se limita a la ventaja numé&ica con la que contribuyeron, sino
también a que prestaron apoyos vitales en momentos decisivos. Es el caso de los
ind menas del pueblo Mapuche que ayudaron a San Mart n a cruzar los Andes, o el de
las guerrillas aut&etonas, encabezadas por el cacique Ninavilca, que contribuyeron a la
toma de Lima. Otras figuras ind menas patriotas también resultaron imprescindibles,
como JoséNicol& Mart mez, Joséde Jests Caleria, Jos€Hipdito Medrano o Juan José
Manuel, quienes impulsaron la causa de la Independencia, aunque fuesen tristemente
capturados y ejecutados.

Por lo tanto, es justo decir que la comunidad ind §ena ocupa un papel crucial en la
victoria de la independencia en Amé&ica Latina, a pesar de que, al entrar en la era
republicana, las condiciones en que se encontraron tales pueblos, lejos de mejorar,

empeoraron.

& Gisela Von Wobeser, Los indigenas y el movimiento de Independencia, en Revista Estudios de cultura
ndhuatl! [online], vol.42, Editorial de Universidad Nacional Auténoma de México, México, D. F., 2011, p
p.299-312. Véase en: <http://www.scielo.org.mx/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0071-1675201100010001
6&Ing=es&nrm=iso>. (Consultado: el dia 6 de noviembre de 2017).
% Ibidem.
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1.3. La consolidacién de las naciones recién fundadas

La Independencia que trajo la liberacicn de la colonizacicn espafla significoal
mismo tiempo un gran gasto de recursos humanos y materiales, dejando una econom &
en coma, cambios pol ficos y sociales trascendentales y el atisbo de una amenaza futura
por parte de los Estados Unidos. Toda esta situacién condujo a los nuevos Estados
surgidos en Ameéica Latina a enfrentarse a una inestabilidad recurrente, por la que se
vieron obligados a construir y a consolidar con urgencia las reptblicas recientemente
establecidas.

Constitucionalmente, la mayor & de las reptblicas copiaron los modelos de los
pa Bes europeos y de los Estados Unidos para aplicarlos al pie de la letra en sus propios
pa®es. Las nuevas naciones intentaban asentar sus cimientos bas&ndose en las ideas
democrdicas y constitucionales europeas. Se trataba de producir un nuevo ré&imen que
desmontara las pol ficas proteccionistas de la éoca colonial. Econ@nicamente, estas
reptblicas todav B no estaban en condiciones m mimas para dejar de depender de los
pa®es occidentales, debido a la miserable condicicn en que les hab® dejado la
colonizacidn, sufrida durante m& de tres centurias, y las guerras de la independencia.
Sus bases econdmicas eran por tanto sumamente débiles. Al mismo tiempo, el
caudillismo y el regionalismo constitu &n un gran obst&ulo para poner en pré&tica las
reformas. Por otra parte, algunos pensadores consideraban a la comunidad ind ena
como la mayor traba para el progreso econ@nico nacional.

Sin embargo, la asimilacién pol fica y econdnica al modelo occidental implicd
que los nuevos Estados latinoamericanos carecieran en el escenario internacional de
una imagen propia. Con el fin de justificar su legitimidad y de dar una apariencia propia,
los intelectuales empezaron a tantear la posibilidad de construir su propio modelo
cultural. Estos pensadores se dieron cuenta de la importancia de la cultura ind ena y

recurrieron al pasado glorioso de los indios para representar el car&ter nacional.
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2. El pensamiento decimondnico en Latinamérica

El desarrollo del indigenismo en la éoca republicana tiene que ver con el contexto
social y también con los pensamientos comunes existentes a lo largo del siglo XIX. A
continuacicn nos acercamos a algunas de las ideologks o de las corrientes de
pensamiento m& importantes de aquel entonces y que tuvieron alguna relacicn con el

indigenismo.
2.1. Romanticismo

El Romanticismo que se estudia en el presente trabajo no es el literario. Es bien
conocida la relevancia de este movimiento en su faceta literaria, pero no por ello se
puede perder de vista su influencia poliica, social e ideoldgica. Este movimiento
originGen Alemania e Inglaterra, en los dtimos afps del siglo XVIII, y se extendi®
inmediatamente a otros pa Bes europeos, hasta atravesar el Atlantico y llegar a Amé&ica
en el siglo de la Independencia. Como Isaiah Berlin escribe en su libro Las ra £es del
romanticismo, “la importancia del Romanticismo se debe a que constituye el mayor
movimiento reciente destinado a transformar la vida y el pensamiento del mundo

occidental®””

. Es razonable deducir de esta cita que el Romanticismo ejercio cierta
influencia en el desarrollo del indigenismo.

Ya que desde la llustracidn la razén ocupaba cada vez un lugar ma& importante en
la configuracién de sentido, la racionalidad progres®y penetr&en todos los terrenos
intelectuales, en el arte, en la moral, en la pol fica y en la filosof &. Los hombres de esa
&oca pensaban que cualquier problema pod & tener una solucién racional, y cre &n en
la universalidad de esta razén, de modo que la razén iba a hacer posible que el hombre
viviera felizmente. Sin embargo, los romanticos se opon Bn a esta idealog & racionalista.

Incluso antes de que el Romanticismo se estableciera como pensamiento dominante, el

filGofo alema Johann Georg Hamann manifestd que los franceses, que se

8 |saiah Berlin, Las raices del romanticismo, Edicion de Henry Hardy, Traduccién de Silvina Mari, Grupo Santillana
de Ediciones, S.A., Madrid, 2000, p.20.
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concentraban en analizar las proposiciones generales de las ciencias, no captaban “la
realidad viviente y palpitante de la vida”, y que, en contraste con los fil&sofos y cl&igos
que visten a la vida con la razén, son los “ladrones, prostitutas, pecadores y taberneros”
quienes estan m& cerca de Dios®®. A partir de Hamann se empezaba a o ¥ una voz
beligerante contra la universalidad. En esta | mea de pensamiento, el Romanticismo era
un movimiento que protestaba pasionalmente contra cualquier tipo de condicicn
universal. Como el Romanticismo, con sus propios principios de libertad, conciencia
del yo y de individualismo, desafiaba el orden tradicional occidental, fue considerado
por muchos como una plataforma perfecta para impulsar el surgimiento del
indigenismo latinoamericano.

Es preciso referirnos a Herder en este momento, quien es considerado como el
padre del Romanticismo, y adem& porque, segUn explica Isaiah Berlin, todas las
doctrinas que este intelectual desarroll® sirvieron para promover el avance del
movimiento romaantico. Herder contribuy® de manera significativa al impulso del
Romanticismo con su pensamientos acerca del sentimiento de pertenencia y con la
consideracién de que los verdaderos ideales son con frecuencia incompatibles®. Estas
dos nociones estén estrechamente vinculadas con el indigenismo. Herder permit®a
consolidar la tesis de que cada individuo pertenece a una cultura particular que solo
comparte con los cohabitantes de su mismo pueblo. Por eso, el mundo no va a
presentarse de manera uniforme en todos los lugarees. La diversidad o la diferencia es
algo irreducible dondequiera que nos encontremos, y, por esta misma razd, es algo que
merece la pena festejar. Es decir, debe reconocerse la diversidad de los pueblos
humanos. En este sentido, el fil&ofo aleman citado concede un valor importante al
esp Titu de la nacidn, considerandolo como el origen de las fuerzas creativas de cada
pueblo. Al mismo tiempo, Herder estaba en contra de la evangelizacién por su poder
destructor de las culturas locales. As 1lo expresa cuando comenta que “adora las cosas

por ser lo que son, y que no las condena por no haber sido de otro modo”®. En este

8 Ibidem, p.116.
8 Ibidem, p.86.
% |pidem, p.100.
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sentido, Herder estaa favor de la conservacicn de la cultura ind gena, dando a los
criollos el respaldo necesario en relacicn con la idea de construccicn de una cultura
diferente a la occidental. El Romanticismo ha legado de Herder esta idea, dando gran
relevancia a lo diferente frente a lo universal.

Con anterioridad a la llegada del Romanticismo, la gente normalmente
acostumbraba a despreciar toda cultura que no estuviera enraizada en la tradicicn
europea. Sin embargo, el movimiento romantico cambidla mentalidad del momento, y
se empezOa prestar el debido interés y respeto hacia las diversas culturas. Al llegar a
tierras americanas, el Romanticismo rechaz&el legado espafdl y volvidla mirada hacia
el pasado precolombino de los ind Denas. Especialmente, muchos eruditos mostraron
un gran entusiasmo al tratar de reunir las diversas culturas o folklores. La devocicn por
lo aut&etono, que inspirdel romanticismo en aquel entonces, logréechar los cimientos
con que iniciar la reivindicacin de la comunidad ind gena como formacicn social
preferente, y, aunque la atencién se concentraba principalmente en su cultura, se
favoreciGtambién en cierto grado el aprecio comuin de todas las instituciones locales.

No debemos olvidar, sin embargo, que el indigenismo tambié iba en contra de
algunas de las ideas del Romanticismo, puesto que, para los indigenistas, su prop&ito
fundamental era la integracicn nacional, y por ello su propuesta m& incisiva era
conseguir la mezcla biol&jica y cultural de los pueblos, lo cual conducir® a una

destruccicn de la comunidad y de la cultura ind mena.

2.2. Nacionalismo

El nacionalismo es una idealog® que ha ejercido una influencia sumamente
importante en los Utimos dos siglos, y cuyos efectos atn reverberan incluso hoy d &,
tanto en el terreno poliico como en el social. Sin embargo, y a pesar de su larga
tradicidn, no resulta una tarea f&il definir con exactitud este t&mino. Ernest Gellner ha
dado una definicicn provechosa sobre el nacionalismo: “Fundamentalmente, el

nacionalismo es un principio pol fico que sostiene que debe haber congruencia entre la
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unidad nacional y la politica”®" En esta misma definicicn se apoya Eric Hobsbawn en
su libro Naciones y nacionalismo desde 1780. Por lo tanto, se puede deducir que el
nacionalismo nacid&con un firme prop&ito pol fico, y que tanto este movimiento como
la institucicn del Estado surgiode la figura de la nacidn, tal y como la entendemos hoy
en d k. El sentimiento nacional propone a la nacié como Unica unidad pol fica, por lo
que debe fundar su propio gobierno con el fin de representarse de la mejor forma
posible a s imisma.

Respecto al origen del nacionalismo se observan dos opiniones diferentes. La
versicn m& reconocida en la academia occidental opina que su origen se remonta a
finales del siglo XVI11, en Europa, para posteriormente desplegarse por todo el mundo.
Por otro lado, Benedict Anderson propuso que el nacionalismo ten® su cuna en la
Ameica del mismo siglo, cuando los americanos luchaban contra la dominacicn de la
metrépolis. El estudioso irlandés arguyd que la discriminacicn y el desprecio que
mantuvieron los espafles contra los criollos, que nac®n y vivin en las colonias
americanas, delimitaron el terreno pol fico y social y provocaron la aparicicn una
experiencia popular “limitada”. Segln esta hipdtesis, los criollos eran marginados y
tratados de manera diferente a la de los espafbles metropolitanos, lo cual hac®
imposible su ascenso a la clase m& alta de la sociedad y su prop&ito de conseguir el
poder pol fico. Es m&, con la llegada de la llustracicn se agravOesta diferencia, pues
los criollos, al darse cuenta del tratamiento desigual que recib &n, imaginaron que la
colonia era su patria y que los nativos eran los ciudadanos de su nacié. Por lo tanto,
fueron mayoritariamente los criollos quienes lideraron las luchas independentistas,
aunque fueran los mestizos y los indios quienes constituyeran el grueso de las fuerzas
armadas, tal como hemos sefalado anteriormente. De ah Tque el nacionalismo como
movimiento consciente sea algo propio de criollos y mestizos.

La lucha por la emancipacicn que los americanos comenzaron en nombre del
nacionalismo, en realidad no proven & de la ambicicn de los criollos por sacar un mayor

interé& propio. Todo lo contrario, se puede deducir que los descendientes de los colonos

1 Ernest Gellner, Naciones y nacionalismo, version espafiola de Javier Seto, Alianza Editorial, Madrid, 2001, p.13
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esparoles forjaron un sentimiento nacionalista con el fin de legitimar la liberacicn del
control de los peninsulares. Al mismo tiempo era indispensable integrar a los mestizos
y a los indios nativos en el proyecto nacionalista que los criollos preconizaban, por el
hecho de que la comunidad ind§ena y la mestiza constitu &n la mayor parte de la
poblacidn local. Sin embargo, puesto que la nacion no se trata de “una forma natural,

92 resultaba preciso “imponerles” una cierta

dada por Dios, de clasificar a los hombres
homogeneidad, que, desde la implantacicn del nacionalismo, ha sido criticada. Hay que
sefalar que, tanto para Elie Kedourie™ como para Gellner, “no se trata de que el
nacionalismo imponga la homogeneidad, sino que una obligacicn objetiva e inevitable
imponga una homogeneidad que acabe aflorando en forma de nacionalismo™®*.
Efectivamente, esta obligacidn es una constante objetiva e inevitable a lo largo de la
historia, pero no podemos negar que fueron los criollos y los mestizos los que
impusieron la homogeneidad a los ind genas.

El principal problema radicaba en céno conseguir unificar a los ind genas, esto es,
camo lograr la homogeneidad. Gellner ha sefalado que el nacionalismo, “en algunas
ocasiones, toma culturas preexistentes y las convierte en naciones, en otras las inventa,
y a menudo las elimina”, siendo, por tanto, su consumacion “una realidad ineludible”®®.
De hecho, los nacionalistas latinoamericanos se aprovecharon de la cultura ind gena
prehispanica. De un lado, estos deseaban construir una identidad comtn para conseguir
una mejor actuacicn en la escena internacional. Por otro lado, el reconocimiento de la
cultura ind §ena pod & reforzar el sentimiento psicol&yico de pertenencia a la reptblica
por parte de la comunidad ind ena, y de esta manera fomentar la integracicn de dicha
poblacidn. Sin embargo, es necesario destacar que, si bien las reptblicas recién
fundadas valoraban la civilizacién aut&etona, redujeron su reconocimiento a solo una
parte, fusionando el resto de rasgos propios con los de la cultura occidental, siempre

con la finalidad de lograr una nacién homogénea,

Igual que el nacionalismo se valiGde un proceso identitario, el desarrollo del

Ibidem, p.70.
Elie Kedourie, Nacionalismo, Edicidn Grupo Anaya Publicaciones Generales, Madrid, 2015.
* Ernest Gellner, Op. Cit., pp.59-60.
Ibidem, p.70.
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indigenismo tambié acompaf® al proceso de homogeneizacicn. Por ejemplo, el
indigenismo racialista, el culturalista, el marxista, as icomo el telurista, sirvieron para
unificar a los sujetos. Todas las corrientes indigenistas partieron de distintos @&gulos
para lograr la integracicn indgena en la repiblica, y, por lo tanto, los diferentes
gobiernos centrales siempre dieron respaldo al indigenismo y dictaron cierta proteccicn
legislativa sobre el mismo. En resumen, tanto el nacionalismo como el indigenismo son
obra de la clase dominante y surgieron con el prop&ito de construir una verdadera
nacidn. Asimismo, se puede sacar la conclusicn de que el nacionalismo patrocinGel
desarrollo del indigenismo, mientras que este, desde distintas perspectivas, fomentola

formacicn de la nacié como institucidn pol fica.

2.3. Positivismo

En cierto sentido el positivismo es un hijo tardD de la llustracidn, pues sus
principios radican en dos nociones diferentes de este movimiento: progreso y orden.
Augusto Comte, creador del positivismo, divide la historia en tres estadios: el teol&ico,
el metaf Bico, y el del saber, que ser&el definitivo porque permitir&abordar de manera
cientfica todos los problemas sociales. Comte piensa que el hombre accede al
conocimiento a través de la observacié de la naturaleza y de los hechos f&ticos. La
filosof B positivista se opone al desorden y al caos, y pretende construir una sociedad
bien ordenada e integrada. Tal idea correspondiGexactamente con lo que buscaban los
intelectuales latinoamericanos del siglo XIX. Frente al desconcierto que dejaron las
guerras independentistas y a la carencia de un sistema filos&fico que asegurase su buen
funcionamiento, los positivistas ven Bn cargados de nuevas ideas para reorganizar la
sociedad. Astpues, el positivismo fue adoptado por muchos estudiosos y pol ficos
latinoamericanos con el objeto de iniciar la consolidacién de las nuevas naciones.

Debido a la valoracian otorgada a los principios de progreso y orden que propone
el positivismo, sus partidarios no ocultaban la admiracié que sent &n por la sociedad
industrial de los Estados Unidos y por el sistema cultural saj&n, a la vez que se opon &n
al atraso social y a la supersticién. Este positivismo se relaciona con el indigenismo de
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manera negativa, ya que los pol ficos e intelectuales que hab &n ca @o bajo la influencia
del positivismo, al investigar las razones por las que Ame&ica del Sur se encontraba
atrasada y en estado de pobreza, atribuyeron todos los males a los abor Denes
americanos. Entre estos pensadores, Domingo Faustino Sarmiento seguramente fue el
representante m& destacado a la hora de tomar a los indios como s mbolo del mal y del
atraso social, pensando que ellos constitu &n el obst&ulo principal para el progreso de
la sociedad.

Es importante reconocer que la actitud de Sarmiento hacia la raza ind gena fue
tornandose m& radical a lo largo de su vida. Al comienzo, Sarmiento analizaba los
males desde los aspectos puramente hist&icos y geogr&icos, criticando los desastres
que la colonizacidn espafola hab & llevado a cabo y que se hab &n extendido por un
periodo de m& de tres siglos. Sarmiento comenta al respecto que la presencia de los
espafbles desbarat&el ciclo evolutivo natural del pueblo auté&tono y que sus pol ficas
activas para conseguir una mezcla sangumea entre las diferentes razas del nuevo
continente dieron lugar a la presencia de mestizos que no eran vdidos para los
requisitos que exig & la nueva democracia. M& tarde, en su libro Conflicto y armon s
de las razas en Améica (1883), Sarmiento investiga y censura a los ind Denas
directamente desde el punto de vista racial. Esta posicicn fue influenciada por las ideas
de Herbert Spencer, que también era un fil&ofo positivista, y por las teor ks
evolucionistas de Darwin. Como indica David Solodkow, para Sarmiento la raza
ind mena es la peor de las razas por su propensién al ocio, lo que impide el progreso
material, y, en cambio, demuestra m& simpat B hacia la raza negra porgue, segtn su
descripcién, es m& entusiasta, apta y predispuesta al trabajo®®. Sarmiento tampoco
disimula su odio hacia los ind menas, y lo hace extensivo a los mestizos, en cuyas venas
fluye la sangre ind Dena. Sostiene crudamente que “los indigenas y sus descendientes
mestizos son inadecuados y hasta reacios para la vida en la sociedad industrial

moderna”®’. De tal calado es su odio que propone directamente la eliminacién de la

% Mercedes Serna, Hispanismo, Indigenismo y Americanismo en la Construccion de la Unidad Nacional y los

Discursos Identitarios de Bolivar, Marti, Sarmiento y Rodd, en Revista Philologia Hispalensis, No. 25, Editorial de

Universidad de Sevilla, Sevilla, 2011, pp.201-217.

 Daniel D. Zalazar, Las posiciones de Sarmiento frente al indio, p.16. Véase en <https://revista-iberoam
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poblacicn aut&etona.

La postura de Sarmiento hacia el pueblo ind Dena es representativa de la influencia
ejercida en aquel entonces por parte del positivismo. Debido a tal influjo se iniciola
conquista del Desierto en Argentina, la cual resultdser ni m& ni menos que una
aniquilacin de la poblacicn originaria. Al mismo tiempo, siguiendo su preferencia por
el modelo sajdn, se imitd en muchos aspectos a Estados Unidos. De ahTque se
favoreciese la inmigracién de hombres blancos hacia los terrenos conquistados, razén
por la cual precisamente hoy en d & la raza blanca ocupa el mayor porcentaje de la
poblacidn argentina. En el caso de Cuba también se aprecia el fuerte car&ter eugenista
de la éoca. En 1927, La Habana particip®en la Primera Conferencia Panamericana de
Eugenesia y Homicultura de las Repuiblicas Americanas, en cuya apertura las
autoridades presentaron un prospecto de progreso social para Cuba que no era otra cosa
que blanqueamiento racial®.

Incluso Simé Bolwvar, el afamado libertador de Améica Latina, aunque
estuviera firmemente a favor de la libertad y de la igualdad entre todos los ciudadanos y
dictara leyes para la proteccicn del interés de los ind menas, no escapOde la influencia
del positivismo y coincidiGcon Sarmiento en “no admitir en el cuerpo electoral si no a
los que se suponen capaces de desempefiar sus funciones”. Por esta razén, Bol var
decretdque solo los alfabetizados con ciertos recursos econdmicos tuvieran derecho al
voto, privandoles a los ind menas del mismo.

A fin de cuentas, el desenvolvimiento del positivismo en Améica Latina fue en
direccidn opuesta a los propcitos del indigenismo, reforzando la mentalidad
colonialista de la clase dirigente, y disminuyendo la consideracién hacia la raza
ind gena. Por lo tanto, el positivismo causOgran perjuicio a la poblacién ind gena y

supuso el descenso demogr&ico de los habitantes aut&tonos.

ericana.pitt.edu/ojs/index.php/Iberoamericana/article/viewFile/3909/4077>. (Consultado: el dia 2 de enero
de2018).
% Erancisco Coldn Gonzalez, Nacionalismo en Latinoameérica, en Alberto Moreiras y José Luis Villacafias (eds.),
Conceptos fundamentals del pensamiento latinoamericano actual, Editorial Biblioteca Nueva, Madrid, 2017,
p.490.
% Mercedes Serna, Op. Cit., p.206.
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2.4. Liberalismo

El liberalismo, en sentido amplio, puede decirse que parte del individualismo,
pues afirma el valor personal de cada sujeto y defiende la libertad individual de todos
los ciudadanos. Puesto que el liberalismo prima al individuo sobre el conjunto, llama a
limitar la intervencicn del gobierno en los asuntos privados de la poblacién.

Este pensamiento ideoldico tiene su origen en el siglo XVIII y se popularizd
durante el siglo XIX con el surgimiento de la nueva clase social burguesa. Asimismo,
impulsA con gran energ & el concepto de igualdad en Latinoamé&ica, de modo que
asentOlas bases para el desarrollo del indigenismo. Por una parte, la libertad e igualdad
que preconiza el liberalismo despertaron la conciencia de una minor® de los
intelectuales latinoamericanos, los cuales fueron cambiando poco a poco los
estereotipos que los criollos manten &n sobre los indios. Por otra parte, necesitaban una
justificacicn razonable para liberarse de la dominacicnh espafbla. De ahTque los
liberales recurrieran a la remota historia y cultura ind §enas, reconociendo a estos
pueblos como los verdaderos duefbs de la tierra americana. En el contexto de
independencia, la libertad y la igualdad pasaron a ser principios y consignas capitales
de los nuevos Estados latinoamericanso.

Basandose en estos principios, los pases recién independizados aplicaron un
proyecto pol fico que favorec & al pueblo ind §ena, aunque de forma poco expl Eita,
pues part &n de la igualdad esencial de todos los ciudadanos. Tanto Bol var como San
Mart m declararon la libertad y la igualdad de los ciudadanos de las nuevas reptblicas,
aboliendo la esclavitud y todas las formas de servicios personales no pactadas. En
general, las ideas liberales fomentaron el desarrollo del indigenismo. Cabe mencionar,
no obstante, la pol fica ejercida sobre los denominados b&abaros por parte de Pedro
Ferm m de Vargas, un liberal colombiano de principios del siglo XIX que fue precursor
de la independencia de las colonias hispanicas, y que se hab & expresado de la siguiente

manera sobre estos pueblos:

“Para expandir nuestra agricultura habr & necesidad de hispanizar a nuestros
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indios. Su ociosidad, estupidez e indiferencia hacia los esfuerzos humanos
normales nos llevan a pensar que provienen de una raza degenerada que se

deteriora en proporcicn a la distancia de su origen.”'®

Estas palabras reflejan la actitud de Fermm hacia los ind@enas, quien
ircnicamente hab & usado el nombre de Fermm Sarmiento, por lo que, adem& de
jactarse de ser tocayo del Sarmiento que resid B en Argentina, compart & en cierto modo
la misma postura hacia los indios nativos. A su entender estos son por naturaleza
inferiores y es preciso hispanizarlos. Asimismo, segtUn lo que recoge Benedict
Anderson, el liberal colombiano pensaba que “ser®R muy conveniente que se
extinguieran los indios, mezcladolos con los blancos, declaréndolos libres de tributo y
otros cargos, y otorgéndoles la propiedad privada de la tierra”%*. En relacién con esto,
Fermm no deber® ser reconocido como un liberal, puesto que el pensamiento
positivista m&s racista ejercidGsobre & una influencia indeleble. Analizando el ejemplo
de Ferm m, podemos observar las imperfecciones de los liberales latinoamericanos. Por
un lado. estos intelectuales defienden los principios de igualdad y de libertad de los
nativos americanos, pero, por otro lado, siguen sin poder apartarse de la infiltracicn del
positivismo, discriminando por ello inconscientemente a la poblacién ind mena.

Si los analizamos desde la perspectiva socio-econ@nica, los liberales rechazaban
la existencia de la propiedad colectiva de las comunidades ind menas, de tal manera que
propusieron el reparto de la tierra comunal entre los miembros de la comunidad,
permitiendo su libre venta. Tal resolucicn acelerdel paso de la tierra a manos de los
latifundistas, robusteciendo el poder de los grandes terratenientes y empeorando la
situacicn indmena. Al fin y al cabo, las polficas liberales se limitaron a favorecer
sustancialmente a la clase burguesa, elevéandolas en el plano social de la reptblica, y no
consiguieron hacer aportaciones efectivas para la mejora de la situacién de la poblacién
ind mena. Por el contrario, si comparamos con la condician que ten &n los ind menas en

la &oca colonial, muchas veces los liberales empeoraron la condicién de la poblacién

100 Benedict Anderson, Comunidades imaginadas, Fondo de Cultura Econédmica, México, D. F., 1993, p.32.

1 hidem.
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aut&ctona.

3. El indigenismo del siglo XIX

El pensamiento decimondnico y las circunstancias particulares de las reptblicas
nacientes no favorecieron el desarrollo del indigenismo en el plano pol fico. A pesar de
todo, no podemaos evitar tantear en las p&ginas siguientes la biograf & de algunos de los
principales personajes poliicos de la éoca que se manifestaron en favor del

movimiento indigenista.

3.1. Las principales ideas indigenistas de los pol ficos

3.1.1. Simén Bol var

Siman Bol var, reconocido como el libertador de Sudamé&ica, fue asimismo un
gran polfico y es innegable la importancia que tuvieron sus aportaciones a la
Independencia de Latinoamerta, siendo muestra de ello que muchas de sus ideas
revolucionarias fueron y son constantemente discutidas en la academia. Sin embargo,
en el presente trabajo, vamos a examinar simplemente su postura respecto a la
comunidad ind gena.

Simén Bol var fue claramente consciente de gue la heterogeneidad de la sociedad
latinoamericana determinaba la fragilidad y la inestabilidad de las nuevas reptblicas
americanas. Al mismo tiempo que se percatOGde este hecho, reconocidperfectamente
que los criollos que nac &n en la tierra americana pertenec Bn a “una especie media

entre los leg fimos propietarios del pais y los usurpadores espafioles™ %

, por lo cual era
indispensable el apoyo de los indios y de los mestizos para legitimar el establecimiento
de larepiblica. El libertador censur®en repetidas ocasiones los cr imenes cometidos por
los espafbles, a los cuales consideraba como “una raza de exterminadores™®, durante

la colonizacidn. Aparte de esta observacidn, Bol var manifestGsu expreso empefd en

192 Simén Bolivar, Carta de Jamaica, en Doctrina del libertador, prélogo Augusto Mijares; compilacién, notas y

cronologia Manuel Pérez Vila, Bibiloteca Ayacucho, Caracas, 1979, pp.84-87.
% Ibidem.
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proteger a los nativos de los abusos coloniales.

La simpat B que mantiene Bol var hacia los ind menas se nota desde muy temprano,
cuando elabor&el proyecto polfico de la Gran Colombia, y sugiri® establecer la
capital en Maracaibo o en “una nueva ciudad con el nombre de Las Casas, en honor de
este héroe de la filantropia™®. Bol war mostraba de tal manera su reconocimiento a la
contribucion realizada por parte del famoso “Protector del indio”. Ya desde el afio 1815,
en la Carta de Jamaica, y repetidamente cuatro afbs m& tarde en el Discurso de
Angostura, el libertador venezolano no dejaba de reconocer los originales y leg fimos
derechos de los ind @enas a la posesicn de estas tierras americanas. En el afo 1820
firmGel Decreto de Cundinamarca, el cual tuvo el objetivo de amparar al pueblo indio.
Este decreto distribu & la tierra entre la poblacié ind §ena y establec & el pago de un
salario monetario a los ind menas por el trabajo prestado. Ademas, Bol var exigidque
dicho decreto fuera emitido al pueblo indgena para que este conociera bien sus
derechos, evitando as¥que fuera engafado por parte de algtn tercer sujeto®®.
Posteriormente, Bol var reiterOla necesidad de establecer una distribucicn de la tierra
entre los indios.

El d & 12 de febrero de 1821 Bol war ratifica el decreto de Cundinamarca'®. EI 8
de abril de 1824 firma un decreto en Trujillo con el objetivo de que “ningun indio pueda
quedarse sin su respective terreno”%” El 4 de Julio de 1825, en el Decreto de Cuzco,
repite el reparto de las tierras pertenecientes a la comunidad al modo referido en el
Decreto de Trujillo, y pone de relieve el estado en que la tierra deb & ser recibida por
parte de los ind genas. En los art tulos sexto y sétimo de este tratado también se
establece que cada ind mena, sin distincidn de sexo o de edad, reciba un tope de tierra en
las partes fé&tiles e irrigadas, mientras que en las partes incultas o no irrigadas aquellos
recibir &n dos. Estas fueron algunas de las manifestaciones que se hicieron con respecto

a la distribucién de la tierra para los indios. En el mismo d & en que se firm&este Udtimo

104 1pidem.
195 pecreto de Cundinamarca. Véase en <http://adhilac.com.ar/?p=1288>. (Consultado: el dia 12 de enero de
2018).
106 josé Luis Salcedo Bastardo, Bolivar: Un continente y un destino: Historiografia de la vision integradora,
Editorial de Universidad Central de Venezuela, Caracas, 1979, p.135.
07 \bidem, p.135.
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acuerdo, igualmente se publicaron estipulaciones sobre las condiciones del trabajo,
sosteniéndose todas ellas en el principio de igualdad entre todos los ciudadanos de la
reptblica y en el de proteccidn de los ind menas. Por ejemplo, en los art Tulos 3y 4°se
estipul®G que, para la construccidn de las obras de utilidad ptblica que el Gobierno
ordenara, todos los ciudadanos deber &n concurrir en proporcidn a su riqueza, evitando
con ello que la carga recayera Cnicamente sobre los ind menas, como hab & sido el caso
hasta ahora.

Asimismo también se proceder & al reparto de los equipajes, vweres y demas
servicios requeridos para el abastecimiento de la tropa regular. Cualquier servicio
ptblico que se necesitase no deb & cargar en mayor proporcicn a los ind menas que al
resto de los ciudadanos. Aparte de esto, también se garantizd la justa retribucicn
recibida por el trabajo prestado por los ind §enas'®. La propensicn de Bol #ar hacia la
defensa del interés del pueblo ind ena se debidpor una parte a sus ideas liberales, pues
a su juicio la libertad era un derecho comutn a todos, y, por lo tanto. hab B que extinguir
la discriminacidn existente por causa de raza o de religidn. Pero, por otra parte, su
inclinacidn era debida a la necesidad de apoyo social de los abor genes durante el
periodo de la independencia, ast como a la necesidad de justificar la causa
independentista recurriendo al pasado ind mena y reprochando la crueldad y el atropello
llevados a cabo por los conquistadores.

Pese a todo ello, el pensamiento indigenista de Simé& Bol var tuvo serias
limitaciones debido a su estatus y a su desconocimiento de la poblacié ind mena.
Aunque Bol var declar&que todos los ind menas eran ciudadanos del mismo nivel que
el resto, en realidad los nativos no pasaban de ser sujetos de segunda categor B. Sucedi®
que los criollos pasaron a desemperar el papel del colonizador, sustituyendo as 1a los
espafles. Dicho de otra manera, el colonialismo subsistiden la reptblica. Por ejemplo,
en el afd 1819 la Constitucich de Angostura estipulG “conceder el voto solo a los
individuos alfabetizados con cierto nivel de recursos economicos”, privando de esta

manera del derecho de voto a los ind menas, debido a su miserable condicién econdmica.

108 jean Piel, Capitalismo agrario en el Peru, Institut frangais d’études andines, Paris, 1995, Capitulo IV.
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Y, m& auln, la serie de legislaciones que se redactaron en favor de los moradores
abor menes pasaron a ser en la mayor & de las ocasiones papel mojado. Por esta razn,

Mariategui expreso que “el virreinato aparece menos culpable que la Republica”.
3.1.2. San Martn

Joséde San Martm, junto con Bol var, es reconocido como el libertador de
Améica dadas su contribucicn esencial a la independencia latinoamericana. Desde
muy joven abrazé las ideas de “la libertad, la igualdad y la fraternidad”, y el
pensamiento de varios filGsofos de su &oca dejo importantes influencias en este
revolucionario argentino. Por este motivo abogo por “la soberania popular, el rechazo a
la nobleza, a la Inquisicidn y a todo tipo de privilegio de sangre, por la democracia y el
concepto igualitario de ciudadania™®

Imbuido de tal idealog B, la empresa que San Mart m materializGen Améica tuvo
un marcado car&ter indigenista, comenzando desde el mismo momento en que el
libertador volvida su pa®. En virtud de lo que propon & Martm, no solo era preciso
independizarse del gobierno peninsular, sino también acabar con la desigualdad y
construir una sociedad llena de libertad, igualdad y fraternidad. Eso significa que hab &
que reconocer los mismos derechos a todos los habitantes de la reptblica, y en este
sentido se puede decir que coincidieron los motivos de los dos libertadores.

Su interé&s hacia la cultura ind §ena y su dedicacié para que se divulgara empezd
cuando todav & se encontraba en Espafa. En el afb 1816, San Marth ya intentaba
reeditar los Comentarios reales del Inca Garcilaso de la Vega, con el fin de que “su
lectura se hiciese m& comun y se conservase para siempre un documento, que hace
tanto honor a los naturales de este pa® y descubre, al mismo tiempo, con una
moderacidn digna de las circunstancias, la tirénica ambicidn y falso celo de sus

conquistadores™°. La inspiracién que obtuvo del escritor el libertador es f&il de

109 . . . . , s, .
Fernando Ramén Bossi, San Martin y los pueblos indigenas de nuestra América. Véase en:

<http://costaricaenginebra.tripod.com/latinoamericasinfronteras/id25.html>. (Consultado el dia 10 de enero de
2018).
10 jyan Carlos Zuretti, El general San Martin y la cultura: ensayo conmemorativo, Edicion Inst. de Didactica "San
José de Calasanz, Buenos Aires, 1950, p.12.
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entender, pues, como hemos referido en el cap fulo anterior, la obra de Garcilaso
presenta una visian nueva y favorable al ind Dena, a la vez que da lugar a la creacian de
un sentimiento de peruanidad y estimula la emancipaci pol fica. Del mismo modo se
expresa el politico e historiador argentino Ricardo Rojas cuando comenta que “el libro
de Garcilaso era peligroso, precisamente porque creaba tal estado de alma en hijos de
esparoles, refundiendo a criollos e indios en el crisol de una nueva conciencia hist&ica
hecha de sentimientos nativistas e ideas libertadores ",

San Mart i reconociOel papel que los indios desempefaban en la lucha contra el
conquistador peninsular, y su amistad con los indios comenz&desde el inicio de las
guerras de emancipacid, persistiendo durante toda su vida. La presencia de soldados
abor menes en su tropa fue constante, y, con la ayuda de los indios del pueblo Mapuche,
el ejé&cito liderado por San Martm consiguio cruzar los Andes en 1816. Hay que
resaltar que, durante la entrevista con la comunidad Mapuche, San Marth hab &
declarado su maxima de que “Yo también soy indio”, expresando de esta manera su
relacién afectuosa con el pueblo ind §ena, al igual que su posicién favorable al interés
ind gena. De modo que en el decreto fechado el d & 27 de agosto de 1821, San Martn
establecidla supresicn del tributo que se le gravaba a la poblacién ind Dena, y, guiado
por el principio de igualdad, decretdque de ahora en adelante se dejara de llamar a los
aborigenes “indios” o “naturales”, puesto que eran “hijos y ciudadanos del Peru”, y, por
consiguiente, “tan s6lo se les debe conocer con el nombre de peruanos”. Al dia
siguiente, en el mismo d & de la Declaracién de Independencia del Per( San Martn
firm& otro decreto con el que quedaban abolidas todas las formas de servidumbre
personal, recibieran los nombres de mitas, obrajes, encomiendas, yanaconazgo u
otros**2,

Ademd&, en muchas ocasiones el protector del Pertise denomin®a s imismo como
“paisano y amigo” de los indigenas, con lo cual intentaba reducir la distancia entre los
nativos y los no indios, y al mismo tiempo consegu & elevar el estatus social de este

grupo y concederle la dignidad que merec B. Por otra parte, no queremos dejar sin

1 Anibal Montes, Op. Cit., p.50.
12 jean Piel, Op. Cit., capitulo IV.
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comentar el hecho de que San Martn fue firme partidario de la educacién piblica,
aunque al mismo tiempo respetaba a las culturas indmenas y sosten® la
pluriculturalidad.

De todas las medidas tomadas por el libertador podemos observar como m&ima
expresicn de las mismas su pensamiento indigenista, pues San Martm respetOy
defendio los derechos de los nativos al mismo tiempo que honrda los ind menas
precolombinos. Por lo mismo, y también debido en parte a su prop&ito emancipador y
con el objeto de estabilizar a las nuevas reptblicas, tenemos que reconocer y exaltar su
voluntad e ideas indigenistas, que asentaron un fundamento sdido para que

posteriormente se desarrollase el indigenismo en las reptblicas americanas.

3.1.3. JoséMart1

JoséMart 1fue un gran revolucionario y pensador del siglo XIX de Amé&ica Latina,
conocido por sus aportaciones a la independencia cubana y a la construccicn ideoldyica
de una nueva “América” en favor del progreso y de la libertad. Siendo un gu® en el
camino hacia la autonom & espiritual de las nuevas reptblicas latinoamericanas, Mart T
nunca perdidde vista al pueblo ind Dena, siendo este un componente fundamental de la
poblacidn latinoamericana.

El idedogo cubano tomd al grupo indmgena como una parte trascendental,
condicidn necesaria a la vez que esperanza para la nueva Améica. En el ensayo
Nuestra América Mart gtransmitiGsu reflexicn sobre la Améica de su éoca y también
sobre la del futuro, criticando las amenazas y problemas con que se enfrentaban las
repUtblicas americanas en la segunda mitad del siglo XIX. A juicio de Mart ¥ aparte de
los poderes europeos, se levantaba otro nuevo poder al norte del R D Bravo, el cual
también intentaba imponer su ideolog & a los pa®es recié fundados en el resto del
continente. En contra del imperialismo de Estados Unidos, Mart 1exhortOa la unicn de
las reptblicas latinoamericanas y les aconsejdun correcto y profundo conocimiento de
s Imismas.

Para la edificacion de “Nuestra América”, Marti se opuso al intento de tratar de

85



imitar al pie de la letra los modelos pol ficos y econé@nicos europeos o estadounidenses.
En este sentido, Mart lapuntoque “ni el libro europeo, ni el libro yanqui” daban la clave
para poder solucionar los problemas del enigma hispanoamericano. MartTindicO
adema que la sofada nacicn de Hispanoaméica era diferente a las dem&s, por lo que el
buen gobernante en Améica deber & conocer mé& bien con quéelementos estaba hecho
su propio pas. Por ello, las formas de gobierno de un pa® hab Bn de acomodarse a sus
elementos naturales.**®* O sea, a juicio de Mart ¥la poblacién ind ena era la clave para
la buena gobernacidn, y Unicamente después de haber conocido y reconocido a los
ind @enas, el gobierno naciente sabr & gobernar acertadamente la reptblica. Adem&,
Mart 1afirm&en Nuestra Amé&ica que el problema de la independencia no concern &
tanto al cambio de formas de gobierno cuanto al cambio de esp Fitu nacional. Por lo
tanto, Mart ireiterGla fundamental importancia que ten &n los indios aut&etonos tanto
para la independencia como para la gobernacicn de las nuevas reptblicas.

De modo similar al San Martm que se declard indio, José Mart 1también se
identifico con la poblacién autéetona: “Eramos charreteras y togas, en paises que
ven &n al mundo con la alpargata en los pies y la vincha en la cabeza™'**. El respeto y la
estima que procesaba a la comunidad ind mena determina su car&ter y su oposicicn a
las tesis de Sarmiento. De acuerdo con lo que propon & el revolucionario cubano, no
hab R “batalla entre la civilizacion y la barbarie”, sino entre la “falsa erudicion y la
naturaleza”. A su juicio, los nativos eran buenos, “llenos de sentimientos primitivos, de
natural bondad y de entendimiento facil”**®, y en tal sentido estaba a favor de los
intelectuales de la éoca colonial que se situaron en el bando de los ind §enas, como fue
el caso de Las Casas.

De manera simulténea a este pensamiento libertario, José& Martino nego los
problemas estructurales que padec & el pueblo ind ©ena, dado que reconocid que el

pueblo indmena vivRk en estado de degradacién y carente de vitalidad. Pero, a

13 josé Marti, Nuestra América.,véase en: <http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/osal/osal27/14Mart

i.pdf>. (Consultado: el dia 15 de enero de 2018).
114 ,
Ibidem.
José Francisco Robles, Los mundos indigenas en José Marti: Problemdtica y critica, en Revista Persona y
Sociedad, Vol. XX/ No.1, Editoriales de Universidad Alberto Hurtado, Santiago de Chile, 2006, pp.53-70.
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diferencia de algunos intelectuales coeténeos, pensdque esta degradacién no era efecto
de su propia naturaleza, sino de la explotacidn y la exclavitud que le hab &n impuesto de

manera violenta durante siglos™'®

A este respecto, Mart idijo que en el fondo de este
hombre cuasi bestial viv i un hombre inteligente, y que el pueblo indio era una raza
aletargada para la que hac & falta un remedio con que despertarla.

En cuanto a su pensamiento referente al debido tratamiento que se necesitaba
procurar a la poblacidn ind mena, JoséMart TindicGque hab & dos males que ped Bn
remedio urgente y pra&tico: uno era el de satisfacer la necesidad material m&
inmediata''’; el otro, revocar el mal esencial del pueblo ind §ena, con el fin de acabar
con esa existencia aletargada®*®. En otras palabras, lo que pretend & Mart fera salvar las
necesidades existenciales de los ind §enas y cambiar su esp Titu. En cierto sentido, las
ideas indigenistas de Mart¥coinciden con el indigenismo paternalista del periodo
colonial, pues ambas tratan de cubrir las necesidades b&icas de los ciudadanos y
también de transformarles con arreglo al sistema de valores de los criollos.

Por lo tanto, siguiendo sus directrices expresas, Mart iplantedla posibilidad de
redimir a los indios principalmente en relacicn con la justicia laboral y con la educacian.
Ambos polos deben ser tratados, puesto que, aunque el trabajo bien retribuido puede
asegurar las necesidades ba&sicas y primarias, con las que se quita el primer mal que a su
juicio merece atencid, la educaci puede hacerles cambiar de esp Titu, imbuyédoles
de un nuevo ser, lo cual es algo m& importante.

En resumen, el indigenismo de Mart ideriva de la perspectiva de la necesidad de
independencia y de consolidacicn de las nuevas naciones, ya que reconoce la
importancia de la comunidad ind §ena y comprende que la nueva reptblica precisa del
profundo conocimiento de la poblacidn indDena y de su apoyo, aunque

inevitablemente no ha podido desprenderse de un indigenismo paternalista con ciertos

rasgos positivistas.

116 . . o . .z . . / . ,
Marti escribe en Nuestra América: ““[...] Pero sabia también que el indio no es asi de su natural, sino que asi lo

ha traido a ser el sistema de holganza y envilecimiento en que se le tiene desde hace cien afios”.
"7 Debido a la notificacién de que los indios no producen mas de lo que consumen, segun Marti estos ni siguiera
denotan conciencia suficiente como para precaverse ante ningun posible percance.
Y8 j5sé Francisco Robles, Op. Cit., p.55.
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3.2. Indigenismo pol fico

Desde un enfoque general, durante el primer siglo de formaci de las repiblicas
americanas no hubo estrictamente un indigenismo. M& bien se observan ciertas ideas
favorables a mejorar las condiciones del pueblo indio. Como ejemplo puede citarse las
medidas tomadas por los tres revolucionarios mencionados que participaron en la lucha
por la emancipacidn. Aunque fueron claramente partidarios de cambiar la estructura
social, por un lado, su pensamiento depend & b&icamente del apoyo de la comunidad
indmena con el prop&Gito de fortalecer las repiblicas nacientes; y, por otro, no
consiguieron separarse de la influencia de pensamientos de la éoca que iban en la
direccicn contraria, entre los que destaca el positivismo, el cual pretend B avalar la
discriminacién de la poblacidn originaria con una mirada cientfica, y el liberalismo
con su abstracto e insuficente lema de libertad e igualdad para todos. Pese a todo ello,
no podemos perder de vista los esfuerzos que dedicaron los gobiernos de las naciones

recién independizadas.
3.2.1. Elevacién del estatus social

Tras declararse la independencia de las diferentes reptblicas americanas, e incluso
a veces antes de ella, los intelectuales y pol ficos criollos proclaman la necesidad de
reivindicar la causa ind mena. Este fue el caso de M&ico. En la proclamacién realizada
por Morelos el 17 de noviembre de 1810 ya se sefulaba el fin de las castas y de la
esclavitud. M& tarde, se llegdincluso a declarar la necesidad de no seguir empleando
el té&mino de indio al referirse a los nativos, sino el de ciudadano, con el prop&ito de
suprimir la discriminacicn positiva efectuada hacia este grupo énico y as 1asegurar
legislativamente la igualdad social. Es decir, en teor & la comunidad ind §ena deb &
gozar de los mismos derechos con que contaban los criollos y los mestizos. En virtud de
ello, desde al afd 1824 hasta 1917, no volviGa aparecer este primitivo vocablo en

ningtn documento oficial mexicano™®.

119 Dpra. Maria Bertely Busquets, Panorama histérico de la educacion para los indigenas en México, véase en:
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Irénicamente, tal supresién no supuso un idéntico avance formal en los derechos
cwicos de los indmenas. En virtud de la nueva identidad de ciudadano, todos los
miembros de la comunidad aut&tona deber Bn contar con el derecho a voto, al igual
que otros ciudadanos de la reptblica, tal y como se hab & promulgado en las distintas
constituciones liberales. Sin embargo, aunque no se exclu® expl Citamente a la
comunidad indmena del derecho a sufragio, se incluyeron cl&isulas que
imposibilitaban el ejercicio efectivo del mismo. Por ejemplo, en Perdse estableci®a tal
efecto el art tulo 38 del tiulo VI de la Constitucicn de 1860, carta que ha sido la que ha
durado m&s tiempo en la historia peruana. Segtn reza la misma, solo pueden ejercer el
derecho de sufragio los ciudadanos que sepan leer y escribir, sean jefes de taller, tengan
alguna propiedad ra £, o paguen al Tesoro P(blico mediante alguna contribuci&. Estos
requisitos hicieron descartar a la mayor & de la poblacicn aborigen, lo cual contradijo el
principio de igualdad que sosten &n los pol ficos liberales.

AsTpues, la elevacicn de estatus social perseguida por los lemas liberales fue
esencialmente anulada en la realidad, pues se limitaba al reconocimiento constitucional
de la igualdad entre todos los habitantes, a los cuales no se les conced &n los debidos
derechos. Este reconocimiento, de hecho, atn era de menor val &, puesto que no hab &
considerado la situacién concreta de los componentes sociales del pa, de modo que en

realidad hab & agravado el precario estado de la comunidad ind gena.

3.2.2. Supresién del tributo ind gena

El tributo ind ena fue un impuesto que se le impon & a la comunidad ind ena
desde la éoca colonial. Se trataba de un testimonio fehaciente de la explotacicn y
humillacié con que el poder espafdl ejercidsu fuerza sobre los individuos aut&tonos.
Al mismo tiempo constitu & un ingreso vital para el erario ptblico del imperio espafol.

A comienzos del siglo XIX, el Estado espafol ya comenzda regular la abolicicn

de este tributo por temor a enfrentarse a nuevas sublevaciones ind enas. Finalmente, el

<http://biblioweb.tic.unam.mx/diccionario/htm/articulos/sec_5.htm>. (Consultado: el dia 21 de marzo de
2018).
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26 de mayo de 1810 se dictamindla extincidn de los tributos ind Genas en Nueva
Espaf®, y un afb después esta pol fica se extendidpor todas las colonias del imperio.
Empero, el primer d & de marzo del afb 1815 se publicGuna Real Célula, cuyo objeto
era restablecer el tributo solicitado a los indgenas con el nuevo nombre de
“contribucion”?°.

Ya en la éoca republicana, y refiriéndonos ahora al caso de Per( el tributo
ind Mena estuvo abolido durante un largo periodo de tiempo, si bien se restablecioma&
tarde. En varias ocasions se aboli®y volviOa restaurarse. Finalmente, el Estado derogd
tal impuesto en la segunda mitad del siglo X1X. Tras la proclamacic de independencia,
San Mart n suprimidel tributo impuesto a la poblacicn ind gena conforme al Decreto
Supremo del 27 de agosto del afd 1821. Sin embargo, esto no supuso el punto final de
este injusto impuesto sobre la poblacidn ind mena, pues solo cinco afbs despues, en
1826, se repuso esta contribucicn hasta que, tras la Revolucién Liberal del af 1854, el
presidente Raman Castilla decretdla abolicidn final del tributo ind §ena, aspirando con
este mandato a obtener apoyo popular en contra de Echenique. Después de su supresicn,
aparecieron, sin embargo, otros impuestos de muy variada mdole que continuaron
extorsionando a los ciudadanos nativos, tal y como indica el protagonista de la obra El
mundo es ancho y ajeno, cuando se refiere a “los impuestos a la sal, a la coca, a los
f&foros, a la chicha, a la chancaca, que no significaban nada para los ricos, y s imucho
para los pobres”lZl.

Por afedidura, nuevas regulaciones se dictaron, y as ¥ por ejemplo, se intentaba
repartir la tierra comunal entre los miembros del pueblo ind Gena. Se intentGtambién
universalizar la educacié y se adoptaron otras medidas que aparentemente iban en
favor de la poblacidn aut&tona, aungue en muchas ocasiones produjeran el efecto
contrario. Durante el periodo republicano se observa una notable reduccicn en la

cuant & de las pol ficas decretadas en defensa de la masa poblacional original. Incluso

algunos sucesos, como la Conquista del Desierto realizada en Argentina en la segunda
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Edmundo A. Heredia Heredia, Los tributos indigenas en el siglo XIX, Cdrdoba, 1977. Véase en:
<http://www.revisionistas.com.ar/?p=4971>. (Consultado: el dia 10 de enero de 2018).
21 Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, Alianza Editorial, Madrid, 2003, p.6.
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mitad del siglo XIX, supusieron la apropiaron de grandes extensiones de terreno
pertenecientes a los pueblos ind menas y la extensicn de un conflicto que degener&en

un infame genocidio.

4. Criica al indigenismo republicano

Hay que admitir que el indigenismo del siglo XIX tuvo un corto alcance y no
siempre fue desarrollado con un car&ter encomiable. Cabe destacar que este
movimiento fue impulsado por intelectuales independentistas y criollos, quienes,
aunque mostraron un humanismo desinteresado, en el fondo representaban el interés de
su propia clase. Aunque en el momento de enfrentarse al pensamiento liberal extranjero
se proclamaron descendientes de los ind §enas, su actitud era muy distinta en los
conflictos de ambito doméstico que afectaban a los nativos. Muchos criollos
sostuvieron la idea de que “el indio bueno es el indio muerto”. La nocién de “indio
bueno” les ofrec® una nueva identidad con la que distinguirse de los pa®es
occidentales, pero mientras tanto no dejaban de explotar al “indio vivo”. Por esta
contradiccidn, el padre del indigenismo de Mé&ico, Manuel Gamio, expres® que la
decadencia ind ;ena comenzdcon la llegada de los europeos y se acentu®en el periodo
que va desde la declaracién de independencia hasta los primeros afps del siglo XX, ya
que los nativos perdieron los pocos derechos y bienes materiales que les quedaban,
acrecenténdose de este modo su debilidad fisioldgica, su miseria material y su
desorientacién espiritual*?.

De tal modo, se puede decir que el indigenismo del siglo en que se dieron las
declaraciones de independencia es una ideolog® inventada por los criollos, y
exclusivamente a su servicio. Los pocos decretos a favor de la comunidad ind Dena
fueron meras manipulaciones o malinterpretaciones, tal y como afirma Mariategui: “[...]
no representando la revolucicn en el Perdel advenimiento de una nueva clase dirigente,

todas estas disposiciones quedaron sdo escritas, faltas de gobernantes capaces de

122 Irving Reynoso Jaime, Manuel Gamio y las bases de la politica indigenista en México, en Andamios, Revista de

Investigacion Social, Volumen 10, Numero 22, Editoriales de Universidad Auténoma de la Ciudad de México,
México D. F., 2013, pp.348-350.
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actuarlas. La aristocracia latifundista de la colonia, duef® del poder, conserv@intacto
sus derechos feudales sobre la tierra y, por consiguiente, sobre el indio”*?%. En fin, este
indigenismo no ha sido m& que un simple disfraz legal que fue vistidla clase criolla
mientras le convino. Pese a todo, es preciso reconocer que este pensamiento centrsu
atencicn en la cultura ind §ena, fomentando el desarrollo y el florecimiento nativo en el

plano art gtico, lo cual se comentar&en la segunda parte del presente trabajo.

12 Oscar Raul Sandoval Zuiiga, El problema de la tierra y la cuestion indigena en la obra Siete ensayos de

interpretacion de la realidad peruana de José Carlos Maridtegui, en Revista Porik An, Editorial de Universidad de
Cauca, Cauca (Colombia), 2004, p.282.
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Capitulo 111

El indigenismo en el siglo XX

Indudablemente, el apogeo del indigenismo sucede en el siglo XX, durante la
désada de los afbs veinte, y su decadencia en los afbs setenta y ochenta. A lo largo de
este per bdo, los intelectuales latinoamericanos discutieron desde distintos agulos el
problema de la comunidad ind §ena, y gracias a sus esfuerzos se fundéuna alianza
indigenista continental con el fin de cooperar en la resolucién del problema de los
indios, y as iconseguir su integracin social. Sin embargo, en la déeada de los setenta, el
indigenismo poco a poco pierde su esplendor debido al surgimiento del indianismo, el
cual se apoya en las bases te&icas y praticas que hab® asentado primero el
indigenismo, pero a la vez se opone a este criticadolo desde diferentes perspectivas.
Para tratar esta diferencia, debemos conocer primero el contexto general hist&ico y

social del siglo XX.

1. Contexto general hist&rico y social

El siglo pasado es reconocido hist&icamente como un perbdo lleno de
transformaciones, en el que coexistieron oportunidades y desaf bs para todo el mundo.
Pol ficamente, las dos guerrras mundiales despertaron a la humanidad y trastornaron el
orden internacional. Los pa Bes europeos perdieron su tradicional prestigio y comenz&a
circular la teoria de “la decadencia de Europa”. Por otra parte, Estados Unidos se
aprovechOde este caos al otro lado del Atlaatico y sellGsu hegemon & después de la Il
Guerra Mundial. De esta manera, el pa ¥ americano se incorporémuy pronto al grupo
de las potencias mundiales, consiguiendo una influencia cada d B m& poderosa en el
planeta, y muy especialmente en Ameica Latina, debido a su ventaja geogr&ica sobre
el resto. Con la teor & geopol fica del panamericanismo, los Estados Unidos ampliaron

su influencia sobre todo el continente.
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Desde la perspectiva ideoldgica, desde comienzos del siglo XX, no faltaron las
criicas al racismo que hab & florecido en la centuria anterior. Al mismo tiempo, el
americanismo como pensamiento ideoldyico empez&a destacar en el anbito de las

artes'?*

. Adem& de la divulgacicn del nacionalismo, que se hab & extendido por todos
los Estados latinoamericanos, el marxismo y el socialismo también se extendieron
ampliamente por el continente americano, tanto entre los intelectuales como entres las
masas populares. La introduccicn del pensamiento marxista ofreciGuna nueva visicn
con la que reflexionar sobre la situacicn ind mena y as iplantear el problema social de
las antiguas colonias iberoamé&icas. Esta nueva visicn desembocd en el
establecimiento de las naciones ind menas latinoamericanas. Al mismo tiempo, la clase
burguesa iba teniendo un peso cada d & mayor en las nuevas reptblicas, y se aumentola
oposicicn al caudillismo. Todos estos condicionantes ideoldgicos condujeron en
Latinoaméica a procesos revolucionarios, reformistas y populistas, aunque en algunos
pa ses el gobierno estaba dirigido por la oligarqu B militar. En cualquier caso, nuevas
corrientes de pensamiento llegaron al continente y se adaptaron inmediatamente al
entorno de los pa ges latinoamericanos.

No se puede omitir la importancia de la Revolucié mexicana que tuvo lugar entre
1910 y 1920. Esta revolucicn llevda la poblacién de ascendencia aborigen a participar
en la vida pol fica. El triunfo de la revolucién se tradujo en medidas como, por ejemplo,
la reparticidn de la tierra y el reconocimiento de las propiedades colectivas, as icomo el
establecimiento de otros reglamentos cuyo fin era elevar la posicién del indio en la
sociedad. De este modo se puede decir que el indigenismo oficial comenzden la
Revolucidn mexicana.

Econdnicamente, la participacicn de los pa®es industrializados europeos en las
guerras de independencia americanas, as¥como la crisis econdnica de car&ter
internacional que aconteci® en el afb 1929, afectaron fundamentalmente a la
producci industrial y al mercado latinoamericano. Los pa Bes que eran antes colonias

peninsulares depend Bn en gran medida de la exportacién de materias primas y de la

124 Eugenio Chang-Rodriguez, José Carlos Maridtegui y la polémica del indigenismo, en Revista América sin
nombre, no. 13-14, Editorial de Universidad de Alicante, Alicante, 2009, p.103.
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importacid de productos manufacturados de las potencias norteamericanas y europeas
para la satisfacicn del mercado interno. A consecuencia de este desajuste, del cual fue
un efecto la bajada de precio de los productos locales, estos pa Ees se dieron cuenta de
la necesidad de realizar un cambio econdmico estructural. Apoyados por la
administracicn del Estado, se reorient®d la estrategia econdmica hacia la
industrializacidn, aunque se mantuvo el modelo exportador. Adem&, se concedio
mucha importancia al desarrollo de la industria local y regional y se consolidd la
cooperacidn econamica dentro del continente.

Socialmente, desde el inicio del siglo XX, y a medida que florec & el capitalismo
en el mercado latinoamericano, se produjo un parejo proceso de migracicn de ind menas
a las grandes ciudades, y se fueron desarrollando poco a poco las clases medias y
trabajadoras. Este hecho asentdlas bases para la divulgacién del marxismo continental.
Al mismo tiempo, el triunfo de la Revolucicn socialista rusa de Octubre de 1917
estimul&el movimiento obrero en todo el mundo, y en Améica del Sur se formaron
numerosos partidos comunistas, los cuales arrastraron a las clases medias a adentrarse
en las luchas sociales. A su vez, las graves consecuencias econdnicas que conllevdla
Gran Depresidn, instaron a una intervencicn del Estado en los asuntos piblicos y
econ@micos. Por otra parte, tanto las guerras entre castas que se dieron en M&ico, que
duraron medio siglo y en las que perecieron un cuarto de millén de vidas humanas, as ¥
como la contienda de Pertante Chile en la Guerra del Pacfico, hicieron que los
intelectuales se dieran cuenta de la importancia de la poblacién ind gena para la

construccicn de la nacicn.

2. Corrientes de pensamiento en el siglo XX

2.1. Populismo

El populismo, aunque sea un fendmeno originario de Rusia, tuvo su mayor
desarrollo en la Améica Latina del siglo XX. En cierto modo resulta dif Til dar una

denominacicn exacta del t&mino populismo, dado que ni siquiera los intelectuales han
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podido llegar a un acuerdo sobre el significado de tal acepcid. Ademd, el desarrollo
del populismo que se dio en la primera mitad del siglo XX difiere en algunos aspectos
del nuevo tipo neopopulista que vincula el neoliberalismo y el populismo y que
resurgioen las dtimas dos desadas del siglo XX. Resumiendo las caracter Bticas y las
definiciones que han dado otros pensadores, Kurt Weyland concibe el fendneno
populista como “una estrategia politica a través de la cual un lider personalista procura
0 ejerce el poder gubermental basado en el respaldo directo, inmediato y no
institucionalizado de un amplio nUmero de seguidores desorganizados”®. En este
sentido se puede decir que esta conceptualizacicn del populismo es relativamente
imparcial y puede explicar la mayor & de los movimientos populistas.

Atravé del andisis de los movimientos populistas ocurridos desde 1910 hasta los
afbs sesenta, se puede vislumbrar que los | eres personalistas consiguieron el apoyo
sdido de las fuerzas populares, sobre todo de la clase obrera. Con el despliegue y
latinoamericanizacicn del marxismo, la fuerza fundamental del populismo
indoamericano se fue transformando desde un gran contingente procediente de la clase
obrera a otro formado por la clase campesina-ind §ena, o sea, se produjo la unicn de
toda la clase popular en una campesina-ind Dena-obrera. Por lo general, una vez toman
el poder, los populistas suelen aplican una serie de medidas econ@micas entre las que se
incluye la eliminacién del déficit presupuestario para poder repartir los recursos en
beneficio piblico. Sin embargo, la dominacidn carismdica en torno a un | der que
conlleva el populismo hace que sus medidas se inclinen hacia una pol fica de mayor
participacicn en las que no se consideran las propuestas habituales de las ciencias
sociales o las normas de la econom®. Astque la consecuencia inmediata fue el
incremento de la inflacidn y, en general, el desplome econdnico. Debido a ello, no
pocos intelectuales critican que el populismo en realidad se trata de una estrategia
pol fica de manipulacién llevada a cabo por | deres carismdicos, con la mera finalidad

de alcanzar y ejercer el poder soberano. Para que pudiera triunfar el populismo

125 wurt Weyland, Clarifying a Contested: Populism in Latin American Studies, en Revista Comparative Po
litics, Vol. 34, No.1, editorial de Universidad de New York, New York, 2001, pp.1-22. Véase en <https://
zh.scribd.com/document/350870732/WEYLAND-Kurt-Clarifying-a-Contested-Concept-Populism-in-the-Study-of-La
tin-American-Politics-pdf>. (Consultado: el dia 5 de abrir abril de 2018).
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latinoamericano, los pol ficos debieron declararse representantes de los grupos sociales
marginalizados, sobre todo de la clase ind Dena.

El populismo no ejerce una forma de gobierno basada en la democracia
participativa, sino en la representacicn impuesta por el | ter carism&ico. Por ello, los
poderes y gobiernos populistas se van convirtiendo en sistemas autoritarios y
centralistas. El populismo en Amé&ica del Sur siempre ha recibido muchas criicas y
también ha sido considerado como uno de los factores cruciales que han impedido el
avance pol fico y econdnico de la zona. En este sentido, muchos intelectuales califican
al populismo como una dictadura con apariencia de democracia. A pesar de ello, es
preciso reconocer sus influencias positivas, tales como combatir contra el poder de la
oligarqu R tradicional o del gobierno militar, la introducci& de nuevos componentes en
el escenario pol fico, el hecho de despertar la participacicn de la clase popular en la
pol fica y en los asuntos publicos, y hasta en cierto modo disminuir la pobreza y apoyar
a las clases bajas para elevar su nivel de vida.

Durante el siglo XX, en repetidas ocasiones han surgido movimientos populistas
en los Estados latinoamericanos. En cierto modo, la &oca del populismo se
corresponde con la del apogeo del indigenismo. Esta coincidencia nos invita a
reflexionar sobre las relaciones que se dieron entre las dos ideolog &S m& importantes
del siglo pasado en la tierra latinoamericana. De acuerdo con Carlos Malamud*?, la
reivindicacidn indigenista constituye una parte del ideario populista, el cual aspira a la
inclusicn social y énica de los grupos tradicionalmente inferiores. Si consideramos la
caracter stica de los movimientos populistas por la cual toman a la clase popular como
principal respaldo pol fico, nos serama f&ilmente entendible la opinidn de Malamud,
especialmente si observamos los pa Bes que tienen una mayor poblacién ind gena.

En el caso de Ecuador, el origen del populismo pol fico se remonta a la presidencia
de Velasco Ibarra, el cual tom&el poder presidencial hasta en cinco ocasiones. Siendo
un dirigente populista, Velasco Ibarra aplicOuna serie de medidas entre las que se

pueden mencionar el impulso de la agricultura mediante la construccién de canales y

126 Carlos Malamud, populismos latinoamericanos, los topicos de ayer, de hoy y de siempre, Ediciones NOBEL,
Madrid, 2010.
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caminos vecinales, la fundacié de numerosas escuelas y colegios, el inicio de obras de
regad D, el levantamiento de nuevas carreteras, una propuesta de reforma agraria que
finalmente no llegGa buen puerto, el intento de procurar la igualdad econdémica y social,
o la eliminacicn de las condiciones humillantes en que viv R el campesinado. Estas
medidas suponen en cierto modo una proteccicn de los intereses del campesinado, es
decir, de la comunidad ind mena, porque casi la totalidad de los ind §enas se dedicaban
a la agricultura y la ganader . Lo mismo sucede en otros pa®es latinoamericanos,
donde por razones hist&icas la comunidad ind gena ha sido excluida de la direccicn
social y marginada, pues se le ha hecho ocupar el espectro m& bajo de la piramide
social. Por consiguiente, los pueblos aut&etonos se convirtieron en el principal grupo al
que acudieron los | deres populistas para procurarse la hegemon &.

El populismo se relaciona estrechamente con el indigenismo en los pa®es
latinoamericanos, aunque en el fondo sus intereses son distintos. No obstante, es cierto
que el populismo ha jugado un papel positivo con respecto al desarrollo del
pensamiento indigenista, sobre todo en su contexto hist&ico, pues en ese momento

estaban en boga teor Bs contrarias a sus ideas, como las del racismo cient Fico.

2.2. Marxismo

El marxismo es una corriente filos&ica que fue muy popular durante el siglo XXy
se extendidpor todo el mundo. Su introduccin en el continente americano empieza a
finales del siglo XIX, pero su difusién y mayor recepcicn en Ameica tiene lugar
después de la Revolucidn rusa de 1917, cuyo triunfo alentd positivamente a los
intelectuales latinoamericanos. Por consiguiente, despué de esta revolucidn, se
fundaron diversos partidos pol ficos y organizaciones con ideas marxistas en los pa es
latinoamericanos. Despué& de la introduccicn del marxismo en el continente
latinoamericano, este mismo tuvo ciertas variaciones a lo largo del tiempo dependiendo
de las interpretaciones de los propios marxistas latinoamericanos. De acuerdo con el
andisis de Alberto Saladino Garc &, en su obra Indigenismo y Marxismo en Amé&ica
Latina, se observan cuatro tipos de marxismo en Amé&ica Latina: marxismo purista,
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marxismo estalinista, marxismo indoamericano y, por Udtimo, marxismo
descolonizador'?’,

El primero, el marxismo purista, tal y como expresa el ep feto purista, es la teor &
marxista m& ortodoxa. Se trata de un calco del modelo que los trabajadores europeos
inmigrantes trajeron a tierras latinoamericanas. En cierto modo, este marxismo purista
es eurocentrista, puesto que se consideran las ideas occidentales como las m&s correctas
y universales, y simplemente se quiere su implantacicn en Améica. De acuerdo con
este pensamiento, la comunidad ind mena representa el atraso social. Esta no tendr i
ninguna oportunidad de progreso si siguiera estancada en sus condiciones presentes.
Para lograr una sociedad con equidad e igualdad, segtUn su propuesta, hay que convertir
al total de la poblacié ind gena al modelo del proletario, del obrero o de los pequefbs
comerciantes, para que de esta manera se puedan recorrer las siguientes fases del
marxismo y as Talcanzar una sociedad comunista. Estos pensadores se concentran
tanto en copiar las ideas marxistas que ignoran la especifidad énica de la poblacicn
latinoamericana y pierden de vista el problema ind §ena, pues se toma a la poblacicn
indgena como un grupo social indiferente que debe encajar en la teorm, sin
preocuparse por las caracter sticas espec ficas de los pa es latinoamericanos.

El marxismo estalinista se caracteriza por intentar resolver el problema ind gena
inspiréndose en el modelo de la Unicn Soviéica. En este caso, sus seguidores no dejan
de lado las comunidades ind menas, pero tampoco realizan una investigacién minuciosa
sobre estos grupos énicos. A diferencia del purista, este marxismo estalinista s fque
presta atencidn a los grupos énicos aut&tonos, aunque nuevamente coincide con lo
que hacen los marxistas puristas, pues intenta copiar otra vez las experiencias de la
Unicn Soviéica. Dicho de otra manera, tanto el marxismo purista como el estalinista
son eurocéntricos e incapaces de resolver los problemas latinoamericanos por alejarse
en demas & de su realidad.

En contraposicicn a los dos marxismos arriba citados, el indoamericano es

121 Alejandro Lépez de Lara Marin, Marxismo y cuestion indigena, el indigenismo marxista latinoamerica

no de Vicente Lombardo Toledano y José Carlos Maridtegui. Véase en <http://www.archivochile.com/ldea
s_Autores/mariategui_jc/s/mariategui_s0061.pdf>. (Consultado: el dia 21 de agosto de 2018).
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peculiar y original de Améica Latina, y al cual JoséMari&egui contribuydcon grandes
aportaciones. Este movimiento combina de una forma excelente el marxismo y el
indigenismo, adaptando el primero a las condiciones espec ficas de Perty llegando a
servir como ejemplo para toda Ameéica Latina. EI mclito pol fico peruano hizo especial
hincapi€en no imitar directamente el modelo europeo, sino en amoldar el marxismo a
la especificidad latinoamericana. Remontandose a la historia de Per( analizando la
composicicn de la poblacicn, as icomo de las diferentes situaciones pol ficas y sociales,
y orientado por el marxismo, tal doctrina se dio cuenta de que el problema del indio no
se trataba de un problema moral, legislativo o educativo sino socio-econdmico,
producido por razones hist&icas. Por consiguiente, este marxismo ha planteado la
necesidad resolver el problema de la tierra, es decir, erradicar el orden feudal en la
sierra peruana con el objetivo de dar una solucicn al problema del pueblo indio.

Y, por dtimo, el marxismo decolonizador o poscolonial. Como se indica en el
texto original, esta tendencia es la continuacicn del marxismo indoamericano, pero esta
proyectado de una manera mucho m& académica. Aborda el problema desde los
aspectos cultural, econdmico y social y lo analiza desde el agulo descolonizador, al
pensar que la colonizacié no termina con la emancipacidn y la fundacicn de las nuevas
reptblicas, sino que persiste hasta la actualidad, pues los ind §enas siguen siendo
explotados y discriminados por los ciudadanos no indios.*?® Este marxismo, partiendo
de una perspectiva poscolonial, no se desprende del problema indio, pues considera que
la descolonizacid es la reivindicacidn ind Dena m& necesaria.

As 1que el marxismo, como teor B, asienta su base principalmente en la defensa de
las masas oprimidas y explotadas. En el caso de los pa®es latinoamericanos,
especialmente en los pases donde los ind Denas ocupan un mayor porcentaje de la
poblacidn, la base del marxismo es y fue inevitablemente la comunidad ind mena. Por
consiguiente, el desarrollo del marxismo en Amé&ica Latina se relaciona
inseparablemente con la existencia de la poblacidn ind gena. Adem&, debido a su

esfuerzo por mantener la unién de los ind menas con el proletariado, este marxismo se

128 |hidem.
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vincula mtimamente con el indigenismo.

Esta conexidn se pueden observar cuando apreciamos que hasta en el propio
Comintern se planted la siguiente propuesta que provocd mucha discusién en su
momento: la de si era preciso crear un Estado quechua y otro aymara, “basandose en el
principio de la autodeterminacin y la supuesta arbitrariedad de las fronteras peruanas y

bolivianas™*?°.

3. El indigenismo en Amé&rica latina

Como se ha dicho antes, la éoca de esplendor del indigenismo americano tiene
lugar en el siglo XX. Aunque a grandes rasgos el indigenismo se trata de un
movimiento polfico y cultural cuyo objetivo es la reivindicacian de los derechos
legales de los ind Genas™, se observan diversas variaciones dentro del mismo, si es que
nos detenemos a investigar las ideas de diferentes éocas y de diversos indigenistas.

Henry Favre lo clasifica en cuatro corrientes, que se exponen a continuacién.
3.1. Corrientes indigenistas m& importantes

3.1.1. El pensamiento sobre la raza

El indigenismo racial tiene sus or genes a finales del siglo X1X y comienzos del
XX. Debido a la éoca en que se inicia, este movimiento recibe inevitablemente
influencias del positivismo y del darwinismo. Recué&dese que no pocos intelectuales y
pol ficos de aquel entonces atribuyen el atraso del pa® al grupo social indio, niegan el
valor de la poblacién ind mena y la culpan de impedir el avance de la democracia y de la
sociedad. Adem& desprecian, en general, a todos los grupos €énicos que nos sean
blancos, de tal manera que algunos dirigentes tomaron medidas para blanquear la
poblacidn, tales como la estimulacion de la inmigracion de poblacion de “color blanco”,

mientras trataban de exterminar o de reducir a la poblacién aborigen. Uno de los

129 Eugenio Chang-Rodriguez, Op. Cit., p.111.
O Henri Favre, El indigenismo, editorial Fondo de Cultura Econémica, México, D.F., 1998, p.8.
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ejemplos m& representativos de esta | mea es el conocido caso, en Argentina, de la
Conquista del Desierto, que de hecho constituy® un genocidio organizado por el
gobierno.

Por encontrarse en una época plagada de pensamientos extremistas, los
indigenistas centrados en la raza admiten la estratificacicn en distintos grados de los
pueblos, y por eso reconocen que los indios son inferiores. No obstante, como indica el
indigenista mexicano Francisco Pimental en su Memoria sobre las causas que han
originado la situacin actual de la raza ind gena y medios de remediarla, no es que la
raza india sea inferior por naturaleza, sino que es puesta en ese lugar por la opresicn y la
explotacién que durante cuatro centurias ha padecid®®:. Debido a esta caracter tica, en
el caso de que estos pueblos nacieran y vivieran en las mismas condiciones que los
europeos’®, sus integrantes ind enas no saldr &n peor parados cualitativamente en
comparacidn con la raza blanca. De esta manera los indigenistas centrados en el
problema de las razas proponen la fusicn de indios y blancos como solucién definitiva.
A su juicio, los mestizos son superiores tanto a los indios como a los criollos. Adem&,
el mestizaje resulta ser la Unica manera de sacar a los indios de su aislamiento y de
estrechar las relaciones entre los distintos componentes de la sociedad americana, sobre
todo en los pa®es con una mayor poblacicn ind Gena, como en M&ico, Guatemala,
Ecuador, Per( Bolivia, etc. Aparte de estas ideas, los integrantes de esta | mea sostienen
que la fusicn entre las diferentes razas promueve la configuracié de un sentimiento
nacionalista entre todos los ciudadanos, reduciendo de esta manera las latentes
separaciones en las recientes reptblicas, y resolviéndose as 1las principales cuestiones
nacionales.

Si abordamos el tema del indigenismo racial, de ninguna manera se puede pasar
por alto la imagen de JoséVasconcelos, cuya obra La raza c&mica (1925) representa
una oda al mestizaje, dando fe de que el futuro del mundo estar&en manos de los

mestizos. Vasconcelos refuta la teor m que esgrimen los colonos blancos sobre la

131 Ibidem, p.38.
132 ge refiere conforme a unas circunstancias vitales generales, por ejemplo, el contexto politico, social, cultural,
geogrifico, etc.
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seleccidn natural, pues esta constituye una mera justificacicn para ocultar su imperial
intento de dominaci& del mundo. Vasconcelos piensa que todas las naciones se creen a
sTmismas como las mejores del mundo cuando estas se hallan en su momento de
m&imo poder D. Sin embargo, la historia ha demostrado el error de esta teor g, y que
“ninguna raza contemporanea puede presentarse por si sola como un modelo acabado
que todas las otras hayan de imitar”*®,

Vasconcelos afirma entonces que para la raza ind mena se necesita una rebelicn de
conciencia, si es que no quiere caer de nuevo en la dominacién de esp Titu ejercida por
los poderes occidentales. Remont&ndose a otras éoocas hist&icas, Vasconcelos indica
que “las épocas mas ilustres de la humanidad han sido, precisamente, aquellas en que
varios pueblos disimiles se ponen en contacto y se mezclan™*, lo cual pone de relieve
las ventajas del mestizaje. Por lo tanto, el autor asegura que la quinta raza serala raza
que sintetice la roja, blanca, negra y amarilla, “hecha de genio y de sangre de todos los
pueblos”. El mestizaje de distintas razas hace asimilar las mejores virtudes de los
padres y hace a sus descendientes m& competitivos. Esto implica la posibilidad de que
en el futuro surja una verdadera fraternidad y universalidad. Respecto a los
latinoamericanos, que poseen como car&ter natural propio la simpat & hacia el extrafo,
Vasconcelos opina que este hecho puede facilitar el proceso de mezcla de las distintas
etnias. Como estos pueblos estén m& preparados que los europeos para conseguir tal
fusidn, Vasconcelos llega a la conclusién de que los descendientes de los habitantes que
se encuentran al sur del R D Bravo son la quinta raza, el futuro del mundo.

A diferencia de otros polficos de su é&oca preocupados por el tema racial,
Vasconcelos propone educar indistintamente tanto a los individuos ind §enas como a
los no ind menas, con el fin de lograr un progreso generalizado y también desarrollar
una nueva cultura nacional. André& Molina Enr quez, autor de la obra Los grandes
problemas nacionales (1909), comparte la idea de Vasconcelos, y apoya también el

mestizaje entre blancos e indios, partiendo de una perspectiva nacionalista, con el

138 josé Vasconcelos, La Raza Césmica, Press California State University, Los Angeles, 1979, p.72.

13 |bidem.
103



objetivo de crear una nueva nacicn mexicana'®. El fil&ofo mexicano Justo Sierra
manifiesta igualmente que la familia mestiza representa el factor dinamico de la
historia, por lo que en ella se deposita la esperanza de “reabsorber en su seno los
elementos que la engendraron”, con el objetivo de “terminar de construir la nacion”**®,
Por su parte, el padre del indigenismo en Mé&ico, Manuel Gamio, a pesar de lo
mantenido en su tesis central sobre la unificacian de la cultura nacional, tambié ha
expuesto ideas raciales en relacicn con el problema indgena. Al igual que los
intelectuales arriba mencionados, Gamio considera que la pol fica racial es necesaria
para la edificacicn de la nacidn. De esta forma, en el momento en que tiene que
comentar la situacicn de la poblacién ind mena del Valle de Teotihuacan, deposita la
esperanza de un posible mejoramiento econdmico de los ind enas en que se  aumente
el mestizaje hasta que se generalice en toda la poblacién, anunciando que puede darse
“un gran paso en su evolucién con el s6lo hecho de ser racialmente homogénea™".

No obstante, este indigenismo es otra manera de negar el valor real de la
comunidad ind @ena. Es as 1otra forma de aniquilar a una raza que ha ostentado una
civilizacicn maravillosa y nos ha legado una rica herencia cultural. Ante todo, es
preciso sefalar que el té&mino raza fue inventado por los blancos con el fin de hacer
inferiores a los no blancos. Se trata de una estrategia imperialistda con la que pretend &n
justificar su conquista y expansié por todo el mundo. Se puede decir, por tanto, que la
propuesta del indigenismo racial es errGnea.

Por otro lado, cabe preguntarse si el mestizaje, aparte de formar una nueva raza
c&mica, no serauna forma de blanquear a los ind genas. Esta serm la posicicn de
Francisco Pimentel, para quien la raza mixta es una de transicidn, ya que, al fin y al
cabo, todo el mundo se convertirden blanco™®. De esta manera, el indigenismo racial,

en vez de defender al ind mena, lo que hace de hecho es exterminar su raza, lo cual no

difiere en esencia del genocidio que hab®n practicado Sarmiento y los primeros

185 Miguel Angel Samano Renteria, El indigenismo institucionalizado en México (1936-2000): un andlisis. Véase en
<https://archivos.juridicas.unam.mx/www/bjv/libros/3/1333/10.pdf>. (Consultado : el dia 6 de mayo de 2018).
%6 Henri Favre, Op. Cit., p.40.
187 Irving Reynoso Jaime, Manuel Gamio y las bases de la politica indigenista en México, Op. Cit., pp.333-355.
138 Henri Favre, Op. Cit., p.43.
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colonizadores esparles.

En fin, lo que pretende este indigenismo no es, en realidad, proteger al pueblo
originario americano, sino lograr la consolidacicn del Estado nacional. El gran
pensador y pol fico peruano Jos€&Maridegui acoge esta idea racial con escepticismo,
enunciando que la tesis de Vasconcelos no es m& que una utop &, pues suprime e ignora
el presente. Maridegui ha mostrado su postura sobre el indigenismo racial en su obra
Siete ensayos de la Interpretacicn de la realidad peruana, indicando que el mestizaje
de sangre no resolvera el problema indigena, y que “esperar la emancipacion indigena
de un activo cruzamiento de la raza aborigen con inmigrantes blancos, es una

ingenuidad antisocioldgica®*®”

. Asimismo, sefiala que los asiaticos “han asimilado
admirablemente la cultura occidental, en lo que tiene de m& din&mico y creador, sin
trasfusiones de sangre europea”, lo cual ha puesto en evidencia la falsedad de la teor &
racial. Por otra parte, Maridegui declara que el andisis del mestizaje no debe ser
tomado como una cuesticn énica, sino como un asunto socioldyico, porque “la raza es

apenas uno de los elementos que determinan la forma de una sociedad”**°.
3.1.2. El Culturalismo

El indigenismo culturalista entr&activamente en el escenario continental durante
las dé&adas de 1920 y de 1930. A medida que se produjo un retorno al pasado ind mena
por parte de las nuevas repiblicas, circunstancia que estas llevaron especialmente a
cabo en la segunda mitad del siglo XIX, la civilizacién de los ancestros aut&tonos dejé
de ser un objeto puramente cultural, y se fue comprendiendo desde un sentido
abiertamente pol fico. Tal hecho se debe a que siendo aquellas unas naciones nuevas
recién aparecidas en el escenario internacional, no ten &n una cultura propia afianzada
en el sistema'! mundial que fuera capaz de competir contra el peso de la cultura

europea, la cual, todav B hoy en d &, tiene una importancia fundamental en la forma de

189 josé Carlos Maridtegui, Siete ensayos de la Interpretacion de la realidad peruana, Biblioteca Ayacucho,
Caracas, 2007, p.30.
140 Ibidem, p.289.
11 0 mejor dicho, la civilizacién original, capaz de competir con la occidental, habia sido destruida por los
invasores y arrancada de la tierra iberoamericana.
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comprender el mundo.

Debido a la inferioridad que sent® frente al Viejo Continente, Amé&ica Latina
durante largo tiempo se limit&a imitar los modelos de la metrépoli colonial y de la
Europa ilustrada. Ademas, puesto que la potencia de los Estados Unidos era cada d &
m& fuerte, los pases que se encontraban al sur de sus fronteras profesaban una
admiracicn tal por su estructura que pretend &n copiar su modelo y aplicarlo en su
propia tierra, deseando algtn d B alcanzar su mismo nivel. Sin embargo, con el estallido
de la Primera Guerra Mundial, hasta los propios europeos se vieron obligados a
reconocer que “Occidente declina y que su civilizacién es mortal”**?. Asipues, los
estados latinoamericanos se pusieron a reflexionar sobre una nueva VR que les
permitiera el acceso al progreso y a la modernizacicn, puesto que estos pa Bes ten Bn
unas bases muy débiles tanto en el aspecto material como en el cultural.

Precisamente en ese momento, durante la Revolucicn mexicana de 1910, en la
tierra donde la civilizacidn azteca hab & florecido largo tiempo antes de la llegada de los
espafples, se abriGuna auténtica v & regeneradora latinoamericana, lo cual estimul®a
otros pa Bes iberoamericanos a pensar acerca de sus propias sefas de identidad. En este
proceso de bUsqueda de identidad, los primeros pasos que deb Bn darse consist &n en
remontarse al pasado indigena. Como sefiala Henri Favre, “la cultura indigena aparece
como el Cnico elemento particular de los pa Ees latinoamericanos y que los distingue de
lo extranjero”'*®. Sin embargo, tampoco era posible establecer la hegemon & de la
cultura ind gena en Ameéica Latina, dado que incluso en la actualidad son los pa Bes
europeos los que ostentan la hegemon i en el anbito del poder discursivo. A este
respecto, cabe decir que todos los policos e intelectuales latinoamericanos han sido
instruidos conforme al modelo occidental. Por lo tanto, de manera similar a lo que
ocurr & con el problema de la raza, los eruditos y los pol ficos del culturalismo solo
aspiraban a conseguir una combinacicn de culturas y a transformar la propia cultura
énica mediante la unich de elementos occidentales, y de este modo satisfacer las

necesidades del progreso y la modernidad.

2 Henri Favre, Op. Cit., p.45.

143 Ibidem, p.47.
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As 1pues, el indigenismo culturalista aboga por el mestizaje de las dos culturas, la
india y la europea, considerandolo como la solucicn m& efectiva para resolver la
cuesticn nacional. Hay que tener en cuenta que el culturalismo no supone ni europeizar
ni indianizar, ni tampoco implica ninguna relacicn de superioridad o inferioridad. Esta
corriente significa aculturacidn, es decir, complementar las dos culturas para que ambas
superen sus debilidades propias adquiriendo las cualidades positivas de la otra.
Actuando de tal manera, los indigenistas pretenden, por un lado, subsanar los aspectos
negativos de la comunidad ind mena, sobre todo en el anbito de la economm y de la
salud; y, por otro lado, descubrir y reconocer los elementos positivos que poseen para
as idivulgarlos, especialmente en manifestaciones art gticas tales como la literatura, la
pintura, las artes pl&ticas, la mUsica, el canto y la danza. Por tal razdn, en el siglo
pasado se produjeron sin cesar obras art Bticas latinoamericanas que abordaban temas
extramos de su realidad hist&ica, geogrdica o social, suscitando el interé del piblico.
Uno de los ejemplos que puede dar fe de este hecho es el fomento de la literatura
indigenista. Ciertamente, esta literatura siguiG su propio camino dentro del anbito
cultural latinoamericano y merece, por tanto, ser tenida en cuenta.

Se puede afirmar que el culturalismo fue un movimiento en auge durante los
primeros treinta afbs del siglo XX, y que adem& fue apoyado por los gobiernos
latinoamericanos. No es de extrarar el fomento del culturalismo por parte de los
intelectuales en aquella éoca. En este sentido, es preciso citar a JoséVasconcelos, el
cual aparec B en el apartado anterior como ejemplo de indigenista racial, lo cual no
impide sefalar que este autor tambié compart® el ideario del culturalismo.
Recordemos que, para Vasconcelos, es imprescindible que la nueva raza c&mica
configure su propia filosof B, la cual no debe imitar a la proveniente de otros pueblos.
Como es obligatorio que abarque “la totalidad de la cultura”, “la educacion debe ser la
principal empresa del Estado” para que la raza cosmica sea dada a luz. Entre todas las
aportaciones de Vasconcelos en el anbito de la educacicn mexicana, sobresale por
encima del resto la especial atencién que otorgaba a la educacién de la comunidad
ind gena, con el fin de asimilar, de normalizar, a la poblacich m& marginal. Bajo su

direccidn, la Secretar & de Educacién Piblica pasa a dirigir el Departamento Ind Dena,
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con el objetivo de “preparar al indio para el ingreso a las escuelas comunes™** As fpues,
Vasconcelos promueve, en otras cosas, la campafa contra el analfabetismo, la
construccicn de cinco mil escuelas e incorpora a nueve mil maestros al sistema de
ensefanza’*® Este hecho coincide precisamente con el propdito de aculturar a los
indios, como manifiesta el mismo Vasconcelos al sefialar que “organizamos nosotros
nuestra campafra de educacin indmena a la espafola, con incorporacicn del indio
todavia aislado, a su familia mayor, que es la de los mexicanos™*.

Ademds, Vasconcelos organiza el programa de maestros misioneros, con el fin de
“localizar los poblados ind Denas, estudiar el estado cultural de los habitantes y las
necesidades de las comunidades”, y astluego fundar escuelas conforme a las
necesidades locales. Mientras tanto, el gran educador pone todo su énfasis en los
valores de la cultura ind mena e impulsa y auspicia el crecimiento del nacionalismo
cultural, que abarca dentro de s itanto el factor occidental como el ind gena. De esta
manera, Vasconcelos alienta a los pintores muralistas a trabajar en los edificios
pUblicos acerca de temas ind Denas y mestizos, prefados de elementos hist&icos y
socio-econa@micos propios. En fin, se observa que el proyecto educativo que lleva a la
pr&tica Vasconcelos concuerda con los principios del culturalismo, los cuales han
tenido resultados en cierto modo positivos en Mé&ico y han sido motivo de inspiracicn
en otros pa ses latinoamericanos.

En el caso de Per( el pensador Manuel Gonzdez Prada, al menos si nos
atenemos a los actos realizados en sus primeros afps de intelectual, tambié  estuvo
a favor de la educacién del pueblo indio, tal y como expres&en su Discurso en el
Politeama (1888). En esta exposicicn Prada sefala que la poblacidn ind ena padece
de los vicios propios de los b&baros y que la educacicn serala Unica posiblidad para
su remisicn. Prada también opina que la educacién contribuird&a la transformacicén del

espritu de los indios y a cambiar su habitual servidumbre e ignorancia. Por

144 josé Vasconcelos, El Desastre, Editorial Trillas, México, D.F., 1998, pp.60-67.

145 Javier Ocampo Lépez, José Vasconcelos y la Educacion Mexicana, en Revista Historia de la Educacién
Latinoamericana, vol. 7, Editorial de Universidad Pedagdgica y Tecnoldgica de Colombia, Boyaca (Colombia),2005,
pp.137-157.
18 |bidem, pp.139-159.
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consiguiente, este pensador considera la educacicn pueblo del indio como remedio
para la regeneracicn de la patria y como esperanza para formar una nacicn fuerte.
Manuel Gamio, considerado como el padre del indigenismo en M&ico, ejercio
una influencia fundamental para el indigenismo, tanto en M&ico como en el resto del
continente americano. A juicio de Gamio, el ind Dena no supone un estorbo para el
progreso ni es el enemigo de la civilizacicn. Al contrario, solo se le atribuye esta
condicién miserable por la explotacién a la que ha sido objeto durante varias centurias.
Gamio combate el manido juicio de que “el indio bueno es el indio muerto”. Para ello
defiende la cultura indgena y considera que los ind@enas son los verdaderos
descubridores del continente americano. De esta manera reprueba la usurpacién que los
conquistadores europeos han hecho del patrimonio identitario americano. De la misma
forma que lo hicieron otros muchos intelectuales, como Francisco Pimentel, Francisco

Bulnes o André& Molina Enr fuez'"’

, Gamio se da cuenta del peligro que supone para la
nacicn seguir excluyendo a la comunidad ind mena. Por este motivo promueve forjar
una sola patria y oponerse a toda divisicn espuria. Gamio estudia la actitud que se tiene
hacia la cultura ind mena tanto en los Estados Unidos como en M&ico. Por un lado,
critica la desconfianza y conmiseracién con la que los dirigentes mexicanos miran a los
ind genas. Por otro lado, sefala que, al norte del RD Bravo, donde la poblacién
indigena no supera mas que un cuarto de la total, “florecen con aspecto propio y
libertad absoluta, los hébitos, las ideas y la raza de doscientos cincuenta mil
indigenas™'*®.

Con el objetivo de cambiar esta situacién, Gamio plantea igualmente la necesidad
de un mestizaje cultural como solucié, manifestando que ni la idea de negar
completamente todo resto pretéito, ni la de conservar esa misma tradicién sin cambios,

son correctas, sino que “lo mas apropiado es asegurar a la poblacion india el progreso

17 Irving Reynoso Jaime, Op. Cit., pp.333-355. En 1864, Francisco Pimentel se expresd a este respecto cuando

adujo que “mientras los naturales guarden el estado que hoy tienen, México no puede aspirar al rango de nacion
propiamente dicha”. O también Francisco Bulnes, cuando afirma que “Hay entre las dos razas una muralla que
nadie ha podido o querido derribar”. Y Finalmente, Andrés Molina Enriquez manifiesta en su obra Los grandes
problemas nacionales, que en México existia la mas completa heterogeneidad social, cultural y material, un hecho
que impedia a todas luces la construccion nacional.
8 |bidem, p.339.
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econ@mico y cultural, respetando simulténeamente su individualidad y conservando los
valiosos elementos culturales y tradicionales”** A la vez, Gamio propone, en su
primera obra, Forjando patria, la fusicn de razas, la convergencia y uni de
manifestaciones culturales, la unificacicn lingUstica y el equilibrio econdnico de los
elementos sociales'®® deamPasculvras A g modo de ver, la poblacién mexicana se divide
en tres grupos: los blancos, los mestizos y los ind genas. Estos tres conjuntos se
encuentran en distintas etapas de evolucicn civilizatoria. Gamio manifiesta que la
cultura occidental que reciben los blancos y los mestizos es m& cient fica y, por ello,
superior. En este caso, la cultura occidental deber & sustituir a la inferior, es decir, a la
indgena. Parece evidente que el indigenismo de Gamio no se corresponde
estrictamente con el culturalismo, pues se percibe claramente que a lo que aspiraes a la
sustitucidn de la cultura ind mena y a la occidentalizacicn del pueblo ind §ena.

Al tratar el indigenismo culturalista inmediatamente se nos viene a la mente otra
figura destacable, la de Moisé& S&nz Garza. De forma parecida a Vasconcelos, S&nz
es elogiado por haber sido un educador notable en Mé&ico y por su aportacicn al
indigenismo. En la déada de los afbs 20, S&nz Garza apoyO la tesis de la
incorporacidn cultural, procurando cambiar al pueblo indio a traves de la aculturacidn y
la asimilacicn a la cultura dominante. De manera simulténea, Garza sostuvo que de
ninguna manera se pod B destruir la cultura aut&tona en las poblaciones ind §enas
donde se establecieran escuelas formales, sino que se deb & conservar su valor original
e intentar integrarlo con la identidad mexicana. Es decir, Garza abogaba por la fusicn
cultural.

En cierto modo, se puede decir que la mayor®, o casi la totalidad de los
intelectuales de aquel entonces, aunque adoptaron diferentes posturas pol ficas, fueron
partidarios del indigenismo culturalista. Un ejemplo con el que justificar esta
afirmacidn consiste en analizar lo acontecido en el Primer Congreso Indigenista

realizado en P&zcuaro en 1940, donde todos o casi todos los mexicanos “compartian la

149 Maria Frankowska, Aculturacion de los Indios de Meéxico, en Revista Estudios Latinoamericanos, Vol. 1,
Editorial Instituto Histdrico de la Academia de Ciencias Polaca, Warszawa (Polonia), 1972, pp.101-154. Véase en
<www.ikl.org.pl/Estudios/ELO1/el01_03_frank.pdf>. (Consultado : el dia 16 de abril de 2018).
150 p¢
Ibidem.
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idea de la creacion de un Nuevo México, fruto de la fusion de pueblos y culturas™**!. En
el mismo arp de la promulgacian de la Constitucidn de 1917 en M&ico, se establecio
la Direccidn de Antropolog & bajo la direccidn de Manuel Gamio, la cual tuvo como
tarea principal participar y colaborar en los planes de ayuda a los indios. Uno de sus
m& firmes prop&itos fue el de mejorar las condiciones para la educacidn y a la vez
fomentar la fusién cultural y la unificacicn lingUstica.™ AtCn mucho antes de la
consumacié de estos hechos, ya se hab &n establecido algunas instituciones dirigidas a
los mismos prop&itos, como la Junta para el Mejoramiento de la Raza Tarahumara
(1906) o la Sociedad Indianista Mexicana (1910). A estas instituciones vendréa a
sumarse otras como la Escuela Rural, la Casa del Pueblo, las Misiones Culturales, el
Departamento de Incorporacién Ind mena, la Casa del Estudiante Ind mena, el Centro de
Educacicn Ind gena, el Instituto LingUstico de Verano, o la Direccicn General de
Educacién Ind gena®®.

Respecto a los resultados de la aculturacicn, no podemos darles simplemente un
valor negativo o positivo, porque en efecto puede considerarse que poseen ambos en
cierta medida. Tiene un valor positivo en aspectos tales como la salud y la conservacicn
del patrimonio cultural ind §ena, mientras que supone un fracaso si nos atenemos a que
la realizacidn de la escuela rural no ha tenido resultados muy resefables, como mostro
Moisé& S&nz después de visitar varias poblaciones ind genas ubicadas en Puebla, en
torno al afd 1929. A su parecer, la educacicn escolar ejerc & una influencia m mima en
la vida de los locales, quienes no hab &n experimentado un aumento del nivel de vida
con respecto a la éoca anterior. Teniendo ello en cuenta, tres afbs después S&nz
levant® una estacicn experimental en Carap& con el fin de analizar la posible
integracicn de la comunidad ind mena dentro de la sociedad mexicana. Sacdentonces la

conclusicn de que la escuela no era un medio suficiente para conseguir dicha

151 Roberto Pineda C., E/ Congreso Indigenista en Pétzcuaro, 1940, una nueva apertura en la politica indigenista

de las Américas, en Revista Baukara 2, Bitacoras de antropologia e historia de la antropologia en América Latina,
Editorial de Universidad Nacional de Colombia, Bogotd, 2012, pp.10-28.
%2 Maria Frankowska, Op. Cit., p.121.
5% Eduardo Andrés SANDOVAL-FORERO Sandoval-Forero y B. Jaciel MONTOYA-ARCE Montoya-Arce, La ed
ucacion indigena en el Estado de Meéxico, en Revista Papeles de Poblacion, vol.19, nium. 75, Editorial d
e Universidad Autonoma de Estado de México, México, D. F., 2013, p.4. Véase en <http://www.redalyc.o
rg/pdf/112/11226433009.pdf>. (Consultado : el dia 16 de abril de 2018).
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integracicn, si antes no se mejoraba la vida mediante el establecimiento de otras
instituciones que diesen apoyo efectivo a la agricultura o suministrasen creito.
Pero por encima de todos esos requisitos, segtn S&nz, los polficos deb&n

comprender que esta esra una empresa a muy largo plazo***

. Otro ejemplo contrario a lo
esperado tiene que ver con la clausura, después de ocho afbs de funcionamiento, de la
Casa del Estudiante Ind mena, dado que no cumpl & con los objetivos esperados. As T la
mayor & de los estudiantes no volv n jam& a su comunidad de origen®®®. Sumado a
todo ello, a estos relativos fracasos, las medidas concretas que se tomaron, como el
apoyo a las lenguas ind genas, tampoco formaron parte del deseado renacer indigenista,
como indicdOscar Arze Quintanilla, director del Instituto Indigenista Interamericano
entre los afbs 1977 y 1989, al afirmar que “cualquier esfuerzo por el conocimiento y
alfabetizacién de las lenguas ind Genas ten & sentido en tanto servia para traducirlas™>®
Esta afirmacicn coincide con la argumentacicn de Reinaga, segun la cual “la escuela
rural por su lengua, mé&odo programa, etc., es una escuela extranjera”. Reinaga niega
de esta manera el sentido indigenista que proclamaban los aculturalistas.

El revolucionario y pol fico peruano Jos€Maridegui replicOseveramente estas
posiciones al considerar el problema ind §ena como un problema de educacin en su
libro Siete ensayos de la interpretacicn de la realidad peruana. Conforme a la tesis de
Maridegui, la educaciédn no es una simple cuesticn de escuela y de méodos
pedagdyicos, sino que estarelacionada con las circunstancias socio-econ@micas. En
Per( bajo la presicn del ambiente feudal del gamonalismo, la escuela y los maestros se
vieron obligados a abandonar su prop&ito inicial, sucumbiendo a la penosa realidad
social.

En fin, el culturalismo ha tenido una profunda influencia en toda Amé&ica Latina,

sobre todo en la primera mitad del siglo XX. Incluso en nuestros d &s todav & se percibe

la importancia de la aculturacich en las polficas oficiales de los pa®es

154 Roberto Pineda C., Op. Cit., p.16.
155 Miguel Angel Samano Renteria, El indigenismo institucionalizado en México (1936-2000): un andlisis. Véase en
<https://archivos.juridicas.unam.mx/www/bjv/libros/3/1333/10.pdf>. (Consultado: el dia 6 de mayo de 2018).
156 Gscar Arze Quintanilla, Del indigenismo a la indianidad, en José Alcina Franch (compilador), Indianismo e
indigenismo en América, Alianza Editorial, Madrid, 1990, p 22.
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latinoamericanos. Sin duda, es indiscutible la buena intencién que hubo por parte de los
indigenistas culturalistas y el notable esfuerzo que estos realizaron para aumentar la
valoracicn y divulgacidn de la cultura ind Dena, especialmente en el arte popular. Al
mismo tiempo, los hechos han demostrado que la aculturacién solo cambia en grado
mnimo la vida de la comunidad ind Dena, y muchas veces ni siquiera repercute en un
mejoramiento m mimo de las condiciones de vida locales. Esto es precisamente lo que
el indigenista Hildebrando Castro Pozo sentencia en su ensayo Nuestra comunidad
ind gena, al comentar que “en la sierra es donde debiera estar [...] lo mejor y mas
selecto del profesorado nacional. Pero resulta todo lo contrario [...]: de entre la nube de
postulantes [...], se escoge primero a los parientes [...], después a los amigos pol ficos y
por dtimo a los recomendados por &tos. De donde resulta que nuestro profesorado
serrano puede ser apto para cualquier cosa, menos para la ensefianza”>’. Se evidencia
de esta manera que la teor B del culturalismo no resuelve en esencia el problema
ind mena, tal y como aquella lo hab B esperado. Su divulgacicn de la cultura ind §ena se
limita a cumplir las necesitades pol ficas necesarias para la construccicn de las nuevas

republicas, aportando muy poco al interé& propio de la comunidad ind mena.
3.1.3. Marxismo

Si bien las corrientes racial y culturalista del indigenismo tuvieron su campo de
actuacidn principalmente en Mé&ico, el marxismo se generé&primordialmente en el pa®
andino del Per A diferencia de aquellas otras dos corrientes, que toman el mestizaje
racial o cultural como la solucié al problema del pueblo indio, el indigenismo marxista
pone todo su énfasis en la propiedad de la tierra.

En los primeros afbs del siglo XX, ya el intelectual peruano Manuel Gonz&ez
Prada, por otra parte alejado de sus ideas de la déeada de 1880, deja de juzgar el
problema del indio como algo que se pueda resolver mediante la educacidn y toma

conciencia de que tal cuesticn no se trata de un problema racial, ni tampoco cultural,

17 Manuel M. Marzal, Historia de la antropologia indigenista: México y Peru, Editorial Anthropos, Barcelona,

1993, p.429.
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sino econdmico Yy social. Gonzdez Prada refuta la tradicional clasificacién de la raza
india elaborada a través de las apariencias biolGyicas, e identifica el criterio
fundamental en su estado econdnico, de tal modo que ahora la nocién de indio alude a
una clase social. La miseria en que vive el indio, por tanto, no se atribuye a su
incapacidad racial, sino al sistema de opresin. A juicio de Prada, “cuando menos
autoridades sufra, de mayores dafios se liberta”™*® El pensador peruano apunta que hay
dos caminos para mejorar la condici& ind gena. EI primero consiste en aumentar la
conmiseracian en el seno de los opresores y el otro es fomentar la lucha por parte de los
propios indios. Al mismo tiempo, el nuevo mentor ideoldyico del pueblo ind §ena
afirma que “el indio se redimira merced a su esfuerzo propio, no por la humanizacion
de sus opresores. Todo blanco es, m& o menos, un Pizarro, un Valverde o un
Areche.”* Dicho en otras palabras, lo que propone Prada es que los indios se unan
para romper el viejo ré&gimen y para construir un nuevo orden con el que liberarse de la
opresian.

Inspirado por las ideas de Prada, José Carlos Maridegui, el fundador del
comunismo peruano y plausiblemente considerado como el padre del indigenismo
marxista, publicGen el afo 1928 su obra capital Siete ensayos de interpretacion de la
realidad peruana. En esta recopilacicn, el gran pensador peruano analiza el problema
ind mena a partir de una investigacién pormenorizada sobre la sociedad del pa & andino.
A su parecer, el problema indio ante todo es un problema socio-econ@mico que tiene
sus rates en el ré&gimen de propiedad de la tierra. Maridegui critica las diferentes
perspectivas que toman al problema como uno de diferente mdole, sea moral,
legislativo, cultural o racial, aseverando que “cualquier intento de resolverla con
medidas de administracicn o polic B, con méodos de ensefnza o con obras de vialidad,
constituye un trabajo superficial o adjetivo, mientras subsista la feudalidad de los
gamonales”*®* Mari&egui plantea que la dtima y Cnica solucién consiste en erradicar

el orden feudal que se ha mantenido hist&icamente en la sierra peruana. Este orden

18 Manuel Gonzalez Prada, Nuestros indios, en Revista Marxistas Internet Archive, 2001. Véase en: <htt
ps://www.biblioteca.org.ar/libros/150.pdf>. (Consultado: el dia 7 de marzo de 2019).
159 ¢
Ibidem.
180 josé Carlos Maridtegui, Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana, Op. Cit., p.26.
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tiene se expresa fundamentalmente en las instituciones del latifundio y del
gamonalismo, las cuales concentran la mayor & de la tierra en las manos de muy pocos
terratenientes o hacendados. Estos propietarios mantienen a su vez a los campesinos
ind menas trabajando en su propio beneficio mediante aquella permitida dominacicn de
la tierra. Tal hecho, bajo la visiéh de Maridegui, ha dado lugar a un alejamiento de la
modernidad y a una falta de integracicn social. Por consiguiente, el ensayista comenta
que, para resolver el problema ind §ena, hay que solucionar el problema de la tierra. Su
objetivo final, asegura, es fundar un nuevo r&imen pol fico de carater socialista, e
integrar a todas las clases o sectores de la nacicn en una sola.

De este modo, los indigenistas marxistas refutan la presupuesta validez de la
situacicn social de privacicn de la tierra en que viven los ind Denas, y apoyan la
colectividad de la propiedad. Para justificarse, estos pensadores recurren al pasado
indgena buscando en la historia aut&tona una posible alternativa ya antafo
vislumbrada. Los marxistas piensan en c@no reconducir a los indios a un nuevo orden
socialista, puesto que a su juicio la poblacié ind Dena goza, desde el per bdo de los
Incas, de un comunismo primitivo que lo Cnico que hay que hacer es recuperar. Segtn
su teor &, el ayllu consiste en un estado comunista previo y ya desarrollado, que puede
recuperarse. De esta manera, contintan, el pueblo indio dispone de un buen cimiento
para proseguir con la edificacién del socialismo, defendiéndose de tal manera adem&
la viabilidad de aplicar en la tierra peruana una teor m extranjera. Por otro lado, debido
a la condicié de opresidn en la que se encuentran los indios, as icomo al porcentaje
numeéico significativo que ocupan los ind genas en la poblacién nacional peruana,
estos constituyen el elemento fundamental del proletariado. As Tpues, los marxistas
proponen derribar a los latifundistas y repartir la tierra entre la poblacién ind §ena, para
de esta manera reconstruir la estructura social y realizar el suefo del socialismo. Por
afadidura, y de acuerdo con lo dicho por Rodrigo M Quez NU(fez, las revoluciones
mexicana y soviéica que tuvieron lugar sucesivamente, motivaron a los intelectuales a
llevar a la pr&tiva la revolucidn social. De hecho, NUFez pensaba que tal revuelta deb &

concretizarse en una reforma agraria y en el reconocimiento de las diferencias énicas
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dentro del Pert®™.

A partir de la discusicn sobre la reivindicacicn del ayllu, puede destacarse de
manera eminente a Hildebrando Castro Pozo (1890-1945), socidogo y pol fico peruano,
cuyas aportaciones sobre la realidad de las comunidades ind enas aparece en sus dos
obras m& importantes, Nuestra comunidad indmena (1924) y Del ayllu al
cooperativismo socialista (1936). En el primer libro, Castro Pozo registra
minuciosamente el funcionamiento de la comunidad ind Dena, demostrando de tal
manera que esta tiene suficiente capacidad authoma como para resolver los problemas
que se le presentan en su camino a la modernizacién. De hecho, segtn Castro Pozo, la
existencia de problemas, que “ni la ciencia socioldgica ni el empirismo de los grandes
industriales” han resuelto, prueba que la institucicn originaria ind mena es superior a la
del latifundio o a la feudal, las cuales, en su opinidn, son de car&ter plenamente
improductivo. De esta manera Castro Pozo confirma a la comunidad local como “una
alternativa de modernizacion econdmica sin mengua”®?. Sin embargo, lo que pretende
este pensador no es generalizar tal institucicn sin m&, tal como es, sino partir de su idea
socialista para adaptarla a la realidad peruana. Es decir, lo que le interesa es aprovechar
las caracter Bticas y aspectos propios del ayllu, tales como la tierra comtn, la
colectividad o la ayuda mutua que se prestan los comuneros, es decir, de todos los
valores positivos que pueden ser considerados como socialistas, con el fin de unificar
“la organizacion cooperativa con la técnica productiva y su expresion en la

»183 'y as ferigir un nuevo ayllu “rejuvenecido por el esp Fitu

agroindustria y la industria
de Marx” y conseguir “la implantacion de un socialismo con los colores de América
Latina™'®*. De esta manera, Castro Pozo hace participar a la poblacién ind §ena de la
construccién del pa® y as 1lograr su integracicn social.

Debido a la influencia del indigenismo marxista, la tenencia de la tierra ha sido un

161 Rodrigo Miguez Nuiez, Las proyecciones del indigenismo juridico sobre la propiedad andina, en Revista

Anuario de historia del derecho espafiol, nimero 80, Editores Boletin oficial del Estado, Madrid, 2010, p.721.
%2 Carlos Franco, Castro Pozo: nacidon, modernizacion enddgena y socialismo, Centro de Estudios para el
Desarrollo y la Participacién, Lima, 1989, p.26.
183 Demetrio Ramos Rau, Hildebrando Castro Pozo, en Revista Pueblo Continente, Vol 17, No. 1, Editorial de
Universidad Privada Antenor Orrego, Trujillo (Peru), 2006, p.102.
%4 Henri Favre, El indigenismo, Op. Cit., p.57.
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tépico muy discutido en el ambito indigenista, y no es nada raro encontrar su reflejo en
las obras de muchos intelectuales y escritores céebres de aquel entonces, as icomo en
las reformas que se practicaron en el territorio americano. Por ejemplo, la obra titulada
El mundo es ancho y ajeno del escritor Ciro Alegr &, publicada en el afo 1941, aborda
el tema de la posesicn de la tierra del pueblo ind Dena desde la perspectiva literaria.
Gracias a las aportaciones del indigenismo marxista, ademas, se llevOa la pr&tica la
reforma agraria de 1969 en el pa¥ peruano, patria de Maridegui. Tal reforma tuvo
como objetivo transformar la estructura agraria del pa® y sustituir los reg menes del
latifundio y del minifundio por un sistema justo de propiedad, tenencia y explotacicn de

la tierra'®

De hecho, tras su promulgacicn se disefiduna nueva forma de distribucicn
equitativa de la propiedad rural.

En fin, el indigenismo bajo el modo del marxismo constituye una corriente de
pensamiento que parte de las teor &s socialistas, y se apoya en el pasado espec fico de la
poblacicn ind mena del pa ¥ andino, para adaptarse de mejor manera a la ciucunstancia
latinoamericana. Esta propuesta deja de buscar la solucié al problema nacional en el
cambio y transformaci de los ind menas, sea biol@yica o espiritual. Por el contrario
respeta lo propio de su naturaleza, teniendo en cuenta cmo es y cémo vive el pueblo
indio. El marxismo pretende resolver el problema partiendo de la estructura econémica

del pa®, que, al parecer de los socialistas, es la clave fundamental para resolver el

problema nacional.
3.1.4. Telurismo

El indigenismo telurista tiene sus or Genes en los pa Bes andinos™®®. Parte también
del deseo de formar una nacidh homogeénea. Mucho antes de que apareciera el

telurismo, tanto el fil&gofo Rousseau como Herder afirmaron en sus obras que el clima

185 Nueva Reforma Agraria, Decreto-Ley, No 17716. Véase en: <https://peru.justia.com/federales/decretos-I

eyes/17716-jun-24-1969/gdoc/>. (Consultado: el dia 7 de noviembre de 2018).
166 Henri Favre, El movimiento indigenista en América Latina, Instituto Francés de Estudios Andinos, Centre
d’Etudes Mexicaines et Centraméricaines, Lluvia Editores, Lima, 2007, p.65. En cuanto a los origenes de los
primeros tres pensamientos indigenistas, a mi entender, el racismo y el culturalismo tienen sus origenes en
México , y el marxismo , en Peru.
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y la ecolog & tienen un efecto inmediato sobre la cultura y el carécter®’ 9 1os habitantes e

tal manera que estas circunstancias confirman la diferencia entre los criollos nacidos en
Améica y los blancos metropolitanos. Igualmente, los partidarios del indigenismo
telurista tambié comparten la misma idea, segtUn la cual la naturaleza, es decir, el
emplazamiento donde vive la gente, ejerce un papel inestimable para la formaci&n de la
nacia.

A juicio de sus adeptos, la naturaleza de cada lugar es capaz de modelar a los
habitantes que se alojan en una misma tierra, declarando as¥que ni el mestizaje
bioldico ni el cultural pueden ser tiles en la constitucicn de una nacionalidad, sino
que “‘es necesario despertar en el criollo y en el mestizo el espiritu del indio que el genio

. . . 1
de la tierra americana les ha insuflado”'®®

. Tal pensamiento precisamente puede
recordar lejanamente al del gran fil&ofo espafpl Jos€Ortega y Gasset, quien indica un
objetivo parecido a través de su célebre proposicion “Yo soy yo y mi circunstancia”.
El intelectual boliviano Franz Tamayo apoyOesta idea, al mantener que “la tierra
ejerce un poder tal, que unifica las etnias y las razas que la ocupan conjuntamente”®°,
En virtud de ello, piensan estos intelectuales, el hombre, efectivamente, resulta ser lo
que es hoy en gran medida por el entorno en que vive. Las circunstancias influyen en el
moldeamiento de su ser, as ique los criollos y los mestizos, por haber nacido y vivido en
esta tierra, son configurados por la naturaleza, tal y como esta ha moldeado a los indios.
Lo que se debe hacer es vivificar tal esp Fitu natural que estaescondido dentro de los
individuos. Los indigenistas teluristas opinan que quiz& los indios han visto reducidas
sus capacidades f Eicas con el paso del tiempo, pero sefalan sin embargo que sus almas
aun subsisten en este vasto continente. Una vez que los sujetos se identifiquen como
indios, se formarauna nueva nacionalidad dentro de estos recientes pa ges, sintiéndose
de manera automéica completamente independientes de Europa y disponiendo de su

propia identidad inequ voca, bien distinguida de la de los otros Estados europeos. Y

todo ello, aunque circule en sus venas una parte de sangre introducida por los colonos

167 Benedict Anderson, Comunidades imaginadas, Fondo de Cultura Econémica, México D.F., 1993, p.95.
%8 Henri Favre, El Indigenismo, Op. Cit., p.60.
189 |bidem.
118



del viejo continente.

Se puede decir que, para resolver el problema de la formacicn de la nacicn en los
pa ®es latinoamericanos, el racialismo deposita sus esperanzas en el mestizaje biol&ico,
mientras que el culturalismo aboga por la aculturacicn y el marxismo por una solucién
radical concerniente al régimen de la propiedad de la tierra y al cambio de la estructura
econamica. Por dtimo, el telurismo atribuye la realizacicn de la formacicn de la nacicn
a la accidn de las fuerzas de la naturaleza o del entorno. Dicho en otras palabras, los
teluristas sostienen que con el tiempo la nacicn se forma naturalmente, sin necesidad

alguna de intervenciones provenientes de cualquier elemento exterior.

3.2. Congresos interamericanos sobre el indigenismo

A medida que se produjo la divulgacicn del indigenismo en los pa®es
latinoamericanos, el problema del pueblo ind@ena atrajo la atencicn de muchos
gobiernos y de sus intelectuales, los cuales buscaron desde distintas perspectivas la
solucidn a esta cuestian. Por lo tanto, con el objetivo de forjar un programa novedoso
con el que tratar estos problemas, a traves de la discusicn sobre la factibilidad o no de
las soluciones aportadas, se celebraron mutiples congresos indigenistas a nivel
nacional y continental. De igual modo, en muchas conferencias de &nbito internacional
se hizo referencia a la cuesticn ind §ena. Entre todas las reuniones que se celebraron,
podemos destacar algunas especialmente relevantes, como la Primera Convencién
Internacional de Maestros, celebrada en Buenos Aires en 1918, en la que se planteGun
proyecto sobre la incorporacién del indio a la cultura moderna. En este encuentro
también se plantedGla necesidad de crear ciertos organismos a nivel continental que
trataran el tema, as icomo que se celebraran m& conferencias indigenistas, tales como
los primeros congresos indigenistas nacionales celebrados en Cuzco en 1934 y en Jauja
en 1935, la Conferencia Panamericana organizada en Montevideo en 1933 o la VIII

Conferencia Internacional Americana en Limaen 1938.1"* En esta Utima, se determin®

170
171

Rodrigo Miguez Nufiez, Las proyecciones del indigenismo juridico sobre la propiedad andina, Op. Cit., p.770.
Roberto Pineda C., El Congreso Indigenista en Patzcuaro, 1940, una nueva apertura en la politica indigenista
de las Américas, Op. Cit., pp.10-28.
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llevar a cabo la celebracién de un congreso en P&zcuaro, el cual, con el paso del tiempo,
ha llegado a ser uno de los congresos m& importantes para el desarrollo del
indigenismo, y del que vamos a exponer a continuacicn algunos elementos.

En el Primer Congreso Indigenista Interamericano celebrado en el afb 1940 en
Pé&zcuaro, M&ico, asistieron no solo las delegaciones oficiales de cada pa¥ sino
también delegados independientes y los propios representantes ind genas de los
diversos pa ®es indoamericanos. EI congreso se celebrdentre los d &s 14 y 24 de abril
en la ciudad fundada por Vasco de Quiroga. Durante esos diez d Bs se polemizaron
desde distintas (pticas varios temas relacionados con el problema ind mena. Al final, el
Congreso llegd a tener 72 recomendaciones finales y se aprobd una Declaracicn
Solemne de Principios, resultado de sus discusiones.

Las 72 recomendaciones concentraron su atencicn principalmente en la cuesticn
de la tierra, aunque adem& también se refirieron al idioma, la cultura, la
autodeterminacidn, el arte, la salud y la higiene, la alimentaci&, los derechos de las
mujeres o la educaci& ind @ena, entre otros. La confeccidn de esta lista implica que los
participantes de este Congreso empezaron a considerar de manera hol ®tica los intereses
de la comunidad ind gena. Al analizar las recomendaciones se perciben principalmente
los pensamientos del indigenismo culturalista y también la intencidn capital de
conseguir la redistribucié de la tierra en provecho de la poblacidn ind gena. En cierto
modo, muchas de estas recomendaciones se hab &n propuesto ya desde los bosquejos
avanzados anteriormente que se centraban en los aspectos idiom&icos y educativos de
los ind menas. El presidente mexicano de aquel entonces, L&aro Cadenas, pronuncio
en el Congreso una frase para el recuerdo, la de que “en realidad, diria, nuestro
problema no es conservar indio al indio, ni en indigenizar a M&ico, sino en
mexicanizar al indio™!"*

Sin duda alguna, esta pretendida “mexicanizacion” exactamente coincide con la
esencia del indigenismo culturalista. Aparte de esto, en la Declaracicn Solemne de

Principios Fundamentales también se observa la intencicn de extender el indigenismo

12 Ibidem, p.18.
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culturalista aplicando la igualdad entre toda la poblacion indigena y descartando “los
procedimientos legislativos o practicos que tengan origen en conceptos de diferencias
raciales y con tendencias desfavorables para los grupos indigenas™'>. Por otra parte, en
los Principios, se pone el acento en el respeto a los valores positivos de la personalidad
hist&rica y cultural de la comunidad ind §ena, considerdndolos como la base de las
medidas o disposiciones ulteriores. Todo este sistema de directrices puede decirse, por
tanto, que tiene como objetivo “facilitar su elevacion econdmica y la asimilacion y el
aprovechamiento de los recursos de la ténica moderna y de la cultura universal”.

También se recomienda el establecimiento en todos los pa Bes americanos de una
agencia u oficina espec fica cuyo fin sea tratar de manera automa los problemas
ind @enas, y as idefender al pueblo indio. Adem&, las recomendaciones aconsejan a los
pueblos aut&etonos celebrar asambleas nacionales de grupos ind menas para fomentar el
contacto mutuo, con el prop&ito de que se conozcan y cooperen entre s ¥ asumiendo
ellos mismos las responsabilidades que se les asignen. Por Utimo, los Principios
intentan promover el establecimiento de un D & del Indio, con el fin de estudiar en las
instituciones académicas el problema ind mena. Por todo ello, para llevar a la pr&ctica
las resoluciones y polficas indigenistas en los pa®es americanos, se propuso la
creacicn del Instituto Indigenista Interamericano.

La celebracicn del Congreso Indigenista Interamericano marcd un paso
importante en el desarrollo del indigenismo, determinando la subsiguiente cooperacicn
entre diversos paBes americanos en torno a la solucicn de las cuestiones ind Denas.
Ademd, los institutos y las organizaciones indigenistas que se crearon a propuesta del
congreso facilitaron el desarrollo y la difusién del indigenismo. En virtud del andisis
de las recomendaciones y de la Declaracidn, se puede vislumbrar que el indigenismo,
que se desplegAdurante el Congreso, se centrden la propuesta del culturalismo, pues
abordd poco el problema de la tierra a la manera que consideraba el indigenismo
marxista propuesto por José€ Carlos Mari&egui, con excepcicn de lo descrito en su

primer cap fulo y en el segundo correspondiente al Acta final'"*. Esta carencia se debe a

173 Ibidem, p.22.
17 E| primero se trata de los repartos de tierras a los indigenas y el segundo es de la proteccién a la pequefia
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que, a pesar del car&ter continental de este congreso, los pages participantes ten Bn
diferentes sistemas pol ficos y econdmicos, as icomo diversas estructuras sociales, Y,
por lo tanto, el problema de la tierra quedaba difuminado entre tanta diferencia.

Era dif Til homogeneizar la cuesticnh de tierra en Latinoaméica, aunque en el
fondo constituyese la base polfica y econdmica de cada pa®. La concentracicn de
propuestas relativas al pensamiento del culturalismo que se dieron en la convencicn
puede ser confirmada por Oscar Arze Quintanilla, director del Instituto Indigenista
Interamericano durante los afbs 1954 a 1959. En su trabajo Del indigenismo a la
indianidad: cincuenta arps de indigenismo continental se describe que “se podria fijar
el per bdo 1940-1955 como aquel en el cual esta temdica fue la m& importante del
quehacer del Instituto Indigenista Interamericano (en adelante se abrevia como I.1.I.) y
de algunos institutos y asociaciones indigenistas en los paises miembros™ . No se
puede negar la importancia de las resoluciones y de las recomendaciones sobre las que
acordaron los gobiernos firmantes en este Congreso, asicomo la importancia de la
fundacicn del Instituto Indigenista Interamericano y de los varios Institutos
Indigenistas nacionales que se abrieron a a lo largo del continente americano.

Tampoco podemos olvidar los numerosos congresos indigenistas celebrados en
diferentes pa®es a lo largo del siglo veinte, que insistieron en la necesidad de
proteccidn de los distintos aspectos la comunidad ind Dena y de su patrimonio cultural.
La celebracicn de dichas reuniones promovid de manera profunda la integracicn
indDena en la sociedad contempordnea. Por afdidura, en los afbs posteriores se
fueron sucediendo m& y m& convenciones, como en 1949, cuando se celebrd el
Segundo Congreso Indigenista Interamericano en Cuzco, en 1954, cuando se efectudel
Tercero en La Paz en Bolivia, en 1959. Cuando se celebroel Cuarto en la Ciudad de
Guatemala, o el Quinto, en 1964, en Quito, Ecuador. A todos ellos hay que afadir
muchos otros realizados en distintas ciudades latinoamericanas, en los que se discute la

necesidad de una defensa de la poblacicn ind mena y de su integracin social.

propiedad, individual y colectiva. Acta Final del Primer Congreso Indigenista Interamericano, Suplemento del
Boletin Indigenista, Instituto Indigenista Interamericano. México, D.F., marzo, 1948.
5 Bscar Arze Quintanilla, Del indigenismo a la indianidad, Op. Cit., p.22.
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Otra convencidn aln m& fundamental fue sequramente la Primera Declaracién de
Barbados, que se celebréen 1971 y que marcoun hito en el desarrollo del indigenismo.
En enero de ese mismo afb, un grupo de antropdogos asistio al Simposio sobre
Friccidn Interénica en Amé&ica del Sur. En la reunidn, los integrantes del mismo
analizaron las diferentes situaciones en que se encontraban las poblaciones ind menas
americanas y decidieron consumar la elaboracién de una declaracicn conjunta con la
finalidad de que se “contribuyera al esclarecimiento de este grave problema continental
y a la lucha de liberacion de los indigenas”176.

Este documento hace un diagndstico general y profundo de las situaciones a que se
ven sometidos los pueblos ind menas, y confirma que la estructura colonial sigue
manteniédose en las reptblicas americanas. Asimismo, el texto critica severamente las
faltas y omisiones que se comenten al respecto por parte del Estado. Adem&, tanto las
misiones religiosas como los antropdogos reafirmaron las responsabilidades y los
deberes que ten®n respectivamente las tres partes firmantes abord&ndolos desde
distintos aspectos. En esta Declaracié, por ejemplo, se defiende el derecho de los
ind Denas a autogobernarse y se determina que ellos mismos son los protagonistas
principales en la lucha por su liberacidn. Es evidente, segtn cita el texto, que, en caso
contrario, “se crea una forma de colonialismo”. Si los ind §enas no tuvieran en sus
propias manos su destino, la transformacién de la sociedad nacional no ser B m& que
un gran fracaso. Conforme a esta declaracin, el protagonismo de las luchas y de los
movimientos indigenistas debe pasar de los intelectuales blancos a los propios
ind menas o mestizos, destruyendo la ideolog & de que los otros representan el interés y
la opinicn de la comunidad indgena. De esta manera, se puede decir que esta
declaracicn favorece a la emergencia y al desarrollo del indianismo en el Nuevo
Mundo.

Aparte de estos dos cruciales congresos, hubo muchas otras reuniones y

declaraciones que discutieron sobre el tema del pueblo ind ena. Entre ellos podemos

16 Declaracion de Barbados. véase en: <http://www.libertadciudadana.org/archivos/Biblioteca%20Virtual/D
ocumentos%20Informes%20Indigenas/Documentos%20Internacionales/Declaracion%20de%20l0s%20Pueblos%2
OIndigenas/Declaracion%20Barbados%201971.pdf>. (Consultado: el dia 7 de mayo de 2018).
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citar la Declaracién de Bogotade 1948, aprobada por la 1X Conferencia internacional
americana, el Simposio sobre Problemas Etnicos de la Sociedad Contempor&nea que se
dio en el XXXIX Congreso internacional de americanistas en Lima (1970), as icomo
otros seminarios regionales o textos redactados singularmente por profesionales que
fueron coadyuvantes a la carrera indigenista: el 1 Congreso Nacional de Educacicn
Rural (1959), el 1 Congreso Nacional de la Juventud Zapoteca (1948), los Congresos
Revolucionarios de Derecho Agrario Mejicanos, los Congresos cient ficos de Sanidad,
Demograf B, Industrias y Artes o el Seminario de Educacicn para la Amé&ica Latina
(1948)*"". En fin, las numerosas reuniones que se sucedieron con relacicn a temas
indigenistas buscaron permanentemente una solucin a la cuesticn dentro del exclusivo

anbito de las naciones iberoamericanas.

3.3. Institutos y organismos indigenistas

Junto con la convocatoria de mdtiples congresos, durante el siglo pasado se
fueron estableciendo cada d B m& institutos y organizaciones que se han dedicado a
solucionar el problema ind gena de manera permanente, ocupandose adem& de elevar
el nivel de vida de las comunidades ind menas y forjando as funa integracicn del pueblo
ind mena dentro de la sociedad nacional, tal y como exhortan los progresivos congresos
indigenistas que se han ido sucediendo. Por una parte, la fundacién de estos institutos
refleja la interpretacién renovada que se ha hecho por parte de la sociedad y del Estado
sobre la cuesticn ind mena. Por otra parte, estos institutos y organismos recopilan y
analizan informaciones acerca de los problemas y las dificultades a las que se enfrentan
las poblaciones indmenas para luego gestionarlos adecuadamente, orientando vy
coordinando la polfica indigenista. A través de una progresiva organizaci@, se ha
institucionalizado la bisqueda continuada de una solucién apropiada para tratar de
resolver los problemas de los ind genas.

Antes del Primer Congreso Indigenista Interamericano realizado en 1940, ya en

U7 Luis de Hoyos Sainz, El Indigenismo Americano, en Revista de estudios politicos, nimero 45, editoria
| de Centro de Estudios Politicos y Constituciones, Madrid, 1985, p.178. Véase en: <https://dialnet.unirio
ja.es/descarga/articulo/2127623.pdf>. (Consultado: el dia 11 de noviembre de 2018).
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muchos pa ges latinoamericanos se hab &n fundado distintos institutos y organizaciones.
Por ejemplo, la Asociacin Pro-ind mena fue fundada en 1909 por Pedro S. Zulen y por
Dora Mayer, aunque también fue impulsada indirectamente por las continuas preégicas
dadas por Manuel Prada en sus art Tulos acerca de “La cuesticn ind §pena”. Tres afbs
después, el peridlico EI Deber Pro-Ind gena (1912-1917) apareci® con el fin de
informar sobre las condiciones de vida existentes en el interior del pa &, documentando
abusos y publicando trabajos a favor del pueblo amerindio. Debido a estos objetivos, la
Asociacicn Pro-Indmena y su particular vocero, aplicado en la difusicn de sus
planteamientos en papel impreso, se convirtieron en los portaestandartes del
indigenismo en el Per(i'’®. Es destacable también a este respecto la labor del
Departamento Auténomo de Asuntos Ind menas que se inaugurGen Mé&ico en el afo
1936. Este organismo ten® como objeto “hacer investigaciones, recomendaciones,
procuracidn y coordinacicn de acciones gubernamentales”. Debido a su car&ter
gubernamental, el Departamento representaba al indigenismo de manera oficial dentro
del Estado, y todo lo que hac k part® desde el principio de un intento de lograr la
integracidn social, o mejor dicho, la construccién de la nacidn.

En cierto modo, se puede decir que uno de los institutos m& destacados
hist&icamente ser & el Instituto Ind @ena Interamericano, propuesto para su futura
construccicn en el Acta final del Primer Congreso Indigenista Interamericano,
celebrado en el afd 1940. Tal Instituto se fundGfinalmente en el mismo afp con el fin
de tratar los problemas de los indgenas y de defender al pueblo indio. El
establecimiento de este instituto significGadmitir que el problema ind §ena pasaba a ser
una cuesticn de cooperacicn continental. Despué del Primer Congreso Indigenista
Interamericano, en distintos pa®es latinoamericanos se fueron creando institutos u
organismos filiales o similares al I.I.I. Por ejemplo, en M&ico se credel Instituto
Nacional Indigenista en el afb 1948. Al mismo tiempo se fundaron institutos
indigenistas nacionales en otros Estados indoamericanos, tales como Ecuador,

Guatemala, Colombia, El Salvador, Costa Rica, Nicaragua, o0 Panama Por lo general,

178 Eugenio Chang-Rodriguez, Op. Cit., p.103.
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estos institutos mantuvieron una estrecha relaciéh con el Instituto Indigenista
Interamericano, buscando un mejor intercambio de informaciones y de polficas
indigenistas.

Adicionalmente, podemos citar otras instituciones peruanas atn presentes tales
como la Seccidn de Asuntos Ind §enas (1921), la Direccicn de Asuntos ind enas
(1935), el Instituto Indigenista Peruano (1946), la Secretar B Teésnica de Asuntos
Ind Denas (1998), la Comisicn de Asuntos Ind menas (2001), la Comisién Nacional de
los Pueblos Andinos, Amaznicos y Afroperuanos (2003), el Instituto Nacional de
Desarrollo de Pueblos Andinos, Amazénicos y Afroperuanos (2005) En el caso de
Me&ico podemos sefmlar la Junta para el Mejoramiento y Proteccidn de la Raza
Tarahumara (1906), la Sociedad Indianista Mexicana (1910), la Direccicn de
Antropolog B, integrada dentro de la Secretar & de Agricultura y Fomento (1917), el
Departamento de Educacidn y Cultura Ind @ena, sito dentro de la Secretar & de
Educacidn Publica (1921), la Casa del Estudiante Ind gena (1926), el Departamento
Autéhomo de Asuntos Indmenas (1936), el Instituto Nacional de Antropolog® e
Historia (1938), la Direccicn General de Asuntos Ind genas (1946), el Instituto
Nacional Indigenista (1948) y la Escuela Nacional de Antropolog & e Historia (1951)*%"
Fuera de esas fronteras también pueden citarse la Sociedad Argentina de Americanistas,
la Sociedad y los Institutos de Antropolog &, la Subcomisién Ind §ena de la Exposicién
Permanente de la Patagonia, la Accién Indoamericana presente en Buenos Aires*®, as T
como el Parlamento Ind §ena Latinoamericano (Panam& 1987), o el Consejo Mundial
de Pueblos Indios instaurado en 1975. Igualmente, todos ellos reciben apoyo, tanto
material como espiritual, de estructuras mundiales m& grandes, como la Organizacién
Internacional del Trabajo, el Banco Mundial, o la Unesco. Estas asociaciones
comparten un prop&ito comuUn, el de prestar atencicn y colaborar en la cuestin

ind gena conforme se va produciendo una evolucién o avance dentro de las nuevas

179 Alicia Abanto Cabanillas, La Institucionalidad indigena en el Peru, En Argumentos. Revista de critica social, N°
4, Editorial de Universidad de Buenos Aires, Buenos Aires, 2011.
180 ) os Pueblos indigenas en México, 100 preguntas. Véase en: <http://www.nacionmulticultural.unam.mx/
100preguntas/pregunta.php?num_pre=60>. (Consultado: el dia 12 de noviembre de 2019).
181 | uis de Hoyos Sainz, Op. Cit., p.179.
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naciones latinoamericanas, pretendiendo con ello conseguir un mejor desarrollo tanto
para las comunidades ind genas como para el pa .

Por afadidura, y partiendo de la idea de la necesidad de proteccin de las culturas
ind menas, se promovidla fundacicn de academias, tales como la Academia de lengua
Quechua, la Academia de cultura Guaran ¥ o el Instituto LingUstico de Verano, con el
prop&ito de investigar y conservar los patrimonios culturales no materiales.

Adem& de este desarrollo institucional, los intelectuales de estos pa®es
divulgaron las ideas indigenistas a través de la edicicn de diferentes publicaciones,
como revistas y periclicos, para as ©obtener una mejor difusién y promover la discusicn
de las pol ficas indigenistas en toda Améica Latina. Se editaron la revista Amé&ica
Ind mena, el Bolet m Indigenista, el Anuario indigenista, la revista Nicaragua Ind mena,
el Bolet n de Guatemala, o las revistas Tikal Maya Than y Tlalocan. Las publicaciones
concernientes a esta temdica constituyeron los mejores medios de comunicacidn y
debate sobre los temas indigenistas en tierra americana, contribuyendo a su amplio

desarrollo y ampliando la influencia de este pensamiento en los Estados americanos.

3.4. Legislacian indigenista en los pa ses latinoamericanos

Sin duda alguna, institucionalizar las medidas propuestas por los movimientos
indigenistas es el modelo m& factible con el que proteger los intereses de los pueblos
ind menas. En este sentido, es imprescindible establecer legislaciones que busquen ese
objetivo, incorporando el sentido comt(n ind gena al orden estatal. Si observamos
cronol&jicamente esta legislacidn, pueden destacarse algunas especialmente
importantes. De momento vamos a limitarnos a exponer algunas de las presentadas en
los Estados de M&ico y de Per(j dos pa Ees vanguardistas en materia indigenista.

Ante todo es preciso citar la Constitucicn de 1917 de M&ico, en la que se
reconoce a las distintas formas de organizacicn de los pueblos ind menas, el derecho a la
tierra'y la devolucién de la misma a sus leg fimos duefps, tal y como se explicita en este
fragmento: “que de hecho y por derecho guarden el estado comunal, tendr&n capacidad
para disfrutar en comun las tierras, bosques y aguas que les pertenezcan o que les hayan
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restituido o les restituyesen”.

Enseguida se redact&la Constitucidn de 1920 en Per(j la cual también reconoce
por vez primera la existencia legal de la comunidad ind gena y se le da una personalidad
jur @ica. Lo m& importante de esta nueva constitucicn reside en que la tierra comunal
es declarada como una propiedad “imprescriptible”, como estipula el articulo 52
cuando dice que “los bienes de propiedad del Estado, de instituciones piblicas y de
comunidades ind genas son imprescriptibles y sdo podrén transferirse mediante tiulo
publico, en los casos y en la forma que establezca la ley”%,

Al llegar a la segunda mitad del siglo XX, tanto por la influencia del marxismo
como por las amenazas pol ficas que se cern Bn sobre muchos pages, se llevaron a la
pr&tica diversas medidas que conformar Bn una novedosa reforma agraria. En este
sentido pueden sefalarse cambios tales como la Reforma agraria de 1969 promulgada
en el pa® andino peruano, la cual fue una revolucionaria transformacicn
econamico-social implementada por el Gobierno Revolucionario de la Fuerza Armada,
dirigido por el general Juan Velasco Alvarado. Este gobierno era claramente militarista,
aunque se considerase a s imismo como uno de gestian socialista. Las pol ficas agrarias
de este ré&imen coincidieron con los movimientos marxistas latinoamericanos que
florec &n en aquellos momentos. De hecho, tras su implantacidn, se hab & desplegado
con ella una completa reforma de la propiedad de la tierra, destruyendo as el sistema
latifundista y buscando la correcta redistribucicn de los suelos agrarios. As ique, dados
estos condicionantes, se estableci® una legislacién particular en el pa®, como el
Decreto Ley N<17716, cuyo fin era redistribuir las propiedades rurales entregandoselas
a las cooperativas y a las comunidades campesinas en las que los ind genas eran la

mayor parte'®®

. Aunque el car&ter militarista del Gobierno hizo que se continuara con
la secular explotacicn de los pueblos ind menas, también es cierto que a la vez se
empezO a proteger con medidas legislativas a esos mismos pueblos aut&tonos, al

menos desde la perspectiva socio-econ@nica, que ciertamente es la esencial para el

182 Roman Robles Mendoza, Legislacién peruana sobre comunidades campesinas, Editorial de Universidad

Nacional Mayor de San Marcos, Lima, 2002, p.62.
188 José Mejia, Siete afios de reforma agraria peruana, en Apuntes: Revista de Ciencias Sociales, nimero 6,
Editorial de Universidad de del Pacifico, Lima, 1977, pp.128-129.
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mejoramiento de la situacidn ind Dena.

De la misma manera, en M&ico, la Ley de Reforma Agraria de 1971 otorgo
validez legal a los documentos coloniales que amparaban la propiedad de las tierras y
de los bosques a los originarios grupos comunales. Se produce entonces un
resurgimiento de comunidades ind menas en diversas regiones, donde estas reclaman
derechos sobre zonas boscosas, como es el caso de Michoacan, Durango, Chihuahua,
Oaxaca, Chiapas y el Distrito Federal, entre las m& importantes'®*

La Constitucicn de 1979 de PerGpodr & ser considerada como una legislacicn
significativa en lo relativo a la inclusicn de los pueblos ind Denas, puesto que
reconfigurdla democracia después de diez afbs de dominacidn militarista. Sin embargo,
esa democracia, realmente institucionalizada, no era participativa sino representativa.
No obstante, esa Constitucicn dio la posibilidad a los grupos ind §enas de entrar en la
vida pol fica del pa &, rompiendo el desencuentro existente entre los grupos que no eran
ind menas y los propios pueblos indios. También es cierto que, aunque la participacicn
parlamentaria fuera de menor fuerza que aquella que se podr & conseguir mediante un
sistema participativo, los grupos ind genas y sus intereses dejaron de ser elementos
marginados dentro del sistema pol fico. De este modo, con la redaccid de esta carta
magna se hab & constituido una forma leg fima para incorporar pol ficamente a los
indios en la sociedad moderna. Por todo ello, se puede vislumbrar que las diferentes
legislaciones, aunque todav R estaban controladas por los grupos dominantes
no-ind genas, proteg®n en cierto modo a los pueblos aut&tonos. Desde esta
perspectiva, se puede poner de manifiesto que existe un camino efectivo para conseguir
y profundizar en los intereses requeridos por los movimientos indigenistas.

Se observa en este breve andisis que la legislacicn indigenista se reduce al aspecto,
ciertamente crucial, de la propiedad de la tierra, y que la cuesticn del acceso a la pol fica
formal es algo m& novedoso. Esta circunstancia se debe a que, pese al provecho que se

ha sacado de las culturas indgenas en el proceso de construccicn de la identidad

18 Andrés Medina H., Los ciclos del Indigenismo: La politica indigenista del siglo XX, en Natividad Gutiérrez

Chong, Marcela Romero Garcia, Sergio Sarmiento Silva (coordinadores), Indigenismos reflexiones criticas, editorial
del Instituto Nacional Indigenista, México, D. F., 2000, pp.75-76.
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nacional de estos Estados, estos han reconocido insistentemente que no son pueblos
“con derechos a una existencia diferenciada, sino minor &s culturales que con el tiempo
deber &n desaparecer’®™ Por lo dem&, si bien, legislativamente, no se nota ningtn
matiz culturalista, sique se han creado algunos institutos y academias para proseguir
con la investigacicn y con el estudio de las lenguas, las artes, o las tradiciones

ind menas.
4. Indigenismo e indianismo

Por lo general, el indianismo inicia su surgimiento en la déeada de los afbs sesenta
del siglo pasado. Este movimiento puede explicarse sucintamente como un tipo de
pensamiento que busca que el pueblo indio reencuentre su identidad en su glorioso
pasado. Tal pensamiento se nutre, por ejemplo, de la concepcién colectivista o
comunitarista de la civilizacid tawantinsuyana, y rechaza las corrientes pol ficas
copiadas del viejo continente™®®.

Al igual que ocurre con el indigenismo, el indianismo toma a los indios como
sujeto principal y busca la reivindicacidh de sus derechos. Sin embargo, existen
diferencias entre estos dos pensamientos. Ambos tienen diferentes objetivos. El
indianismo no busca la asimilacién de la comunidad ind mena en la sociedad nacional,
tal y como propone el indigenismo, sino la verdadera liberacién de estos grupos énicos.
Por otro lado, los partidarios de ambas ideolog &s también son diferentes. Para los
indigenistas, el nCcleo principal de sus simpatizantes proviene de blancos y mestizos,
es decir, de individuos no pertenecientes a los grupos ind genas, mientras que el de lo
indianistas estaintegrado principalmente por los propios indios aut&tonos.

A juicio de los indianistas, el indigenismo no ha sido m& que un instrumento
ideold&gicamente efectivo para mantener la colonizacién y la explotacién de la tierra

latinoamericana desde el afb 1492. Despué de la espiral revolucionaria delas

18 Francisco Lopez Barcenas (Coordinador), Legislacion y derechos indigenas en Meéxico, editorial CEDRSSA, H.
Cédmara de Diputados, México, D. F., 2010, p.47.
18 Honorato Sanchez y Victor Machaca, Qué es el Indianismo, en Revista EL INDIO AMAWTICO, N° 18, Editorial
Frente Indio Amawtico del Tahuantinsuyo — F.I.AT., La Paz, 1994, p.2.
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independencias, las viejas colonias indoamericanas se transformaron en las nuevas
Reptblicas americanas, cuyo objetivo era buscar la democracia e intentar construir un
sistema de dominacidn reformado e institucionalizado. De este modo, los indios que
anteriormente se encontraban excluidos, ahora se convierten en el foco de los nuevos y
ambiciosos pol ficos, puesto que los indDenas conforman una gran cantidad de
poblacicn que podr & servirles como soporte fundamental en el proceso de dominacicn
leg fima de la nueva nacian.

En ese momento, el indigenismo pas®Ga ser el instrumento de sumisicn social
predilecto de las éites criollas y mestizas, las cuales continuaron manteniendo el
sistema colonial en el interior de los Estados latinoamericanos. La situacicn de los
pueblos ind menas se encontraba atn peor que antes, dado que una democracia formal,
impuesta por los dirigentes no-ind menas, hab & blogueado a los indios en su propio
“para 0 imaginado”. De esta forma, las llamadas estructuras democrd&icas estatales se
iban transformando en la avanzada institucional que iba destruyendo las identidades
ind menas. Las clases dominantes consideraban que todo este proceso era consecuencia
de la inferior identidad y condicicn de los pueblos auté&tonos. De este modo, los
pueblos ind genas manten &n una identidad que segu & siendo inferior a la de los
dominadores criollos y mestizos. Desde esta pespectiva, los indianistas evaltan al
indigenismo como una corriente occidentalizada, que resulta perjudicial para la
restauracicn de los pueblos auté&etonos latinoamericanos.

En este sentido, se puede decir que, bajo el amparo del indigenismo, los ind enas
no han podido dejar de ser marginados y excluidos por parte de las &ites. Adem&s, los
indianistas piensan que las clases sociales, que, segtn su entender, no exist&n en el
periodo precolombino, son configuradas en la regi& con la llegada de los occidentales.
Por ello, las actuales estructuras sociales no coinciden con la hist&rica divisién social de
las poblaciones ind menas. Desde este punto de vista, para recuperar la civilizacicn
esplendorosa, que fue creada originalmente por los pueblos aut&tonos de Ameica, es

imprescindible reconstruir las estructuras de los antiguos imperios ind §enas. En el
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caso del Per(y por ejemplo, la instauracién de un segundo Tawantinsuyo®®’ ser® la
mejor opcidn.

Sin embargo, este Tawantinsuyo no se tratar & de una copia literal, que hark
resurgir los sistemas del viejo poder ind gena, sino una renovacicn significativa

montada sobre la base de la memoria ind gena. Conforme a lo dicho por Carnero Hoke,

“El segundo Tawantinsuyo ser&a imagen y semejanza del que crearon los Incas en el pasado.
Seraun retorno al cauce hist&rico del pueblo andino. Ser&su segunda edicidn, aumentada y
corregida, porque su pueblo est&aqu ¥ lo mismo que su clima, su organizacidn y su conciencia
colectivista. No es, pues, un suefd utdpico; es el retorno a un pr&tica colectivista que se
perfeccionar&a traveés de los siglos y bajo las banderas de una polfica y de una filosof R

o . , . s 5,188
cosmica, que estan aqui, que s6lo esperan su reactualizacion”™ .

En cierto modo, se puede decir que el indianismo proviene del indigenismo, pero
también es cierto que al mismo tiempo va m& alladel mismo. Por un lado, tanto el
indigenismo como el indianismo pretenden despertar la conciencia de la comunidad
ind @ena para que pida declarar sus derechos fundamentales frente al conjunto de la
sociedad nacional. En este sentido, es cierto que han conseguido algunos de ellos. Por
otro lado, ambas tendencias aspiran a la restauracicn de las auténticas identidades
ind genas. Sin embargo, los indigenistas prestan m& atencidn a las identidades
culturales, mientras que los indianistas se interesan m& por las pol ficas. Esto se debe a
que, para los indianistas, sin inclusién pol fica no hay capacidad de configuracicn de
identidades culturales propias. Es decir, la participacién pol fiica del pueblo ind gena
forma parte importante en el esquema de la dominacién estatal, dando lugar a un
impacto fundamental en el futuro de los pueblos ind Genas.

En este sentido, el indianismo va en contra del indigenismo, y plantea una

diferencia acerca de cadno deber & ser la solucian de los problemas ind menas. Sabido es

187
188

Nombre del antiguo Imperio de los incas.

J. Manuel Pozo Quizpe, {Qué es el indianismo? Algunas aproximaciones. Véase en <http://www.librer
iaelunar.com/2017/03/18/que-es-el-indianismo-algunas-aproximaciones/>. (Consultado : el dia 21 de mayo d
e 2018).
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que las propuestas indigenistas se centran m& en conseguir una reforma parcial,
mientras que las indianistas pretende una reforma m& profunda o incluso una
revolucidn. Por ejemplo, acerca de la cuesticn de la tierra, para los indigenistas la mejor
solucidn ser B construir un sistema de redistribucidn, pero. para los indianistas, ser r
reconstruir un sistema pol fico o una estructura estatal organizada bajo el principio de la
masiva participacian pol fica de todos los pueblos. Por todo ello, los indianistas hacen
crfiicas severas al indigenismo, tanto en lo referente a su intencién como en lo que se
refiere a su resultado. El indianismo ha ido forjando una influencia cada d & mayor en
toda Amé&ica Latina, mientras que el poder del indigenismo ha ido disminuyendo en el
terreno pol fico.

El indigenismo, siendo un movimiento ideoldyico de suma importancia en el siglo
XX, ha jugado un papel indispensable en la pol fica latinoamericana, y de hecho ha
contribuido en cierta medida a mejorar la vida del pueblo ind §ena, sobre todo en los
aspectos de la nutricidn, la salud y la conservacicn de la cultura ind Dena. Sin embargo,
esta corriente ideoldyica, siendo propuesta por los grupos no ind genas, y propiciada
por los gobiernos republicanos, no puede evitar ponerse al servicio del gobierno
nacional.

El indigenismo, desde los aspectos racial, culturalista, marxista o telurista, se
proclama como protector de la poblacié ind Dena y trata de reivindicar su derecho a
una integracicn social. Se trata de un movimiento que lucha por cohesionar a la
comunidad ind gena y a la sociedad nacional, intentando lograr el desarrollo del pa®.
No obstante, segtn nos indica Palerm en la introduccicn a la obra de Aguirre (1976: 12),
integrar “ha significado sucesivamente o al mismo tiempo, cristianizar, castellanizar,
occidentalizar”, y mas aln, lograrlo todo “a costa de su desintegracion comunitaria, y la
pé&dida de su identidad cultural como pueblo diferente”.*®® Ello lleva a una negacién
de su valor, de su existencia como comunidad propia, hasta el punto de que podr &
suponer la desaparicicn de los pueblos ind menas, tal como expresa Guillermo Bonfil en

su art Tulo Del indigenismo de la Revolucién a la antropolog & cr fica:

8 José Alcina Franch, el indigenismo en la actualidad, en Revista Gaceta de Antropologia, No. 6, Editorial de

Universidad de Granada, Granada, 1988, articulo 1.
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“Las ideas fundamentales del indigenismo, sin embargo, se mantienen. El ideal de redencion del
indio se traduce, como en Gamio, en la negacicn del indio. La meta del indigenismo, dicho

brutalmente, consiste en lograr la desaparicion del indio” (Warman et al. 1970: 43).

De tal manera que el indigenismo, en vez de redimir a la comunidad ind §ena,
puede llevar a la destruccicn de los pueblos aut&etonos. Quiz& stes cierto que,
mediante sus medidas, el indigenismo consigue elevar la natalidad y bajar la mortalidad
estatal. Pero también es cierto que los que sobreviven, por un lado, no se libran de la
explotacicn de terceros, que antes fueron los espafles y ahora son los criollos; y que,
por otro lado, dejan de ser auténticos ind Denas, tal y como lo eran sus antepasados. En
palabras de Guillermo Bonfil Batalla, este movimiento producirala extincicn de los
indios a largo plazo.

Como hemos mencionado antes, la polfica integracionista tiene como fin el
desarrollo nacional, tal y como sefala Gonzalo Aguirre Beltr&n. El indigenismo no esta
realmente destinado a procurar la atencicn y la mejora del pueblo ind ena como
finalidad dtima, sino como un medio con el que conseguir una meta mucho mé& valiosa:
el logro de la integracicn y el desarrollo de los Estados nacionales, realizado bajo
normas de justicia social, mediante las cuales tanto el indio como el no indio son
tratados como ciudadanos libres e iguales'®.

Esta integracicn en la sociedad nacional parte del prop&ito de construir una
nacién homogéea, aungue eso no supone desde luego construir una uniformizacién de
arriba hacia abajo y que atraviese todas las capas sociales. De hecho, este grupo
ideoldgico nacional, completamente occidentalizado y dominado por los criollos, no
pretende darle al pueblo ind Bena la oportunidad de ascender a otra clase social m& alta.
Dado que los mismos criollos no estén dispuestos a compartir su interé particular con
la poblacicn indmena, tal pretensicn es una bicoca. Como manifiesta Palerm,

ingresarles en la sociedad nacional consistir & nada m& que en extraer a cada indio de

10 Melba Pria Olavarrieta, Indigenismos, en Natividad Gutiérrez Chong, Marcela Romero Garcia, Sergio

Sarmiento Silva (coordinadores), Indigenismos reflexiones criticas, Editorial INI, México, D.F., 2000, p.15.
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su comunidad y convertirlo en pecn de hacienda, en minero, en criado doméstico, en
trabajador migratorio, en asalariado urbano, etc. Pero en ningtn caso estos ideolgos
quieren hacerles dirigentes de la nacidn, convirtiendo a alguno de ellos en un miembro
de facto de la clase m& alta. En este sentido, la integracicn social puede ser intepretada
nada m& que como una conversia de la poblacié ind gena en mano de obra.

Bajo el contexto de la globalizacidn, los pa®es latinoamericanos han sido
europeizados, es decir, se han introducido en el sistema pol fico, econdnico y cultural
occidental. Es debido a esta integracicn por lo que el capitalismo juega un papel
fundamental en las rept(blicas latinoamericanas, en las que se incentiva el consumismo
y se necesita un gran nimero de mano de obra y de consumidores para mantener el
desarrollo econdnico. Es interesante citar al respecto un famoso caso del anbito del
marketing: un grupo de comerciantes llegan a un lugar para la venta de zapatos, pero
cuando en ese momento descubren que la poblacién local va descalza, muchos de los
comerciantes piensan que all ino tendr B &ito un mercado, y se marchan. Sin embargo,
uno de ellos se queda y logra un gran beneficio porque ve un gran mercado potencial.
Este caso es tomado popularmente como una muestra de la estructura capitalista, y
prueba que, en el entorno de esta econom &, los comerciantes solo se preocupan por
desarrollar mercados que les pueden traer beneficios, sin importarles respetar o no las
tradiciones y culturas aut&tonas. Lo mismo pasa en los Estados latinoamericanos,
donde las poblaciones ind menas significan para el capitalismo tanto un recurso como
un mercado potencial.

Con respecto a la proteccicn que realiza el indigenismo de las culturas, las lenguas
o las costumbres, efectivamente debemos reconocer que en cierta medida su efecto es
positivo. Por otro lado, las culturas locales no se enfrentan al peligro de la extincién si
el indigenismo no intenta asimilar a la poblaci& ind mena. Por afadidura, la proteccicn
y conservacicn del patrimonio cultural indgena ayuda a la construccicn de las
identidades nacionales, o dicho en otras palabras, forman herramientas que pueden ser

utilizadas por el gobierno.
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5. El futuro del indigenismo

En los dtimos afbs, a medida que se desarrollado el indianismo y la sociedad,
circulan voces que hablan sobre el fin del indigenismo. Es m&, en virtud de lo dicho
por algunos intelectuales, el indigenismo ya ha muerto. Aqu fomaremos como ejemplo
el caso de Joséde Val, segtn el cual “desde hace algunos afds la cuesticn no es ver si el
indigenismo murié 0 no muri@ sino el problema es cémo se le entierra”*®. Sin
embargo, el indigenismo persiste y sus efectos contintan hasta hoy en d B. Es f&il
constatar que todav & se aplican medidas indigenistas en los pa®es latinoamericanos.
En cuanto a esta realidad, Luis Villoro expresa su opinicn en el arttulo El fin del
indigenismo, comentando que la crisis a que se enfrenta el indigenismo es también la
crisis de la idea de Estado-nacidn. En el proceso de transicién del Estado-nacién Cnico
al Estado pluricultural todav & hay necesidad del indigenismo mientras el Estado no
respete las diferencias y otorgue derecho a las diferentes autonomms que lo
componen.’® A la vez, conforme a Moreno Derbez, es necesario construir un nuevo
modelo de indigenismo, que supere al modelo homogeneizador e integracionista. En
este caso, el indigenismo dejar & de llamarse tal, y su mejor caracterizacicn ser i la de
indianismo. Con este modelo s ique se puede construir un Estado pluricultural, pues ya
no hay un solo sujeto, sino varios, de tal manera que los sujetos del Estado tienen los
mismos derechos y son iguales. AsTque, si se diera este condicionante, se lograr &
construir el Estado-nacién sefalado por Luis Villoro y el indigenismo cumplir & su
deber llegando a su fin.

A través del andisis del panorama completo de Amé&ica Latina, todav & no se
puede declarar la muerte del indigenismo, pero es cierto que va perdiendo peso pol fico
en este territorio. En el caso de Bolivia, en el afo 2005, Evo Morales, nacido y crecido
en una familia modesta e ind gena, gano la presidencia del pas, siendo el primer

presidente indio tanto del propio pa® como de todo el continente latinoamericano. La

1 pidem, pp.14-15.
192 1 uis Villoro, ¢El fin del indigenismo? En: Estado del desarrollo econémico y social de los pueblos indigenas de
México, 1996-1997, (t.1, pp. 35-37). México: Instituto Nacional Indigenista- Programa de las Naciones Unidas para
el Desarrollo.
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toma del poder soberano por parte de Evo Morales demuestra el poder b e influencia de
la ideolog ® indianista, y también significa la afirmacicn de la identidad del pueblo
indio. En el afd 2009, Evo Morales promulgduna nueva Constitucidn, la cual consagra

1%, De este modo, se concede a las

a Bolivia como un Estado plurinaciona
comunidades ind §enas derecho a autonom R y “se garantiza su libre determinacicn en
el marco de la unidad del Estado. Esto consiste en su derecho a la autonomm, al
autogobierno, a su cultura, al reconocimiento de sus instituciones y a la consolidacién
de sus entidades territoriales, conforme a esta Constitucion y la ley”lg4. Desde la
perspectiva constitucional, esto claramente evidencia el triunfo del indianismo.

En efecto, los indios bolivianos ya pueden participar directamente en la pol fica
nacional, como en las elecciones generales, donde muchos partidos pol ficos, como el
Movimiento sin Miedo, ya reconocen el tema de lo pluricultural como un elemento
fundamental de sus programas. Sin embargo, desde otra perspectiva, despué de la
toma de poder por parte de Evo Morales, se observan continuas reclamaciones y
protestas ejercidas por parte de las comunidades ind fenas. A decir de Luis Tapia'®®, el
gobierno de Evo Morales tiene un discurso antiind §ena’*®® porque “no reconoce a las
organizaciones ind §enas autéhomas. Se les estan iniciando juicios, se las ha reprimido,
y el proyecto del gobierno b&icamente consiste en apropiarse de territorios ind menas
para concesiones de explotacicn de bosques, explotacicn petrolera, minera y proyectos
como carreteras y represas.”™’ Este hecho se atribuye a la contradiccién entre dos
tendencias: la modernizacicn y el desarrollismo, por un lado, y la economi
comunitaria y el “buen vivir”, por otro. De todas maneras, el programa general siempre

se basa en un principio de integracicn que parte del interés nacional.

198 Segin el primer articulo de la Constitucién, Bolivia se constituye en un Estado Unitario Social de D
erecho Plurinacional Comunitario, libre, independiente, soberano, democratico, intercultural, descentralizad
0 y con autonomias. Bolivia se funda en la pluralidad y el pluralismo politico, econdmico, juridico, cult
ural y lingtistico, dentro del proceso integrador del pais. Véase en <https://bolivia.justia.com/nacionales/
nueva-constitucion-politica-del-estado/primera-parte/titulo-i/capitulo-primero/#articulo-2>. (Consultado: el di
a 2-0 de mayo de 2018).
1% 1pidem. Segundo articulo de la Constitucion.
1% |icenciado en Filosofia y doctor en Ciencia Politica, impartié el curso “Democracia, actores sociales y partidos
politicos en Bolivia contemporanea” para conseguir la maestria en Estudios Latinoamericanos dentro de los
estudios cursados en de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacidn de la Universidad de la Republica.
19 Entrevista con Luis Tapia en el afio 2013, véase en <https://www.cetri.be/Bolivia-La-relacion-entre-el?lang=fr>.
(consultado el dia 24 de mayo de 2018).
Y7 Ibidem.
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De esta manera, podemos concluir que, si bien el indianismo no se desprende
directamente del indigenismo, con el tiempo s ique es cierto que va sustituyendo a esta
ideolog R elaborada por parte de los no-ind §enas. Dicho de otra forma, el indigenismo
va muriendo, pero sobrevive en el indianismo, aun a pesar de las muchas cr ficas que

haya recibido por su actuacin.
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Capiulo IV

La cosmovisicn de la comunidad ind gena

Debido a la lejan & geogr&ica del continente latinoamericano respecto a Europa, y
a la vez por causa de la marginalidad social que hasta hoy en d B todav & viven las
comunidades indmenas, es difTil para la mayorm de las personas conocer la
cosmovisian de los grupos ind menas. Sin embargo, para comprender las caracter sticas
pol fiicas y literarias de los pa ®es latinoamericanos se deber & tener en cuenta el modo
de ver el mundo de los pueblos ind Denas. La cosmovisicn (Weltanschauung) ind Bena,
siendo la manera que tienen tales pueblos de percibir e interpretar el mundo, forma
parte fundamental de la cultura ind Dena, y determina en cierto modo la forma de actuar
y su vida cotidiana. Todo esto coincide con lo sefalado por Carlos Mart mez Sarasola
cuando comenta que “la cosmovision es la columna vertebral de las sociedades
indigenas™'*. Siendo as ¥ abordamos este tema partiendo de la base del estudio de las
creencias y mitolog s ind genas, las cuales constituyen el pilar fundamental de su
cosmovisidn, grabada a fuego en el pensamiento de las comunidades ind menas. Por
consiguiente, iniciamos este cap iulo con el andisis de las leyendas y los mitos
ind menas suramericanos, para luego conocer las ideas m& importantes de la filosof &
ind @ena, asTcomo unos principios b&icos que orientan su vida local. También es
interesante abordar el tema del chamanismo, el cual desempefa un papel esencial en la
ideolog & ind @ena, y que en los Utimos cincuenta afbs ha Ilamado mucha la atencicn
de los intelectuales. Por Utimo, se exponen algunos tépicos, como la muerte o la

relacién del hombre con la naturaleza, que contrastan con la cosmovisién occidental.

1. Leyenda y mitolog B en el pueblo indio

Es sabido que todos los pueblos cuentan con su propia leyenda fundacional y con

1% Ana Marfa Llamazares, Carlos Martinez Sarasola (editores), El lenguaje de los dioses: arte, chamanismo y

cosmovision indigena en Sudameérica, Editorial Biblos, Buenos Aires, 2005, p.23.
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una mitolog & propia, que incluso se mantiene en nuestros d s, aun cuando hoy exista
una mtima relacian con la civilizacidn industrial. Estas invenciones registran en relatos
fantasticos las memorias comunitarias de los ancestros, de tal manera que forjan el
sentido del pueblo que va pasando de generacicn en generacidn, dando lugar a la
particularidad idiosincr&ica de cada pueblo. Sobre la base de los car&teres culturales
de cada grupo ind mena se configuran las leyendas y las mitolog s desde las cuales se
revelan su concepcid sobre la creacién del mundo, la historia de los dioses, el origen
de los seres u otras cosas fantasiosas. Aunque es imposible enumerar todas las leyendas
y mitos de cada pueblo, me gustar & hablar un poco sobre sus caracter ticas

fundamentales.

1.1. Geénesis del mundo

Por lo general, las leyendas y las mitolog ks empiezan explicando el origen del
mundo y del hombre, pues esto puede responder a una de las preguntas m& profundas
sobre la existencia del mundo y que siempre nos deja perplejos, “;de donde
venimos?”, y cuya respuesta implica reconocer la manera de intrepretar el mundo y de
identificarse a sTmismo que va a utilizar a comunidad. Debido a su magnitud
geogrdica, y dado el inmenso territorio que es el continente americano, hay muchas
versiones diferentes sobre el origen del mundo y del hombre, astque en el presente
trabajo solo se exponen las dadas por las tres culturas precolombinas m& antiguas: la
azteca, la maya y la incaica.

De acuerdo con la mitolog & azteca, el creador del mundo se llama Ometéntl y vive
en un emplazamiento denominado Omeyocan, que significa el lugar de la dualidad.
Ometétl decide construir el universo y para ello empieza con la creacié de la dualidad,
transformandose @ mismo en dos figuras: Tonacatecuhtli, el dios masculino, y
Tonacacihuatl, el femenino. Estas dos divinidades se casan y tienen cuatro hijos,
gestandose entre ellos la primera pareja humana, cuyos descendientes poblaron la tierra.
De la dualidad original no solo surgen los elementos naturales como el fuego, el cielo,

la tierra, el mar, el inframundo, sino también deidades como Tlaloc, dios de la lluvia, o
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Chalchiuhtlicue, diosa de la fertilidad.

En el libro sagrado Popol Vuh de los mayas se ha registrado el proceso de creacicn
del mundo y de sus habitantes. Después de dar forma a la tierra, las montafrgs, los
bosques y los animales, el Creador y el Formador deciden crear un ser obediente,
respetuoso y que les pueda sustentar y alimentar. Al principio, para abordar tal
cometido, construyen al hombre con barro, pero resulta ser un ente sin pensamiento
propio y que se deshace con el agua. Por lo tanto, las deidades lo destruyen, y esta vez
crean al hombre con madera de &bol. Sin embargo, los hombres carecen de corazén y
pensamiento, y, sin sangre en las venas, estos seres no respetan a los dioses, as ique los
creadores los aniquilan con un diluvio. Sin embargo, algunos de los supervivientes se
transforman en monos, origin&ndose esta raza tan similar a la humana. Finalmente, los
creadores elaboran al hombre con ma . Esta creacin s Tes perfecta porque f sicamente
se parece mucho a los dioses mismos. De esta manera, como produccicn divina,
surgieron los antepasados de los mayas.

Conforme a la creencia incaica, Viracocha, que es el Dios Creador, crea unos
gigantes con piedra para poblar el mundo. Sin embargo, estos colosos se rebelan contra
su Dios, de tal manera que son destruidos por este. Luego, Viracocha utiliza el barro
para hacer al hombre m& pequefd que sus predecesores y para que sea m& maleable.
Viracocha ordena a los cuerpos celestes, el Sol, la Lunay las Estrellas, que se pongan en
su lugar para iluminar el mundo. Seguidamente le entrega a Manco Cdpac, el | ter de
los nuevos humanos, un tocado y un hacha de guerra, declarando con ello que estos

seres serdn los sefbres y los conquistadores de muchas naciones™®.

1.2. Caracter sticas de las creencias ind menas

En las leyendas y las mitolog &s ind menas se percibe las creencias y las religiones
que se han incorporado a la vida cotidiana de los pueblos originarios de Indoameéica, de

modo que estas juegan un papel fundamental para comprender sus peculiaridades. A

199 | a version individual del mito de la creacién recogida en estos pasajes y correspondiente a cada una de las tres
culturas nativas ha sido adoptada del libro de Pedro Pablo Garcia May, Antiguos Mitos Americanos, Acento
Editorial, Madrid, 1998.
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continuacia analizamos algunas caracter sticas de las creencias ind genas mediante la

interpretacicn de varios mitos y leyendas.

1.2.1. Polite smo

En primer lugar, cabe mencionar el polite mo ind gena. A diferencia de la religicn
cristiana o de la islénica, que adoran Cnicamente a Jests como Dios 0 a Al4 las
comunidades ind menas latinoamericanas adoran a dos 0 m& deidades, cada una de las
cuales tiene sus propias funciones. Esta circunstancia se atribuye principalmente a que
la comunidad ind mena rinde homenaje a todo lo que existe en la naturaleza, as icomo a
aquello que no se pod® explicar en la &oca ancestral. Por ejemplo, los aztecas
honraban a m& de cien divinidades, entre entre las cuales vamos a enumerar las
principales: Quetzalcéatl, el que ha creado el gobierno de la ciudad y es también el
patrén de los sacerdotes y de los mercaderes; Tezcatlipoca, protector de los jévenes
guerreros y sefor del cielo y de la tierra; Huitzilopochtli, dios del Sol y de la guerra;
TIdoc, dios de la lluvia, la fertilidad y el rayo; y finalmente, Otontecuhtli, dios del
fuego.

En la cultura maya, como indica Pedro Pablo Garc & May en su libro Antiguos
Mitos Americanos, es muy dif Til “detallar cu&ntos y cudes eran los dioses del panten
maya”. Sin embargo, principalmente se destacan Kukulk&, el equivalente de
Quetzalcodl para los aztecas, Chac, dios de la lluvia y el rayo, Ah Mun, dios del ma i,
y Kinich Ahau, dios del Sol.

En la cultura incaica, aparte del dios creador Viracocha, se presentan también Inti,
dios del Sol, Mama Quilla, Diosa de la Luna, Pacha Mama, diosa de la tierra y de toda
la naturaleza, Mama Sara, diosa del ma y del alimento, Mama Cocha, que representa
todo lo femenino y ayuda a la buena pesca, lllapa, diosa del rayo y de la batalla, asT
como muchos otros dioses que veneran los andinos y que, por cuestiones de espacio, no
podemos presentar.

De este modo, se puede vislumbrar que los distintos grupos ind genas, aunque

distribuidos muy dispersamente por el amplio continente americano, tienen como
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car&ter comun la veneracicn de cada elemento crucial para su circunstancia vital, y
esto implica a su vez poseer una versicn particular y compartida sobre el mundo, que
Ileva a reverenciar y agradecer todas las existencias. Esta perspectiva refleja fielmente
la tendencia de la ideolog B ind Dena a respetar la igualdad existente entre todos los

seres del mundo, ya sean animales o plantas.
1.2.2. Dualidad

Teniendo en cuenta la dimensicn de los panteones de las comunidades ind menas,
podemos entender la importancia del carater que, seguramente, es el m&
impresionante de todos, el de la dualidad esencial e interna a los dioses. Es decir, un
buen nUmero de dioses son andr&yinos y presentan a la vez tanto el aspecto masculino
como el femenino en un mismo cuerpo. A modo de ejemplo, podemos observar que
Ometentl es el dios de la dualidad entre los aztecas, y que ome significa dos y téstl
significa dios, siendo por eso a la vez lamadre y el padre de los dioses y de los hombres.
Carlos Martmez Sarasola, autor del arttulo “El c¥culo de la conciencia, una
introduccicn a la cosmovisién ind gena americana”, nos enumera otros dos dioses
duales: Viracocha, el cual es considerado importante para los quechuas y los ayamaras,
y Neneché o Guenechén, que lo es para los mapuches. Ambos dioses renen los dos
SeX0S en un mismo Ccuerpo.

Esta dualidad representa sucintamente la filosof & de los americanos aut&etonos,
pues ellos creen que en un ser puede haber dos puntos polarizados, como lo bueno y lo
malo. La Pacha Mama ser & un buen ejemplo en este caso, pues es diosa de la tierra 'y de
toda la naturaleza en las culturas andinas. Pacha Mama es adorada por ser la protectora
y la proveedora de los seres humanos, pero al mismo tiempo presenta “la cara peligrosa
y devoradora del arquetipo femenino a la que es necesario dar ofrendas y realizar
conjuros para evitar males mayores para el hombre”?®. Otro caso representativo es la

divinidad T1doc de los aztecas, el cual es el dios de la lluvia y también el sefor del rayo,

20 carlos Martinez Sarasola, El circulo de la conciencia, una introduccion a la cosmovision indigena americana, en
Ana Maria Llamazares y Carlos Martinez Sarasola (editores), Op. Cit., p.33.
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del trueno y del rel@mpago. La gente le rinde honores por su capacidad y control de la
lluvia, de la cual depende la necesaria cosecha, pero también para tratar de apaciguar
sus celos, con el fin de que no castigue a la gente mediante el uso de sus rel&mpagos, o
para que no haga que la gente se ahogue. Dado que incluso las deidades que tienen
mucho poder y fuerza son duales, todo el ser del mundo debe ser dual. As ¥una persona
puede ser benéfica y maligna a la vez, o un suceso también puede ser favorable y

desfavorable desde distintos puntos de vista.
1.2.3. La concepcicn sacrificial

Los sacrificios humanos han centrado desde siempre las cr ficas formuladas contra
los grupos ind menas. Para un mejor entendimiento de esta concepcicn sacrificial local,
tenemos que aproximarnos m& de cerca a su forma de pensamiento ancestral. De
acuerdo con lo dicho en los mitos ind menas, los dioses también se sacrifican con la
finalidad de que el ser humano sobreviva. Por ejemplo, en el mito néouatl, los dioses
Nanahuatzin y Tecuciztéatl se lanzaron al fuego para convertirse en el Sol, y al ver que
este no se mov R, los otros dioses se sumaron al sacrificio para dar luz al mundo. Es
decir, en la ideolog B ind mena, fueron los dioses los que previamente se sacrificaron
por los indios, y, por lo tanto, son los hombres los que deber &n sacrificarse para
sustentar a los dioses, con el fin de que sigan dando luz, lluvia, fertilidad, as icomo todo
lo necesario para que se pueda asegurar la continuidad de la vida del hombre. Luis
Alberto Reyes en su obra El pensamiento ind@ena en América, sefala que la
concepcicn sacrificial de la existencia comunica dram&icamente la vida con la muerte
y los dioses con los hombres. La vida del cosmos se desarrolla a través de alternancias
entre los opuestos. Para que este movimiento sea posible, cada ser debe morir segtn su
turno, entregando su cuerpo y su energ®, dando lugar con este sacrificio a la
continuidad y la renovacién cElicas que permiten el orden cosmoldgico®®. Por esta

razdn, el dios debe morir por los hombres y los hombres deben sacrificarse por los

21 | uis Alberto Reyes, El pensamiento indigena en América: los antiguos andinos, mayas y nahuas, Editorial
Biblos, Buenos Aires, 2009, p.150.
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dioses.

Cabe mencionar que no solo la muerte que se practica en los rituales es reconocida
como un sacrificio, sino también la de los guerreros en la batalla y la de las mujeres
fallecidas en el parto. Los diferentes modos de sacrificio dan lugar a distintos destinos
después de la muerte. Adem&s, el sacrificio no solo se limita a la entrega de la vida, sino
que también puede adoptar otras formas. As lsucede cuando alguien decide sangrarse el
cuerpo, bien sean las orejas, la lengua o el pene, tal y como lo practicaban
frecuentemente los sacerdotes y gobernantes indDenas en éoca precolonial. El
acontecimiento del sacrificio humano no se trata de ninguna manera de algo
irreflexivamente sangriento, sino que, por el contrario, supone un acto de
agradecimiento hacia el Dios creador y representa un honor para quien va a sacrificarse,

el cual no muere lleno de miedo sino de orgullo y de esperanza.

1.2.4. La estrecha vinculacié con los animales y las plantas

En cierto modo, en la cultura latinoamericana se puede percatar la existencia de
una estrecha vinculacicn entre los pueblos ind genas y los elementos naturales, sobre
todo con los animales y las plantas. Esto coincide con lo que podemos encontrar en las
leyendas y los mitos ind Genas. Por lo general, segtn la cosmogon & aut&etona, el Dios
original no solo hab & creado al ser humano en el principio de los tiempos, sino también
a los animales, e incluso en algunas versiones los animales fueron en ese tiempo
hombres posteriormente castigados y transformados en bestias. Adem&, algunas
deidades ind menas se asocian con ciertos elementos naturales, como podemos observar
en la cultura incaica, donde hay un dios del mak y, en general, del alimento (Mama
Sara), de las aguas (Mama Cocha), o de los animales y las bestias (Urcuchillay), entre
otros.

En las figuras antropomorfas de los dioses mayas se puede vislumbrar la
combinacién de elementos vegetales y animales, pues en su aspecto zoomorfo con

frecuencia se integran caracteres de distintos animales o de bestias mezclados con otros

145



seres del reino vegetal.”®? Ser & un buen ejemplo recordar al dios de ma & de la cultura
maya, que se presenta como un personaje con la cabeza de una mazorca, cubierta con
las hojas curvas de la planta®®,

En otras creencias ind menas, algunos animales se encuentran divinizados y son
considerados sagrados por la tribu, porque, segtn sus mitos, son hijos de la unié de un
animal y de una mujer. Por consiguiente, estos animales ser Bn venerados como seres
superiores, pero al mismo tiempo los indios conservan algunas de las caracter Bticas de
ellos. Esta concesicn implica que los ind genas admiran algunas habilidades que
poseen los animales, y que el hombre aspira a tener.

Con respecto a las creencias y la mitolog & zool&yica, los ind menas no consideran
a los animales como seres inferiores al ser humano, sino como seres independientes e
iguales en dignidad. Tal y como piensan los ind §enas Kogi de la cultura Tairona, que
habitan en Colombia, muchos grupos piensan que los animales también hablan, piensan

e incluso tienen una vida organizada como la del ser humano®*

. Vale decir, por tanto,
que en el pensamiento ind mena los animales disponen de un alma andoga a la del
hombre, e igualmente tienen su propia conciencia y voluntad, y por ello se asocian de
manera mtima y relacional con la vida y espacio que comparten con los hombres.

En los andisis de las creencias y de las mitolog Bs ind enas se perciben las
actitudes y los conocimientos que tienen los pueblos auté&tonos sobre los dioses y el
mundo en que viven. Esta comprensid influye de manera capital en la vida diaria

ind Mena, as icomo en las reacciones, tanto f&ica como espiritual, que tuvieron estos

pueblos frente a la colonizacién de los Estados occidentales.

2. La cosmovisidn ind mena

En cuanto a la perspectiva general que tienen los pueblos sobre su realidad, segtn

Kdhler:

22 ) aura Elena Sotelo Santos, Los dioses: energias en el espacio y en el tiempo, en Mercedes de la Garza Camino y

Martha llia Najera Coronado (editores), Religion Maya, Editorial Trotta, Madrid, 2002, p.111.
203 Ibidem, p.103.
24 Claudia Lira Latuz, El animal en la cosmovision indigena, en Aisthesis, Revista chilena de investigaciones
estéticas, N°30, Editorial de Pontificia Universidad Catdlica de Chile, Santiago de Chile, 1997, p.130.
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“En la cosmovisid de un pueblo se sintetizan de manera estructurada sus
principales conceptos acerca de la forma y calidad del universo, de sus
habitantes y de la posicién del hombre dentro de ese sistema. Sobre todo en
culturas tradicionales, la cosmovisin sirve de modelo para varios aspectos de la
cultura, como el patrén de asientos de los poblados, la organizacicn de la
sociedad y ritos de mucha ndole. Por esto, la cosmovisicn influye de varias

formas la vida rutinara del pueblo respectivo.”?*

Sin duda alguna, en torno a las ideas que tienen sobre el mundo, los pueblos
ind menas latinoamericanos mantienen en comtn algunos planteamiento generales. A
continuacidn pasamos a acercarnos a algunas de esas ideas de la cosmovisicn general
americana.

Desde la perspectiva de Carlos Martinez Sarasola®®®, hay unas ideas centrales
dentro de la cosmovisicn ind gena: la totalidad, la energ &, la comuni&, la sacralidad y
el sentido comunitario. Para los ind menas, todo lo existente en el mundo forma parte de
la totalidad, con independencia de que, de acuerdo con la cultura occidental, sean sus
relaciones incoherentes o sus caracteres contradictorios. A su juicio, todas las cosas se
relacionan, de forma que lo m& importante no son los seres sino las relaciones entre
ellos. Estas relaciones, en vez de ser antagdnicas, son complementarias, y por lo tanto
en la conexiéd mutua que tienen no puede faltar ninguna parte, pues faltar & algtn
elemento imprescindible. Precisamente por eso, en los dioses ind enas se puede notar
tanto una parte benéfica como otra maligna, tal y como hemos mencionado al hablar de
la dualidad de los dioses supremos. De ahique la circularidad sea el smbolo de la
totalidad, porque “todo lo que hace el indio lo hace en un circulo, y esto es as iporque el

. , . 207
poder del Mundo siempre acta en circulos”™".

25 carlos Martinez Sarasola, El circulo de la conciencia, una introduccion a la cosmovision indigena americana,en
Ana Maria Llamazares y Carlos Martinez Sarasola (editores), Op. Cit., p.25.
26 Autor de El circulo de la conciencia, una introduccion a la cosmovision indigena americana y editor de El
lenguaje de los dioses, arte, chamanismo y cosmovision indigena en Sudamérica.
27 Alce Negro, citado por Carlos Martinez Sarasola, E/ circulo de la conciencia, una introduccion a la cosmovision
indigena americana, en Ana Maria Llamazares y Carlos Martinez Sarasola (editores), Op. Cit., p.34.
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Ahora bien, es imprescindible conocer la idea de energ®m para entender el
significado del sacrificio humano que se hace en los rituales ind §enas. La energ & se
trata de una fuerza innata que acompar®a al hombre durante toda su vida y que se
relaciona con el universo y la naturaleza. Seguin la creencia de los aztecas, la energ &
disponible en el universo es finita y circula de forma permanente por los distintos
planos de la realidad. Cada individuo tiene una energ & vital que no se pierde hasta que
le llega la muerte. Sin embargo, la muerte natural no deja capturar la energ &, sino que
esta solo se puede hacer bajo la forma de la ofrenda ritual. Los sacrificios humanos
transmiten la fuerza a la comunidad garantizando que el universo y la comunidad sigan
funcionando regularmente, ya que en caso contrario los dioses desataran sus fuerzas en
contra de la poblacién. Es decir, los sacrificios humanos participan de la circulacién de
la energ B en el cosmos. En muchas culturas se cree que esta energ & existe en todos los
seres existentes del mundo, por lo cual dentro de algunas comunidades cazadoras se
mantiene una relacié armdnica con la naturaleza, prohibiendo matar mas seres de los
que se necesita, con el fin de no romper el equilibrio del sistema de energ &.

La comunicn es otra idea aln m& importante de la cosmovisi&n ind mena. En el
pensamiento de la comunidad aut&etona, todo lo existente en la tierra estavivo, y, por
tanto, cualquiera se puede comunicar con &, ya sea planta o animal, palpable o
impalpable. Al igual que sucede con otros elementos del universo, el hombre forma
parte del cosmos. De este modo, las actividades que realizan los hombres reflejan el
orden del cosmos. La casa que construyen, los rituales que ejecutan, o hasta el propio
cuerpo humano, se corresponden con distintos componentes del mundo.

Por lo general, la sacralidad se infiltra en todas las partes de la vida cotidiana
ind mena. Desde el momento de levantarse a primera hora de la mafana hasta que llega
el suef, bien entrada la noche, el ser humano puede recibir mdtiples informaciones
sagradas y también emitir su veneracicn hacia los dioses. Adem&, muchos objetos
naturales también se identifican como sagrados. Por ejemplo, en muchas culturas
ind menas las montafas y determinados animales contienen este car&ter sacro, como el
jaguar, el &uila o la serpiente. La tierra, aparte de ser un elemento inherente a la

comunidad ind Dena, también presenta este car&ter sagrado. Todo esto se corresponde
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con lo indicado por los jefes Sitting Bull y Sioux Oglala: “nosotros no &amos los
principales de la tierra porque &amos jefes, sino que &amos los principales porque
entend Bmos a la tierra. Por eso &amos jefes. Recuerden siempre esto: es importante
entender a la tierra®*®. Porque la sacralidad que se profesa a los componentes del
cosmos muestra el respeto que los ind menas tienen hacia los dioses y elementos
naturales, se puede decir que el intento de mantener una relacidn armdnica con la
naturaleza ser & la regla fundamental del pensamiento ind gena.

Sin duda ninguna, el sentido comunitario es un elemento comtn a todos los grupos
indgenas. Los incas, partiendo del concepto de la dualidad (o unidad dual),
consideraban que “el hombre no camina solo en este mundo, sino en grupo, y que en
grupo se podr & lograr metas deseadas, como construir caminos, acueductos, grandes
cosechas, etc.”?®. Por lo tanto, desde la antigiedad, muchos grupos ind Genas se
acostumbraban a vivir colectivamente en comunidad, y sol &n trabajar juntos, ya fuese
para salir en busca de caza, o bien para trabajar en la tierra. Igualmente, después de
cazar o recoger la cosecha, repart Bn estos bienes entre toda la comunidad. Para los
pueblos ind menas, que llevan centurias viviendo conjuntamente, el compartir es la
normayy el estar juntos la condicié necesaria. Adem&, debido a esta relacién comunal,
parece sensato inferir que en éocas antiguas se exaltaba mucho la reciprocidad y los
actos generosos®™?.

Aparte de estas ideas esenciales propias de la cosmovisidn ind ena, hay cuatro
principios fundamentales que orientan la vida de los pueblos: la funcid relacional, la
correspondencia, la complementariedad y la reciprocidad. *** Todos ellos se
corresponden con las ideas arriba mencionadas acerca de la cosmovisién. La funcién

relacional pretende ensefar que todo lo existente en el universo estavinculado con todo,

208 Sitting Bull, Sioux Oglala, citado por Carlos Martinez Sarasola, E/ circulo de la conciencia, una introduccion a la
cosmovision indigena americana, en Ana Maria Llamazares y Carlos Martinez Sarasola (editores), Op. Cit., p.52.
29 jyan Pablo Anticona Cebrian, La filosofia en los incas (tesis doctoral), Universidad Nacional Mayor d
e San Marcos. Véase en <https://cybertesis.unmsm.edu.pe/bitstream/handle/cybertesis/6023/Anticona_cj.pdf?
sequence=1&isAllowed=y>. (Consultado: el dia 22 de noviembre de 2018).
20 carlos Martinez Sarasola, El circulo de la conciencia, una introduccion a la cosmovisién indigena americana,
Op.Cit., p.53.
21 Médulo de historia y cosmovision indigena: guia de aprendizaje colectivo para organizaciones y comunidades,
Fondo para el desarrollo de los Pueblos Indigenas de América Latina y el Caribe (Fondo Indigena) y Fondo Francés
a través del Banco Interamericano de Desarrollo (BID), pp.55-57.
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y que las relaciones entre los seres son m& importantes que ellos mismos. El principio
de correspondencia sefala que, en diferentes planos del mundo o en otros planetas,
ocurre lo mismo que lo que esta sucediendo aqui pues siempre hay una
correspondencia entre lo que pasa en el microcosmos y en el macrocosmos. En cuanto a
la complementariedad, como todo estarelacionado con todo, y puesto que los hombres
somos una parte del mismo, necesitamos encontrar algo en el cosmos con lo que
encajemos, dando por sentado que siempre lo hay. Es decir, sin excepcicn alguna, por
principio se complementan todos los seres en el mundo. EI dtimo principio, la
reciprocidad, implica que “existe una justicia cosmica y ésta se debe repetir en la tierra
y en los mundos”?*2. De hecho, cuando te beneficias de lo demd, tienes que retribuir
con justicia ese acto, astque los ind genas deben corresponder, dar y devolver lo
recibido a todos los que les han favorecido en su vida, como la tierra, el cielo, los
animales y las plantas, las montafas y los r bs o los dioses.

Estos principios que dominan la ideolog® de los ind menas se diferencian de
algunas ideas occidentales, principalmente debido a la funcién relacional que aportan
los ind menas. En cierto modo, mediante algunas actividades introspectivas los nativos
pueden reflexionar acerca de las reacciones en cadena que ocurren en la realidad;
acerca de si estas rompen el equilibrio que siempre han mantenido los seres humanos
con la naturaleza; o incluso acerca de si este desequilibrio afecta a la circulacicn de la
energ & en el cosmos, o si tiene efecto sobre los otros niveles de la realidad, por citar
algunos de los ejemplos m& sefalados. Puesto que las cosas no existen
individualmente sino vinculadas entre s ¥ estas son correspondidas, complementarias y
rec procas. Estos cuatro principios dirigen la vida cotidiana de las comunidades
ind menas e influyen en el modo de ser, en el comportamiento, la econom &y la pol fica
nativa. En general, todos ellos son gu &s para adentrarse en el interior de la comunidad

autéetona y para comprender su idiosincrasia.

22 |nvestigacién Pueblos Indigenas UMA 2012, p.57. Véase en <http://www.uma.edu.sv/principal/investiga
cion/investigaciones/2012/CClJ/files/assets/basic-html/page57.html>. (Consultado: el dia 3 de diciembre de
2018).
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3. El chamanismo

El chamanismo ha sido muy estudiado por los antropdogos. En primer lugar
podemos preguntarnos quées el chamanismo. Segtn Manuel Almendro®, se trata de
una forma primigenia de entender el mundo, que representa una v R para entrar en
contacto con las fuerzas de la naturaleza con el prop&ito doble de entender los
problemas y de curarlos.”** Siguiendo esta interpretacién, el chamanismo constituye
una parte considerable de la vida cotidiana de los ind genas y orienta sus actividades, a
la vez que ejerce una gran influencia en la composicicn de las novelas latinoamericanas.
As 1que, dada la importancia que tiene el chamanismo para los ind menas, es necesario
aproximarnos a este saber tan antiguo y especial.

Ante todo, es imprescindible sefalar que dentro de la cosmovisicn de las
comunidades ind menas se reconoce la existencia de otros mundos fuera del ordinario
en que vivimos. Normalmente, para los pueblos aut&tonos americanos hay tres planos
en el universo, el cielo (supramundo), la tierra y el inframundo, en cada uno de los
cuales residen diferentes esp Fitus. EI ser humano vive en la tierra, segtn cuenta la
tradicidn mitol&ica. Entre estos tres planos no hay estrictamente un acceso prohibido
que incapacite el cambio de localizacidn, sino que todos se relacionan y se comunican
entre s ¥ siendo casualmente los chamanes quienes viajan a otros mundos y remiten las
vivencias y mensajes de tal pasaje al mundo terrestre. En otras palabras, para
comunicarse con las fuerzas naturales y sobrenaturales, el chaman es el personaje que
sirve como articulacicn intermundana.

La figura del cham& es muy particular puesto que se trata de un personaje que
ocupa un puesto sumamente singular en los pueblos ind §enas. Este individuo ejerce
una influencia decisiva en los casos m& cruciales e importantes a los que debe
enfrentarse su pueblo. EI cham&n, como hemos observado, puede viajar entre distintos

planos o dimensiones, y astacceder a zonas desconocidas para nosotros, mediante

23 Psicélogo, terapeuta y divulgador de la psicologia transpersonal, autor de Chamanismo, la via de la mente

nativa.
24 Manuel Almendro, Chamanismo, la via de la mente nativa, Editorial Kairds, Barcelona, 2008, p.23.
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diversas téenicas tales como la meditacid, la ingesticn de determinadas plantas o
bebidas espec Ficas, u otros mé&odos especiales. A traves de los viajes, este transelnte
puede dialogar directamente con los espTitus de otras dimensiones y transmitir
mensajes sagrados percibidos en el m& allacon el fin de ayudar a los comuneros.
Conforme a lo dicho por Manuel Almendro, la naturaleza es para el chaman un libro del

que extaer diversas ensefanzas®®

. Al mismo tiempo, el chaman ejerce una funcicn
similar a la de los curanderos, ya que es capaz de curar a los enfermos mediante la
recuperacicn del alma.

En cierto modo, una persona debe primero sentir una llamada interior y aceptarla
para convertirse en chaman. Esta llamada muchas veces se presenta en una crisis
existencial, porque “la persona siente que los deseos convencionales y aceptados por
todo el mundo ya no le valen ni la sostienen, e incluso son percibidos por el aspirante
como alienantes y triviales”***. Convocado por esta llamada interior, el individuo
empieza el aprendizaje para poder ser un verdadero chaman. Igual que ocurre en
muchas otras religiones o tradiciones, el aprendiz necesita superar una serie de
situaciones extremas con el objetivo de limpiar sus deseos y emociones, y a fin de
concentrarse exclusivamente en el contacto con el Gran Esp Titu, quien le guiar&en su
trabajo posterior. Tales situaciones extremas y repetidamente vividas consisten en el
aislamiento voluntario y en el seguimiento de diversas dietas inciadoras, o en la
exposician al extremo fr D o al calor m& insoportable.

Una vez llegado al estado chaméanico, el aprendiz reconvertido en chamén percibe
la grandeza del universo y se da cuenta de la pequefez e insignificancia del ser humano
y de lo relativo de nuestro mundo. De esta forma, no pocos chamanes han indicado que
las regiones que se encuentran en la sombra de nuestro conocimiento son alh m&
grandes que las que reconocemos como Unicas. Precisamente por ello, por la pequefez
de nuestra realidad en comparacin con la grandeza c&mica, se detecta el frecuente

empleo de los disminutivos en las etnias americanas cuando se seflan a las plantas o a

215 Ibidem, p.30.
216 Ibidem, p.41.
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las personas.?*’

Es interesante hablar del viaje extraterrenal transitado por parte de los chamanes.
Estos viajeros, tras duros aprendizajes, adquieren un poder especial que les ayuda a
disociar el alma de su cuerpo. Asique, en el momento de curar a los enfermos, la
primera se sale del segundo para entrar en el reino de dicha enfermedad, normalmente
representada por un animal con poderes, 0 sea toténico. Seguidamente, el chaman se
dispone a pactar con el esp Titu extrafo para que no moleste m& al enfermo. La rutina
del chaman también conlleva mantener una mtima relacién con la muerte, pues este
guk a los difuntos a su morada. Igualmente, el chaman acude a la naturaleza y a los
dioses con el objetivo de resolver algunos de los problemas materiales de la comunidad,
tales como indicar dénde y cuando conviene ir a pescar o a cazar, o pedir la llegada de la
lluvia para producir una buena cosecha.

En fin, la existencia del fenédmeno del chamanismo en las comunidades ind menas
demuestra que estamos ante una perspectiva y forma de comprender el mundo que es
muy diferente de la occidental, la cual percibe el mundo desde una posicié materialista
y racional. Partiendo de las posiciones del chamanismo, el mundo que vivimos solo
puede considerarse como una parte del cosmos, pues hay otras realidades intocables
paralelas a la nuestra. Sin embargo, entre nuestro mundo y los otros hay accesos y
pasajes que normalmente solo los chamanes son capaces de alcanzar. Ante la grandeza
del universo, se comprende la humildad del ser humano, que adem& reconoce que

tanto los animales como las plantas poseen almas.

4. Elementos caracter sticos de los ind menas

En cierto modo, algunos elementos o temas que nos parecen muy triviales en las
culturas europeas pueden estar imbuidos de significados especiales para las ind genas.
Estos elementos aparecen con frecuencia en las novelas latinoamericanas. De ahTla
necesidad de conocer sus significados para comprender mejor el texto. A continuacién

se exponen, por tanto, algunos elementos o temas representativos para la comunidad

a7 Ibidem, p.49.
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ind Dena.

4.1. Los animales

En primer lugar, cabe mencionar a los animales. Por lo general, hay ciertas
interpretaciones especiales sobre el significado de estos seres, tanto en las culturas
occidentales como en las orientales, pero en las ind genas ellos ocupan un lugar m&
importante.

Adiferencia de la cultura occidental, que considera al ser humano como un animal
superior y a los otros como inferiores, las comunidades ind Denas sostienen la igualdad
de ambos tipos de seres. Esto se debe a que el mito ind §ena desvela que los animales,
al igual que los hombres, son obras del Dios creador. La diferencia consiste en que los
otros seres simplemente son animales por ser irrespetuosos con su creador, pero no
difieren en demas R, ya que también disponen de un alma celestial. Los ind enas estan
convencidos de que hay un duef de los animales salvajes, y puesto que estos le
pertenecen en Utima instancia, no pueden hacerles sufrir cuando los cazan, ni pueden
capturar a las hembras prefadas, ni exceder las capturas m& all&de la necesidad b&ica
vital exigida por parte de la comunidad. Todo ello con el fin de mantener el equilibrio
de la naturaleza y evitar el castigo por parte del protector de los animales.

Por otro lado, en las creencias ind @enas, muchos animales poseen poderes
particulares, que nos son inalcanzables para los seres humanos, pues los animales nos
ensefan a afrontar mejor la vida primitiva. Por ello, los pueblos ind menas tienen sus
animales sagrados e incluso algunas tribus se proclaman como el fruto de la relacicn
sexual entre un animal y una mujer?®. Por (timo, a partir de lo observado en la prética
del chamanismo, podemos colegir que muchos esp Fitus auxiliares o protectores de los
chamanes también estan presentes en la forma de determinados animales, y que, por lo
tanto, cuentan con poderes chamanicos o tot@nicos. De ahtque los chamanes se

comuniqguen con estos animales para curar a los enfermos.

218 Claudia Lira L., El animal en la cosmovision indigena, Op. Cit., p.130. Como ocurre en la actualidad con el caso
del Ukumari o Ukuku, quien se cree hijo de una mujer con un 0so o alpaca mitica. Estos sujetos miticos, por ser
descendientes de un ser hibrido, disponen de poderes extraordinarios.
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Otra relacidn religiosa existente entre el hombre y los animales, y que cabe
destacar por su relevancia, es el nahualismo. El nahualismo implica la capacidad de
algunas personas para transformarse en animales o en elementos de la naturaleza. De
acuerdo con la creencia de algunas culturas, cada persona nace con un alma tanto
humana como animal. Esta segunda le acompafa también durante toda la vida. AstT
sucede que, en el calendario mesoamericano, los d s se nombran en relacidn con
ciertos animales. Los individuos que nacen en esos d &s adquieren sus cualidades, y se
convierten en su alter ego, pues el animal “es la esencia oculta y el verdadero ser de la
persona, y a veces en el que se transformara después de morir”**.

Por todos los motivos arriba mencionados, en la cosmovisi ind mena los
animales dejan de ser simplemente otro ser, ya que se tratan de compaferos naturales
con los que el hombre se halla estrechamente vinculado. Ellos son maestros y hermanos
de la comunidad, y hasta son una parte indivisible de los pueblos indios, pues les
ensefan a acomodarse de mejor forma en el mundo, acompafr&ndoles y ayudandoles en
todo momento. Sabida ya la trascendencia que adquieren los animales en las culturas
ind menas, pasemos a la presentacicn de algunos de ellos y de sus simbolismos.

Primero se destacan los felinos. Dentro de esta familia se encuentran
principalmente el jaguar y el puma. Generalmente, las comunidades ind §enas toman a
los felinos como seres ambivalentes, terribles, sagrados y peligrosos al mismo tiempo.
El jaguar, siendo un felino m& grande, es adorado por muchos grupos ind menas. Estos
piensan que el jaguar habita el mundo aun incluso antes de que se configurase el orden
en que vivimos, y que, por tanto, ya exist & en la edad prec&mica, inmersa en el caos y
en la oscuridad. As ique este animal se considera como el s mbolo de los poderes y de
las fuerzas misteriosas que rodean al ser humano. De ah ique pueda llegar a un tiempo o
a un espacio que son inaccecibles para la gente ordinaria. Adem&s, se suele decir que el
jaguar es el Sol que se ha ennegrecido justo por entrar en el inframundo, y que su piel es
el mismo cielo nocturno manchado de estrellas. Por eso, generalmente, el jaguar se

relaciona con los gobernantes y sacerdotes de las comunidades. Para los olmecas, por

29 Claudia Lira L., El animal en la cosmovision indigena, Op. Cit., p.135.
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su parte, el jaguar protege a los recién nacidos, gracias a los cuales los ind genas se
aseguran la permanencia existencial de la tribu.

Otro animal a destacar ser & la serpiente, que simboliza la energ & generadora del
mundo, representando su agua, su sangre y su fecundidad. En cierto modo, la principal
cualidad de la sierpe, la que le permite renacer desde s imisma, es decir, la cualidad del
cambio constante de su piel, hace que el hombre la asocie con las iniciaciones religiosas
en las que el profano muere para renacer como un ser sacralizado®®.

Un animal corriente como el perro, sobre todo el negro, suele acomparar durante
toda la vida a su amo, y recibe, por tanto, el mayor amor y aprecio por parte de los
ind genas. Ademd es quien gu & a los difuntos a la otra orilla del r b, al inframundo,
para que su alma viva en el m& all&tras la muerte. Aparte del perro, hay otros pequefps
animales que, de acuerdo con lo aceptado por diferentes comunidades, ayudan a los

difuntos en su viaje al inframundo, como es el caso del caiman, el lobo marino o la

arafa.

4.2. Latierra

El tema de la tierra y de la relacién que mantienen los grupos ind menas con ella es
algo pol ficamente muy sensible en los Estados americanos, pero aquime limito a
presentar su relacicn espiritual con la comunidad ind mena. Pese a que haya numerosos
grupos ind menas que se distribuyen a lo largo de todo el continente americano y var En
en su cultura, todos ellos veneran a la tierra y la consideran como Madre Tierra. Los
ind @enas consideran que la tierra es la fuente de la vida, la que les sustenta y alimenta,
y asise relaciona mtimamente con cada grupo. Es la tierra la que los articula con el
pasado, con el presente y con el futuro, porque es el hogar de sus antepasados, el
proveedor de las necesidades con las que consiguen sustentarse y adem& ser&el legado
que se dejaraa sus descendientes. Es decir, la tierra es el eje que sirve para realizar una
conexidn continua que enlace la historia de la comunidad. Al mismo tiempo, los

ind menas se creen una parte inseparable de la tierra, de modo que, si la tierra sufre,

20 \hidem, p.134.
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ellos también. No es extrafd entonces que las comunidades ind §enas se preocupen
mucho por la proteccién del medio ambiente. Debido a que los grupos ind menas tienen
la tradicicn de vivir colectivamente, la distribucién de la tierra, cuyo significado es m&
espiritual que material, no es una cuesticn de posesicn personal sino de reparticicn
colectiva.

En este caso es conveniente referirnos a la carta que el jefe Seattle dirigiGa James
Monroe en el afd 1819, y que nos desvela la concepcidn ind Dena que se tiene sobre

este elemento natural tan especial:

“El gran jefe de Washington ha mandado hacernos saber que quiere comprarnos
las tierras [...] ¢Cdno podés comprar o vender el cielo o el calor de la tierra?
[...] Ni el frescor del aire, ni el brillo del agua son nuestros [...] Nuestros
muertos nunca se alejan de la Tierra, que es la madre [...] Las escarpadas pefas,
los hUmedos prados o el calor [...] todos pertenecen a la misma familia [...]

. . . . 221
Todo lo que le ocurre a la Tierra les ocurrira a los hijos de la Tierra.”

De lo explicitado en las palabras del jefe Seattle se comprende que, siendo un
elemento de la naturaleza, al igual que el aire o el cielo, la tierra no se vende ni se
compra porque no es un bien personal, sino una madre que nos alimenta y nos une con
nuestros antepasados y nuestras futuras generaciones, pues “todo lo que le ocurre a la
Tierra les ocurrir&a los hijos de la Tierra”. Esta comprension sobre la tierra se relaciona
también con el mencionado principio de que “todo esta relacionado”. En resumen, la
tierra no constituye un recurso econ@mico, como ocurre en la cultura occidental, sino
un elemento important®imo que mantiene a la comunidad tanto material como

espiritualmente.

4.3. El suer.

Como en otras culturas, los indgenas no conciben al suef® como una parte

2 Manuel Almendro, Chamanismo, la via de la mente nativa, Op. Cit., p.55.
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independiente de la realidad, sino que lo toman como algo inseparable de la totalidad en
la que vivimos. Sin ninguna duda, en la cosmovisicn ind gena el hombre tiene m& de
un alma. Una de ellas se fuga en el momento en que dormimos, y lo que le acontece
constituye lo que llamamos el suefd. Este es considerado como el estado liminar entre
el mundo ordinario y el de los dioses, los ancestros y los muertos: “En los suefos, el
esp Titu se encuentra fuera del espacio-tiempo de este mundo, por lo que puede ir al
cielo, alaregicn de los muertos o vagar por la tierra, y estar en lugares lejanos en breves
lapsos”zzz.

Hay que afadir que en las tribus americanas aut&etonas hay un grupo de personas
expertas en interpretar los suefs. Dichos inté&pretes llegan a adquirir incluso con este
acto hermenéutico el conocimiento necesario para curar a los enfermos. En cierto modo,
estas funciones son ejercidas por algunos chamanes o tambié por mé&licos
tradicionales. Por otra parte, los suefbs, concebidos como el trénsito del alma hacia
otras dimensiones en las que puede comunicarse con las deidades, son considerados
como elementos que puede predecir los acontecimientos venideros. Quizasea m&
clarificador explicar este transito a traveés de un ejemplo. Tal es el caso contado en la
obra Atau Wallpaj P Uchukakuyninpa Wankan o Tragedia del Fin de Atawallpa®®, que
trata del encuentro de los incas con los conquistadores. Antes de la llegada de dichos
colonizadores, el Inca Atahualpa ya tuvo un suefd que anunciaba la venida de los
extranjeros y la pé&dida de sus dominios locales. Asimismo, se relata cGno un
sacerdote ind mena presagia un futuro funesto para la poblacié aut&etona a traveés de un
suefd??*. El augurio expresado en suefbs puede en cierta medida ayudar a prevenir
desastres. De acuerdo con esta creencia, también se puede producir un encuentro con
los difuntos, y que estos pidan satisfacer sus necesidades personales, como la
celebracidn de una misa, la realizacicn de una visita o de algunas oraciones.

Esta idea impregna por completo el pensamiento de las comunidades ind Genas, y

222 Amalia Noemi Vargas, Los suefios y las almas para el hombre andino, en Revista de Estudios Cotidianos,

Numero 3, Editores Nucleos de Estudios Sociales, Santiago de Chile, 2013, p.362.
223 Ibidem, p.368.
24 | uis Alberto Reyes, El pensamiento indigena en América: los antiguos andinos, mayas y nahuas, Op. Cit.,
p.276.
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les influye decisivamente en la vida cotidiana, pues los nativos piensan que les sucedera
en la realidad algo relacionado con sus suefds. Se comprende entonces que los abuelos

y padres ensefen a sus descendientes cadmo interpretarlos.

4.4. Almas

A diferencia de la creencia cristiana, los ind menas sostienen que el hombre tiene
m& de un alma. Como hemos mencionado, en algunas culturas se considera que el
hombre nace con un alma tanto humana como animal. Sirva de ejemplo lo que sucede
en la cultura ancestral del noroeste argentino. Esta cultura concibe que la gente no tiene
una sino mdtiples almas: cada persona lleva en siel gran esp fitu (Jacha Ajayu), el
pequefd esp Titu (Jiska Ajayu) y la sombra (Kamasa). EI gran esp Titu, que solamente lo
comparte el ser humano, se desprende del cuerpo del hombre al morir. ElI pequeid
esp Titu, por su parte, lo tienen tanto los hombres como los animales, y puede separarse
del cuerpo temporal o definitivamente. La p&dida del alma puede atribuirse a un susto
inesperado o a la aparicién repentina de un animal, pero en cualquier caso puede ser

recuperada con la ayuda del curandero.

4.5. Muerte

La muerte ocupa un lugar preponderante en todas las culturas del mundo, y las
culturas prehisp&nicas americanas no son una excepcicn a este respecto. La
comprensicn del tema de la muerte nos ayudaraa entender de mejor forma el modo de
ser de los ind enas. A juicio de los nahuas, existen tres lugares donde pueden ir las
almas después de la muerte, segtn las circunstancias en que esta le haya sobrevenido a
cada persona: el Tlalocan, el Omeyocan y el Mictlan.

El Tlalocan (para®o del dios de la lluvia) es considerado como el jard n de los
bienaventurados, y se trata de un lugar lleno de felicidades y sin pena ninguna. Es el
destino para las personas que han muerto por causa del rayo o por ahogamiento en el
agua. El Mictlan equivale a lo que llamamos el infierno, y es el lugar a donde se dirigen

la mayor & de los individuos tras una muerte natural, como la causada por cualquier
159



enfermedad o por accidentes imprevistos. Los difuntos tienen que recorrer un camino
largo y penoso para llegar al inframundo. Ese viaje dura cuatros afps y el fallecido tiene
que hacerlo de forma individual, de modo opuesto a como se dispone la vida colectiva
en latierra. Tal viaje se trata de un aligeramiento y una purificacicn de todo lo adquirido
en la tierra, hasta que al final del viaje se disuelve la existencia individual junto con las
adquisiciones vitales. Sin embargo, la vida vuelve a la tierra, pero no a la manera de la
reencarnacidn, sino que la antigua vida sirve como simiente para la nueva. El
Omeyocan o Tonatiuhichan es el para®o del Sol y constituye el lugar donde paran
exclusivamente los hombres que mueren en las guerras o en los sacrificios y las mujeres
que fallecen en el parto. Se trata de un lugar lleno de placeres y de alegr &, y los que
Ilegan a este para®o acomparfan al Sol en su camino. Después de un periplo de unos
cuatro afps, los guerreros y las mujeres vuelven a la tierra convertidos respectivamente
en colibr €s y mariposas®®°,

Por lo que hemos descrito, se puede sacar la conclusicn de que, de acuerdo con la
creencia que tienen los nahuas de la muerte, su comportamiento en la tierra de los vivos
no afecta a su destino después de la muerte, pero sTa la manera que tienen de morir.
Como no pueden decidir el camino que les queda por recorrer cuando termina la vida
terrenal, la mayor & de los ind menas toman el rumbo hacia el Mictlan. Este destino no
parece el m& ansiado, asique no es extrafd que los ind Denas se lamenten ante la
fugacidad de la vida y discutan acerca de la esencia de esta Utima.

Por otra parte, las comunidades ind Denas de los Andes conciben a la muerte como
un simple pasaje hacia otro estado, en el cual también se viven experiencias, tal y como
ocurre en el presente mundo. De conformidad con lo establecido por las tradiciones de
muchas regiones ind enas, estos pueblos acostumbran a enterrar los cuerpos en la
tierra disponiéndolos en forma de feto, como s mbolo de la vuelta al vientre de la madre,
dado que la muerte supone volver al principio de la vida. A su juicio, tras la muerte el
alma del difunto pervive en nuestro mundo durante tres afps. Después debe cruzar un

lecho de agua para acceder al m& all& generalmente a través de un puente o ayudado

225 | yis Alberto Reyes, Op. Cit., pp.256-2509.
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por un animal, como el caiman, el lobo marino o la araf®, aunque en la mayor & de los
casos se opta por el perro, preferentemente negro. El destino de los hombres lo
determinan sus actos realizados en vida. Generalmente, la mayor & de los miembros de
las comunidades que obedecen las normas morales recorrernun largo y penoso viaje
para poder llegar a la otra orilla del r © o del mar, y as =acceder a una vida similar a la de
nuestro mundo. Sin embargo, eso no rompe la relacicn y la comunicacidn existente
entre los difuntos y los vivos, pues son aquellos los que velan por la fertilidad de la
tierra y suplican a los dioses para que llegue la lluvia, al mismo tiempo que se
comunican con sus familiares a través de los suefps. Por lo tanto, los ind enas
celebran la muerte y veneran a los difuntos en beneficio propio. No debe olvidarse, por
lo dem&, que la fiesta de los difuntos, que cae en el primer d & del mes de noviembre,
ocupa un lugar muy significativo en casi todas las comunidades ind §enas de Améica

Latina.

4.6. La relacidn entre el ser humano y la naturaleza

A diferencia de la idea occidental de que el ser humano es un ente autéhomo
respecto a la naturaleza, y de que esta Utima existe para su uso y disfrute, el
pensamiento ind @ena concibe a los hombres como una parte m& de la naturaleza. Por
consiguiente, los indios la respetan y aprenden de ella. Piensan que existen unas leyes
que larigen y que deben de ser acatadas. Si el hombre rompe el equilibrio que se da en
la naturaleza, recibir&diversos castigos por sus errores cometidos. Esta creencia se
refleja también en la idea de totalidad, segtn la cual los esp Fitus conviven con los
humanos, y la naturaleza es m&yica y estaviva, con lo que sus criaturas pueden dialogar
con los hombres. Conforme a lo desarrollado en la investigacién realizada por Luc®
Aranda Kilian sobre los nahuatl, para esta comunidad ind mena todo ser tiene alma, la
cual es llamada Tonalli. Esto se refleja en el hecho de que los nahuas soplen el maE
antes de cocerlo, con el fin de que su alma no se asuste. Desde esta perspectiva holista,
todos los seres de la naturaleza se igualan a los hombres.

Hay ciertos elementos de la naturaleza, como &boles, hoja de coca y mak, que
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tienen un sentido especial en la cosmovisicn ind mena, y que a continuacicn se exponen
brevemente. Para los pueblos ind genas, los &boles encarnan fuerzas benéficas y
malignas al mismo tiempo, que imponen unas reglas que se deben respetar.
Determinadas especies de &boles son veneradas y protegidas por los pueblos ind menas.
Aparte de eso, el &bol es considerado el eje del mundo, puesto que vincula los distintos
planos que componen el universo: el cielo, la tierra y el inframundo. Seg(n esta
creencia, sus rates se insertan en lo profundo de la tierra, su tronco se encuentra en
nuestra dimensin, mientras que sus ramas crecen hacia lo alto del cielo. Por
consiguiente, el &bol es el smbolo del &bol de la vida o también el axis mundi (eje del
mundo).

La hoja de coca no constituye en la cultura andina un producto de marcado
car&ter econdnico, sino que es m& bien religioso o sagrado. En las ceremonias
rituales resulta imprescindible el uso de la hoja de coca, la cual es considerada como
una sustancia con la que se puede atravesar la frontera entre las diversas dimensiones
temporales y espaciales, y que hace posible la comunicacién entre la gente del mundo
presente con las divinidades, los esp Titus y los muertos. Al mismo tiempo, el chaman
utiliza esta planta para alejar a los esp Fitus malignos e inmunizar el espacio de las
ceremonias. Por otro lado, esta planta también ayuda a la gente a entrar en un estado
on Tico, por medio del cual la gente se purifica y se cura. Se puede decir que el recurso
a la hoja de coca es una de las sefas de identidad de las comunidades ind menas andinas,
y que, por tanto, forma parte de su particular cosmovisian.

Es por todos sabido que el ma E constituye el sustento alimenticio de la dieta de los
ind Denas. Tampoco se puede olvidar que, segUn su mitolog &, ellos mismos estén
hechos de mak, astque este fruto es adorado por la mayor R de las comunidades
ind menas, sobre todo la de los mayas. EI ma k es el sustento de la vida de los ind Denas,
tanto en un sentido material como en el espiritual, pues tiene un importante papel en
casi todas las circunstancias de su vida. Se comprende as ique el ciclo de la vida de las
comunidades ind menas gire en torno al cultivo del ma &, as icomo su calendario. El
nacimiento, el crecimiento y la muerte de un ind gena siempre estan ligados con el fruto

del maE. Veamos, por ejemplo, la relacién del ma & con el nacimiento, de conformidad
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con lo dicho por Sahagtn. Entre los nahuas del siglo XVI, cuando nac & un nifo se le
bendecia de la siguiente manera: “es tu salida al mundo. Aqui brotas y aqui floreces”.
Se nota evidentemente en estas palabras la met&ora existente entre la concepcicn
humana y el crecimiento del ma k. Cuenta Sahagtn que se le cortaba el ombligo al nifo
sobre una mazorca de ma £°%°. En este sentido, el ma & y el ind §ena son esencialmente
inseparables.

De acuerdo con las leyendas ind genas, los hombres salen al mundo desde
distintos lugares. Por ejemplo, para los incas la salida se produce desde las cuevas o
desde el lago Titicaca. Para los nahuas las personas salen de los intestinos de la Tierra a
traves de siete cuevas. Tambié hay pueblos, como el de los mixtecos, que dicen que los
humanos proceden del &bol de Apoala, asicomo otros pueblos aseguran que salen
desde un cerro, desde la laguna o el mar, etc. De esta forma, podemos llegar a entender
por quédeterminadas montafr®s o lagos son considerados sagrados para los ind menas,
tal y como ocurre en la cosmovisian incaica, donde el cerro es el enlace que permite la
comunicacidn entre el hurin pacha (el mundo de abajo), el kay pacha (el mundo
terrestre) y el hanan pacha (el mundo celestial).?’

De acuerdo con lo que se ha expuesto, estaclaro que la cosmovisié ind Dena dista
mucho de la de otras culturas. Estas peculiaridades explican evidentemente por quélas
comunidades ind enas actuan de modo distinto a como lo hacen los habitantes de los
pa ses occidentalizados. En vez de intentar cambiar la naturaleza o de hacerla servir
para los intereses de su pueblo, los ind menas creen que forma parte de ella, la respetan
y adoran. Constantemente piensan en retribuirla por lo que les ha dado, con el fin de que
se mantenga el equilibrio de la energ® c&mica. Tampoco juzgan que los seres
humanos sean superiores al resto de los animales o de las plantas, e incluso algunos
pueblos creen ser descendientes directos de algunos de estos seres. Los ind §enas no

solo rinden honor a los animales, ya que consideran que las plantas también disponen

226 césar Carrillo Trueba, El origen del maiz. Naturaleza y cultura en Mesoameérica, en Revista Ciencias, Editorial
de Universidad Nacional Auténoma de México, Nimero 92-93, México, D.F., 2009, pp.4-13.
27 Maria del Carmen Garcia Escudero, El mundo de los muertos en la cosmovision centroandina, en Revista
Gazeta de Antropologia, 25(2), articulo 51, Editorial de Universidad de Granada, Granada, 2009. Véase en
<http://hdl.handle.net/10481/6893>. (Consultado: el dia 7 de diciembre de 2018).
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de alma, con la cual se pueden comunicar, con el objeto de pedirle ayuda en casos
diftiles. Los principios de la funcich relacional, la correspondencia, la
complementariedad y la reciprocidad, determinan todos ellos la actitud del ind Dena
hacia la naturaleza, el mundo, o, en general, determinan su relacié con todo lo que no
es humano. Su entendimiento del mundo como uni& de tres planos, la existencia de
muUtiples espTitus o la interpretacicn que hacen de la muerte, no es tanto una
supersticicn cuanto un reflejo de su hermenéitica del cosmos. A través de esta
cosmovisicn de los pueblos ind Denas, se explica su temperamento, su modo de ser y
las reacciones que pueden tener ante cualquier tipo de incidentes.

Teniendo en cuenta que la actitud de los ind Denas ante la naturaleza y sus
circunstancias sociales son muy diferentes de las de los europeos, cabe decir que las dos
partes, aungue habitan en el mismo planeta, no tienen la misma idea del mundo y por
ello surgen numerosos malentendidos e incomprensiones. El océ&no Atl&ntico no solo
simboliza la enorme distancia geogr&ica que los separa, sino que también constituye
un abismo conceptual. Insisto en que la cosmovisidn ind Gena no es mera supersticia.
Por el contrario, tal cosmovisin se ha mostrado durante mucho tiempo como la base de
una conviviencia armoniosa entre los pueblos. Si no la tenemos en cuenta seramuy
dif Til lograr la integracicn social de las comunidades indoamericanas dentro de los

Estados modernos.
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SEGUNDA PARTE

El indigenismo y la literatura latinoamericana
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Introduccicn a la segunda parte

Partiendo de lo tratado en la primera parte de esta tesis, se puede asegurar que el
desarrollo del indigenismo en Latinoaméica en realidad es el producto de una corriente
ideoldgica de raigambre nacional y claramente continental, proyectada por los
intelectuales aut&tonos con el objetivo de proteger el interé& de las comunidades
ind genas, y de este modo devolver al pueblo americano su perdida autonom k. El
indigenismo fue empleado por la clase dominante para conseguir la integracicn de la
comunidad indmena en el proyecto nacional de cada pa®, pero sin reconocer la
pluriculturalidad del mismo. Por lo tanto, este proceso de integracicn da lugar, de hecho,
a la pé&dida de identidad de las comunidades indmenas, y, en definitiva, a la
desaparicién de la personalidad originaria del continente americano.

Antes de que se produjera la mencionada evolucién del indigenismo, ya hab &
surgido una corriente literaria que trabajaba con temas ind genas. Sabido es que esta
tendencia se inicidya en los tiempos de la colonizacién con el indigenismo apologéico,
representado por obras como las de Alonso de Ercilla, Bartoloméde las Casas o
Garcilaso de la Vega. En la era posterior a las Guerras de Independencia, ya en el siglo
X1X, emergieron una gran cantidad de obras que se circunscribieron al tema del pueblo
indio, como por ejemplo las del poeta y revolucionario peruano Mariano Melgar, quien
se inspirGen las canciones populares ind Denas precolombinas, dando lugar a una
auténtica poes B mestiza o indianista. Al mismo tiempo, las ideas indigenistas no dejan
de influir en la evolucidn de la literatura latinoamericana. Por este motivo, se puede
hablar del encuentro entre el indigenismo v la literatura. Esta vinculacié ha jugado un
papel positivo para la divulgacién y evoluciédn del indigenismo, el cual representa una
nueva conciencia acerca del papel que han cumplido las nuevas reptblicas, y constituye
una manera de difundir la cultura ind gena, defender los intereses, la historia y la
situacicn verdadera de esta comunidad tradicionalmente marginada. Gracias a los
esfuerzos de muchos autores, la literatura indigenista ha obtenido mucho &ito y ha

logrado buena reputacié en los ¢ fculos literarios mundiales.
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Puesto que tomaremos a continuacin textos literarios para estudiar el
pensamiento indigenista, surgiran inmediatamente diversas criicas que debemos
analizar. En este sentido, por ejemplo, hay intelectuales que se oponen a extraer el
pensamiento de un escritor de la lectura de sus obras de ficcidn, tal como dictamina
Oscar Tacca®?®, para quien la literatura es una convencicn bastante diferente del resto de

la produccién escrita®®®

Dicho en otras palabras, para Tacca las ideas que se extraen de
las ficciones no equivalen a las propias del escritor.

Pese a ello, es indudable que la literatura, siendo el arte de la expresicn verbal, se
vincula estrechamente desde su aparicidn, con la problemé&ica pol fica y sociocultural.
De esta forma, El Quijote de la Mancha del gran escritor espafol Cervantes, Hombres
de ma ¥ del guatemalteco Miguel Angel Asturias o EI Mart i Fierro del argentino José
Hern&ndez, astcomo muchas otras novelas cl&icas, nunca se desprenden de las
circunstancias en las que el escritor vivR. Por otro lado, el renombrado polfico
Gonzdez Prada indica que toda actitud literaria, consciente o inconscientemente,
refleja un sentimiento y un interé& pol fico. Con esta postura también estade acuerdo
Maridegui®®, quien sefla que el florecimiento de las literaturas nacionales en la
historia de Occidente coincide con la afirmacién polfica de la idea nacional?.
Asimismo, al hablar del moviminto indigenista, Mari&egui compara el nativismo de
Uruguay con el indigenismo de su pa¥, sefalando que el indigenismo peruano esta

comprometido con una inspiracién pol fica y econémica®*

De este modo podemos
concluir que los escritores indigenistas no solo se preocupan por denunciar las
injusticias sociales, sino que también plantean posibles salidas a los problemas sociales.

Otros intelectuales parten del punto de vista de las funciones del lenguaje para

explicar esta situacién, como es el caso de Todorov®*3. En su opinidn, las formas que

28 (scar Tacca, argentino, profesor de lengua vy literatura espafiola y autor de multitud de libros sobre la

tematica indigenista.

29 Teodosio Fernandez, El pensamiento de A. Arguedas y la problemdtica del indio: Para una revision

de la novela indigenista. Véase en <https://revistas.ucm.es/index.php/ALHI/article/viewFile/ALHI8080110049

A/24504>. (Consultado: el dia 07 de octubre de 2018).

20 Eygenio Chang-Rodriguez, José Carlos Maridtegui y la polémica del indigenismo, Op. Cit.

Bl josé Maridtegui, Siete Ensayos de la interpretacién de la realidad peruana, Op. Cit., p.195.

22 Tomas G. Escajadillo, El indigenismo narrativo peruano, en Revista Philologia hispalensis, No.4, 1, Editorial de

Universidad de Sevilla, Sevilla, 1989, pp.117-136.

23 Tavetan Todorov, linglista, filésofo, historiador, critico y tedrico literario, de nacionalidad bulgaro-francesa.
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presenta una historia son fundamentalmente la narracicn y la representacicn. La
primera es el puro relato de los hechos, mientras que la representacicn la constituyen
todas las dem& formas del discurso novelesco, tales como los didogos, las
comparaciones y también las reflexiones, de tal modo que no es insignificante analizar
las novelas para sacar conclusiones acerca del pensamiento del autor. Por otro lado,

Cornejo Polar?®*

opina que la criica literaria “es una forma de antropologia, debe
rastrear el pensar miico y las formas de vida de las comunidades tradicionales y su
influencia en la produccion cultural dominante”?°. Por lo tanto, la literatura indigenista,
siendo un instrumento no solo literario sino también social, inevitablemente refleja el
verdadero mundo f&tico, con sus problemas sociales. El abordaje de tales
problemdicas lleva al escritor a enfrentarse con los conflictos que se producen por los
choques entre las dos culturas y sociedades esencialmente diferentes que conforman el
panorama americano, y al mismo tiempo le permite aproximarse a las vidas de los
individuos de los distintos estratos sociales. Dados estos mimbres, en los siguientes dos
cap fulos investigaremos algunos de los problemas sociales m& medulares de la regicn
a partir del andisis de las dos novelas latinoamericanas m& representativas en lo que
respecta a la problemédica sociocultural: “Raza de bronce” de Alcides Arguedas y “El
mundo es ancho y ajeno” de Ciro Alegr k. Se trata de las dos novelas indigenistas mé&s
prestigiosas de la literatura indigenista. Antes que nada, sin embargo, es indispensable
acercarnos al panorama general de la literatura sobre el pueblo ind Gena que se ha
desarrollado en el continente latinoamericano, con el fin de lograr un mejor andisis de
estas dos obras.

Nos limitaremos a hacer un breve recorrido por la literatura indigenista
latinoamericana. Es indudable que el movimiento literario indigenista es el que cuenta
con una mayor historia y el que a su vez posee una mayor coherencia dentro del
conjunto de la literatura latinoamericana. Los primeros antecedentes de la literatura

indigenista en los que ya aparece la imagen de la poblaci& ind mena, exist &n desde el

23 quien fuera el critico literario peruano mas importante del siglo XX.

235 Camilo Fernandez Cozman, prélogo de Literatura y sociedad en el Peru: La novela indigenista, Centro de
Estudios Literarios “Antonio Cornejo Polar”, Lima, 2005, p.12.
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inicio de la colonizacién, como son La Araucana (final del siglo XVI) de Alonso de
Ercilla, o los Comentarios Reales (1609) del Inca Garcilaso de la Vega. El primero, el
poema évico de Ercilla, tiene como motivacidn oculta la reivindicacién de la figura del
ind mena, mientras que la obra de Garcilaso sostiene que la civilizacicn de los incas es
comparable con las de Grecia y Roma, debatiendo y delatando de esta manera los
prejuicios que tienen los espafles respecto a los ind menas y a su cultura, e invitando al
lector a contrastar los mé&itos del imperio incaico con las deficiencias del ré&jimen
colonial de los espafbles®*®. No obstante, es preciso sefalar que el realce de las virtudes
refinadas del ind §ena que se describe en ambos libros no se desvincula en mucho de la
idealizacidn de la figura del ind mena, y normalmente parte de una visiGr m& o0 menos
paternalista. Ademds, obras como estas muchas veces sirven como testimonio de la
historia o registro de la situacicn social del ind gena. Dentro de esta literatura, no se
pueden olvidar las obras de intelectuales como el Padre Las Casas, Fray Sahagtn o
Poma de Ayala, entre muchos otros a los que nos hemos referido en la primera parte de
la tesis.

Es interesante mencionar que, antes de que la corriente indigenista se popularizase
en el siglo XX, no pocos intelectuales hab &n expresado crudamente su desdén hacia la
civilizacidn original americana. Un representante destacado de esta vertiente ser R Riva
Agero, pol fico y escritor peruano, el cual siendo descendiente del pueblo espafrol, y
primer presidente de la reptblica de Per(j no se despega de la influencia de la literatura
espafbla, al mismo tiempo que reniega de la existencia de una literatura ind gena
propia. AgUero se opon R a la idea de americanizar la literatura local, justificando que la
integracicn de los elementos ind menas, sus pensamientos y culturas, en vez de producir
un renovado movimiento llamado americanismo, deb® ser tildado m& bien de
exotismo. Afad B que para los criollos esa integracién era algo completamente ajeno,
puesto que hasta los indios instruidos ya estaban europeizados espiritual vy

culturalmente®’. La postura de Riva Agiero nos permite en gran medida comprobar el

26 James Higgins, El racismo en la literatura peruana, en el libro Heterogeneidad y literatura en el Pert, Centro

de Estudios Literarios Antonio Cornejo Polar, Lima, 2003, p.160.
27 José Carlos Marigtegui, Siete Ensayos de la interpretacién, Op. Cit., p.202.
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estado del pensamiento general de esa &oca, especialmente por su posicién como
presidente de la nueva reptblica. Su posicicn representa las ideas compartidas por la
mayor B de la jerarqu & local. Este caso demuestra que, pese a que pol ficamente Perd
era un pa  independiente, la literatura segu & estando colonizada. No es de extrafar que
la literatura de por aquel entonces, reflejara en distintas formas el desprecio y el
prejuicio que se manten &n con respecto al pueblo ind mena y su cultura. Este es el caso
del Amor ind mena de Ventura Garc & Calderd, quien ha sido frecuentemente criticado
por su visicn prejuiciosa de los indmenas y por afirmar la superioridad del mundo
occidental sobre el ind mena.

A medida que en el siglo XIX los escritores latinoamericanos se vieron
influenciados por el Romanticismo, fueron buscando una identidad propia
indoamericana que refljera, por lo dem&, los procesos de independencia nacional de la
zona. Por eso se pusieron a explorar la idiosincrasia de sus respectivos territorios.
Como resultado de esta bUsqueda aparecieron algunas creaciones literarias que hac &n
mencicn a lo propiamente ind §ena, pero, lejos de profundizar en el mundo ind Bena, se
limitaron a tomarlo como un motivo estil Btico lleno de elementos exdicos. Surgidas T
un exotismo interior que proven & de la propia tierra americana, idealizando la imagen
del indio y de su cultura. Salieron a la luz obras como Cumandade Juan Le& Mera,
Guatimoz n de Gertrudis GAmez de Avellaneda, Anaida de JoséRam Yepes, etc. Con
la publicacién de Aves sin nido en el afd 1889, escrita por Clorinda Matto de Turner, se
dio por finalizado este per bdo. Tales obras lograron asentar las bases sdidas para que
la literatura indigenista siguiera floreciendo en el siglo sigiente. Aves sin nido, por
ejemplo, es a juicio de algunos criicos la novela precursora de la literatura
indigenista®®.

Sin embargo, estas creaciones siguen siendo en mayor o menor grado paternalistas.
En ellas los personajes ind menas carecen de alma propia por haber sido elaborados de

acuerdo con los caones occidentales, tal y como afirma la catedréica de literatura

2% Como comenta Cometta Manzoni, se trata de la primera novela que tanto en el Perti como en el continente
nos presenta al indio como un personaje humano. Por primera vez en América, la novela enfoca los problemas
mas urgentes que sufre la masa indigena, presentandonos, con toda crudeza, una realidad que hasta entonces no
se habia considerado digna de llevar a la literatura, o se habia presentado deformada y estilizada.
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hispanoamericana Carmen Alemany Bay cuando escribe que ‘“estas ficciones,
denominadas indianistas, seran un ejemplo m& del falseamiento de la realidad, de la
mistificacion y de la clara instrumentalizacion del indio”%*. Es decir, en ellas los
autores todav B observan a los indios a distancia, sin interé alguno por conocer sus
problemas, su psicolog & o su vida real. El pueblo ind mena simplemente le sirve como
un instrumento o elemento exd@ico para consumar la creacicn literaria. Estamos ante un
ejemplo de indianismo (literario) modernista, muy distinto del indianismo (pol fico)
tratado en el cap fulo tercero.

Este falseamiento de la realidad se revela como un criterio esencial para
diferenciar la literatura indianista de la indigenista. La narrativa indigenista parte del
problema del pueblo indio en las reptblicas latinoamericanas, y lucha contra sus
enemigos por desvelar la situacién de explotacién en que viven los indios americanos,
constituyendo de hecho una forma de protesta social, econ@mica y pol fica. La narrativa
indianista también otorga importancia al sujeto indio, aunque parte de una visicn
exdica e idealizada del mismo, lo cual conlleva un falseamiento de la situacién real**
en que existe. Eotos escritores toman al indio como “marco decorativo o folklérico”, que no
hacen m& que introducirlo a modo de colorido localista en la novela. Aquellos, por
tanto, son incapaces de aproximarse de veras al sujeto indio®*" La literatura indigenista
tiene una clara intencid social, como sefala Carmen Alemany Bay, al sefalar que “no
sdo intentdser un instrumento literario sino también social”, porque intentG“llegar a la
realidad del indio y ponerse en contacto con é1’**2. De igual modo, el pensador peruano
Mariategui manifest6 que “los indigenistas auténticos —que no deben ser confundidos
con los que explotan temas ind §enas por mero exotismo— colaboran, conscientemente

0 no, con esta obra pol fica y econdnica de reivindicacié —no de restauracién ni de

2% Ccarmen Alemany Bay, La narrativa sobre el indigena en América Latina. Fases, entrecruzamientos,
derivaciones, en Revista Acta literaria, No. 47, Il Sem (85-99), Editorial de Universidad de Concepcién, Concepcion
(Chile),2013, p.87.
20 1pidem.
21 Fernando Arribas Garcia. “/Aves Sin Nido’: ¢Novela Indigenista?” en Revista De Critica Literaria
Latinoamericana, vol. 17, no. 34, Editorial de Dartmouth College: Department of Spanish and Portuguese, Lima,
1991, pp.63-79.
242 pjda Cometta Manzoni, citado por Daniel Wogan, Resefia de El indio en la poesia de América espafiola, en
Revista Iberoamericana, Volimenes 3-4, Editorial de University of Pittsburg: Instituto Internacional de Literatura,
Pittsburg, 1939, p.368.
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resurreccion”?*®, Para determinar si una obra pertenece a la corriente indigenista, el
céebre criico literario Tom& G. Escajadillo opina que es necesario sostener los
siguientes principios. Primero, la reivindicacicn social, que se trata de la idea m&
fundamental. Después, la superacicn de ciertos lastres del pasado, especialmente el de
la visicn romantica del mundo andino. Por Utimo, mantener la suficiente proximidad
respecto al mundo novelado, es decir, que se acerquen al indio®*.

Baséndose en tales principios, en el siglo XX, especialmente a partir de las
deésadas de los afbs veinte y treinta, se publicaron muchas obras indigenistas. Fueron
tan prestigiosas que dejaron una influencia nada desdefable en el anbito literario
mundial, y pusieron de relieve el florecimiento del indigenismo en el continente
latinoamericano. Entre ellas destacan Cuentos andinos®* (1920) de Enrique Lc¢pez
Albyar, Tempestad en los Andes (1927) de Luis E. Valcacel, Huasipungo (1934) de
Jorge Icaz, Los rbs profundos (1958) de Jos€ Marmr Arguedas, asicomo Raza de
bronce y EI mundo es ancho y ajeno, que seran analizadas m& adelante. Estas obras
indigenistas empiezan a penetrar en la vida mtima de la poblaci& ind ena, desvelando
los problemas m& apremiantes de su existencia y planteando posibles soluciones. Es
preciso recordar, sin embargo, que por mucho esfuerzo que dedicaran a representar con
autenticidad el universo local, la literatura indigenista no llega a ser literatura ind mena,
tal y como Mar Rtegui apuntGexplicitamente al sefialar que “Ia literatura indigenista no
puede darnos una versicn rigurosamente verista del indio. Tiene que idealizarlo y
estilizarlo. Tampoco puede darnos su propia &ima. Es todav® una literatura de
mestizos. Por eso se llama indigenista y no indigena”?*®. Con estas palabras, Mari&egui
expresa adem& que una literatura ind §ena, si debe venir, lo har&a su debido tiempo,
cuando los propios indios estén en condiciones de producirla. De todas maneras, no
negamos el valor de la literatura indigenista. Esta es el reflejo literario del movimiento

indigenista, que difunde la cultura local y defiende el derecho y el interé& del grupo

243 José Carlos Maridtegui, El proceso de la literatura, en Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana

(1928), vol.2 de las Obras Completas, Lima, Editorial Amauta, 1986, p.332.
244 Tomas G. Escajadillo, El indigenismo narrativo peruano, Op. Cit.
245 Maridtegui lo considera en su Proceso de la literatura como la obra fundadora o iniciadora del movimiento
indigenista.
26 josé Carlos Marigtegui, Siete Ensayos de interpretacion de la realidad peruana, Op. Cit., p.283.
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social aut&tono. Abre adem& espacios para forjar una nueva situacicn general y un
futuro para la literatura latinoamericana, singularizada dentro del panorama literario
mundial.

Como hemos avanzado, para estudiar la influencia que ha ejercido el indigenismo
en la literatura, hemos seleccionado las dos obras m& representativas. A partir de ellas
pretendemos expresar las caracter sticas principales de la literatura indigenista, y a la
par revelar su influencia sobre la literatura latinoamericana en general. Evidentemente,
también pretendemos mostrar que la literatura indigenista ha influido en el desarrollo

del indigenismo.
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CapiuloV

Raza de bronce y el indigenismo racista

1. Presentacién de la obra Raza de Bronce

La afamada novela Raza de bronce nos permite analizar la intenci& social que la
literatura indigenista asume. Como hemos comentado en la primera parte de la tesis,
dentro del indigenismo en general cabe distinguir el indigenismo de tipo racial, el cual
sostiene que los americanos han heredado lo mejor de la esencia indgena y de la
occidental. Por tanto, el americano se constituye como la mejor figura humana mundial
y puede proclamarse como la raza c&mica. En relacién con este pensamiento, podemos
conceder que la obra literaria m& famosa es el ensayo La Raza C&mica de José
Vasconcelos, a la cual nos hemos referido antes.

También podemos encontrar ejemplos similares en los poemas de José Santos
Chocano, conocido como el Cantor de Améica, y nombrado por Manuel Gonzdez
Prada como Poeta Nacional de Perti Chocano presenta en sus poemas la imagen de un
nuevo sujeto peruano mestizo que hereda lo mejor de ambas razas, y se enorgullece de
recibir el legado de ambas civilizaciones. Sin embargo, el catedrdico de literatura
latinoamericana James Higgins apunta que, en su afamado soneto Blasdn, la
peruanidad que se revela parte de la asuncién de las jerarqu ®s raciales dadas. As¥
segUn su interpretacion, sus versos “y de no ser poeta, quizas yo hubiera sido / un
blanco Aventurero o un indio Emperador” confirma su exclusiva conexi&n con ciertos
incas y conquistadores. Es decir, pone todo su énfasis en las &ites dominantes, lo cual
excluye impl Eitamente a las masas populares®’- En otras palabras, Chocano se limita a
reconocer a los incas muertos, sin valorar en nada al pueblo ind §ena vivo.

En el caso de Raza de bronce, el autor también discute sobre el problema indio

desde una perspectiva racial. Esta novela es considerada popularmente como la primera

247 James Higgins, Op. Cit., pp. 163-164.
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novela indigenista que se redact® tanto en Bolivia como en todo el continente
latinoamericano. Su autor es Alcides Arguedas, escritor, historiador y pol fico del pa®
andino. Este publicGen vida varias obras, entre las cuales destacan adem& de la que
estamos mencionando otras obras ensay Eticas e historiogr&icas como Pueblo enfermo,
La Danza de las sombras o Historia general de Bolivia, las cuales ejercieron mucha
influencia en el pensamiento de los intelectuales bolivianos de su éoca.

La redaccicn de Raza de bronce se basGen el pequefd relato Wata Wara que el
escritor publicAen el afb 1904, y que fue lanzado por primera vez al ptblico en el afp
1919. Después de su publicacid final, Arguedas estuvo mé& de veinte afps revisando y
reeditando la novela, y a menudo habla de la misma en otros ensayos o en sus memorias.
Conviene decir, por tanto, que el autor la estimaba mucho y que esta representaba
fielmente su pensamiento, aunque fuera a través de una obra de ficcidn.

La novela parte de la crueldad con la que los indios de la zona donde viv & el autor
castigaron y vengaron las tropel ®s de unos patronos sin entrafas, historia que le hab
sido contada por su padre. Es decir, lo que la novela describe se funda sobre la realidad
de aquella &oca. Esta conexicn coincide con la intencién del autor, quien se inclina a
enfrentarse con la realidad y a despertar la conciencia ptblica. Este prop&ito contrasta
con el modernismo que busca escapar de la realidad y que se populariza en la época de
redaccicn de la novela.

Para poner en conocimiento a quienes no hayan le mo esta novela, me dispongo a
hacer una breve sinopsis del argumento de la novela. La obra se divide en dos partes, la
primera titulada “El valle”, y la segunda, “El yermo™. En la primera parte el escritor
describe minuciosamente el viaje que hacen Agiali, Manuco, Quilco y Cachapa,
quienes son colonos de la hacienda Kohahuyo de los Pantoja, situada en orillas del
sagrado lago Titicaca. Estos cuatro personajes son enviados por el administrador
Troche al valle a comprar semillas para la hacienda. A lo largo de este viaje, el autor nos
va exponiendo los peligros que conlleva. Por ejemplo, se nos presenta el riesgo que

pueden sufrir en su periplo debido a la horrible mazamorra®*®. Esta amenaza es

28 Como explica Alguedas, se trata del lodo espeso que se escurre de los cerros que carecen de vegetacion
cuando llueve sin interrupcion durante algunos dias.
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advertida por el anfitrién Choque, quien ofrece hospedaje a los colonos para pasar la
noche en Mecapaca. Arguedas también logra que el lector sienta terror cuando, en la
escena del r b, pierde la vida Manuco al verse arrastrado por la corriente, al pretender
salvar a su burro. Al mismo tiempo, el lector ha podido conocer el dolor o cefalea de las
tercianas que poco a poco se llevan el brb y la claridad de Quilco, que muere poco
después de regresar a su tierra. Tambié nos es posible mediante este trayecto
acercarnos a la vida fuera de la hacienda Kohahuyo, como por ejemplo a traves de la
descripcidn de la hacienda del valle donde se hace la vendimia.

Desde el comienzo de la novela ya se presenta la relaciéh amorosa entre Agiali y
Wata Wara, los dos protagonistas que se comprometen en matrimonio y cuyo amor
mutuo constituye el hilo principal que atraviesa toda la novela. Ante las adversidades
producidas en el viaje, uno de los motivos que recuerda una y otra vez Agiali, es el
anhelo por volver a su hacienda al lado de su amada. Al regresar finalmente a su tierra,
en la segunda parte, el narrador describe detenidamente los conflictos que surgen entre
los peones ind Denas y los blancos y mestizos, rememorando la antigua historia, segin
la cual la comunidad pas®a ser expropiada por los blancos y acontecio el primer
levantamiento fallido del pueblo. También se relata la vida miserable que llevaron
desde entonces los indios, y que les fue impuesta tanto por los colonos blancos como
por la naturaleza, poniendo de manifiesto la explotacién y los abusos que realizan en la
actualidad Troche (el administrador de la hacienda), los Pantojas (patrones) y el cura.
En esta parte, se insertan muchos episodios que exponen las costumbres y tradiciones
ind menas, como por ejemplo los ritos funerales (de Quilco y de Manuco), la boda (de
Agiali y Wata Wara), o los rituales para la previsicn del tiempo. Por dtimo, se relata la
llegada del patrén con sus amigos a la zona. Su estancia en la hacienda agrava la tensicn
conflictiva entre las dos partes, y la muerte de Wata Wara, causada por el patrén y su
séuito, llega a ser la gota que colma el vaso, desencadenando la rebelicn de los

ind menas contra la clase dominante.
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2. La denuncia

Antes de nada, es indispensable sefalar la heterogeneidad social que perdura en
casi todas las reptblicas latinoamericanas. Esta diversidad resalta especialmente en los
pa®es andinos, donde la poblacién ind gena ocupa un porcentaje considerable de la
poblacicn nacional. Este es el caso de naciones tales como Per( Bolivia o Ecuador. En
estos pa ges, hasta las désadas de los afbs veinte o treinta del siglo pasado, todav & no
se hab B consumado el proceso de transicicn del feudalismo hacia el capitalismo, y
debido a diversas razones hist&icas y sociales, los gamonales y los hacendados
ocuparon il Titamente la tierra que pertenec B a las comunidades ind menas, de modo
que se presentaron constantes conflictos entre las dos partes, proveyendo de esta
manera material para la produccic literaria.

Como novela indigenista, la obra Raza de bronce tiene como uno de sus prop&itos
tratar de desvelar la situacién miserable en que viv &n los ind Denas y la explotacicn a
que hab & sido sometida el grupo social aut&tono, v £tima de la opresicn externa. Sin
embargo, en Raza de bronce, la denuncia del sistema de explotacidh no implica
limitarse a enumerar malas costumbres de la éoca. Entre estos episodios podemos
encontrar motivos, tales como la obligacién de ir al valle a comprar el grano para la
hacienda por cuenta de los propios ind genas, pese a que el viaje estélleno de
adversidades y suponga un gran peligro y amenaza para la seguridad vital de los
viajeros; o el tipo de trabajo duro e insoportable que realizaban los ind §enas, como, por
ejemplo, la vendimia en el valle. Asimismo, tampoco son especiales ni el despojo de la
tierra ind mena realizado por la autoridad local y por el gamonal, ni las arbitrariedades
que cometen el patrén de la hacienda, como se conoce a la autoridad en la zona, ni los
atropellos que realizan los mestizos, as icomo la muerte tr&yica de Wata Wara. Todos
estos momentos, aunque calamitosos, en realidad eran habituales en aquel entonces y
son un retrato fiel de la realidad boliviana hasta que a principios del siglo pasado
cambiase la situacicn social.

La protesta m& emocionante y aguda que seguramente se hace en la novela es, sin

duda, la expresiva descripcicn que se hace de la inconsciencia ind §ena, fruto de la
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influencia que el sistema socio-econdmico ha ejercido sobre la comunidad aut&etona.
As1al comienzo de la novela, cuando la protagonista Wata Wara se da cuenta de que ha
sufrido la pé&dida de una oveja, lo que m& le inquieta es si aquella se ha metido en el
rebafo del hacendado lindante, porque de ser asi “se suscita pleitos entre los
terratenientes por la posecicn de ejidos que atn no han sido deslindados claramente”.
Es sabido por todos las condiciones lamentables y la penuria en que viven los
ind Genas, y lo importante que eran los animales para ellos?4®: debido asu mdltiple utilidad. o)
embargo, la primera inquietud que siente la pastora ind §ena no se produce por la
propia pé&dida de la oveja, sino por el problema que pueda causar al propietario su
desaparicidn. De esto se puede deducir que el posible castigo que recibirala joven
pastora, en el caso de que su preocupacicn se haga realidad, ser&despiadado.

Este pavor enraizado en el inconsciente de la poblacién indgena se revela
igualmente, pero causando una mayor impresicn, después de la muerte de Manuco por
haber sido arrastrado por la corriente del r ©. En relacicn con esta tragedia, lo que m&
les preocupa a sus compareros es el extrav D del dinero que el fallecido llevaba encima.
Cuando el valluno Cisco declara como imposible hallar el cuerpo de su comparero,
Agiali exclama inmediatamente: “;y el dinero?, si no lo encontramos, han de creer que
nos lo hemos repartido”. Hay que afiadir, no obstante, que antes de pronunciarse de esa
manera, también entre los personajes “se hablé de las cosechas, de los malos arps, y
poco de Manuco”. Por un lado, por lo tanto, se deja notar la indiferencia de los indios
ante la desgracia ajena, pero, por otro, se observa el trauma psicoldgico que padece la
poblacicn ind gena a lo largo de la historia, puesto que lo que m& les preocupa es la
reaccidn del patrén y las consiguientes consecuencias con las que han de enfrentarse.

Otro ejemplo de ello se observa en el episodio en que Wata Wara se retne con
Agiali, después de que este Utimo vuelva del valle. Aquella pregunta primero por su
viaje, por el regalo que le han tra™o y por la muerte de Manuco, pero sin mencionar

nada de s imisma, como si no le hubiera pasado ninguna desgracia durante la ausencia

249 Como se muestra mas adelante en la novela , cuando Agiali y sus compafieros se preparan para atravesar el
rio, “colocandose al lado de las bestias, para recibir ellos todo el choque de las aguas y quitarles (a las bestias)
algo de su fuerza”.
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de su novio. Hay un detalle que no podemos perder de vista en esta escena. En ella, la
pastora no mira a su novio hasta que Agiali le pregunta por las condiciones en que esta
prestando el servicio en la casa. Cuando su novio le inquiere si le trata mal el
mayordomo, Wata se limita a hacer un gesto vago, Y, sin responder, entrega una bolsa a
su novio “casi temblando de congoja” y dice: “me ha dado esto (dinero)”. La calma
intencionada con que se describe la escena, y el hecho de que ambos personajes
rehuyen el contacto con sus miradas, demuestran los dafbs psicoldgicos que ha
ocasionado la humillacién perpetrada por el ayudante. Suponemos que ella se resiste a
recordar tales humillaciones, y al mismo tiempo est&bien claro que ni ella ni su novio
son capaces de vengar el agravio, ni pueden cambiar nada ante el hecho del crimen, ya
que esto es un elemento rutinario y corriente en las haciendas. Por la misma razdn, el
mozo, después de lastimar a su prometida, se sienta a su lado, abre la bolsa, cuenta las
monedas, y dice tranquilamente: “ya tienes para comprar cuatro gallinas o un cordero,
cuando nos casemos”. Ambos comprenden que no hay lugar para reclamar y que lo
Unico que les queda es dejarse llevar por la suerte. La jovencita, por ejemplo, no llora
porgue su enamorado le golpee y lastime, pero s ique lo hace de alegr & cuando este no
le pide el anillo y, por tanto, anula el compromiso. Dicho de otra forma, la muchacha
llora de felicidad, pero no por la desgracia sufrida, dado que ha presenciado y
experimentado tantas desdichas que ha llegado a la conclusié de que no valen de nada
esas |&rimas derramadas ante los cr menes cometidos por la clase superior.

En relacidh con la poblacién explotadora, hay una trinidad que oprime
despiadamente a la comunidad ind §ena, y que estaformada por las figuras del patrén,
el militar y el cura. Esta trinidad estAcompuesta tanto por sujetos blancos como por
mestizos. En el contexto concreto del que hablamos, el patrén representa el poder del
feudalismo. Ademds, este se refiere no solo al ejercido por los duefps blancos, sino
también a los mestizos como Troche. En general, en la novela, esta fuerza tradicional
queda representada por cualquier administrador de la hacienda local, siendo estos los
principales opresores de la poblacién indmena. ElI militar, por su parte, es el
instrumento utilizado por parte de la autoridad para extender su dominio, y se confabula

también con los gamonales. El cura, finalmente, simboliza el yugo de la Iglesia, que, en
180



vez de redimir al pueblo ind mena de la miseria, le roba y engafa.

De esta manera podemos observar gue el escritor boliviano presenta varias formas
de protesta contra la explotaci&, y comenta de manera clara el desprecio con el que
tratan los colonos blancos a los indios, as icomo los excesos y el abuso continuo a que
se ve sometida la poblacicn ind Dena.

La explotacicn descrita se refleja fundamentalmente en el &ea econd@nica. Lo m&
esencial que se vislumbra a este respecto consiste en la referida expropiacin ileg iima
de la tierra ind @ena realizada mediante la manipulacicn de las leyes y regulaciones
locales. Esta usurpacién trae consigo la llegada de muchos indios que son utilizados
como mano de obra gratuita por parte del patr&n, generando de tal manera un beneficio
econdmico, y, al mismo tiempo, acentuando su imagen de déspota dentro de la hacienda.
También podemos observar esta explotacicn mediante las injusticias y la continua
extralimitacidn de poder ejercida por parte del administrador de la hacienda Troche,
cuyo Unico fin consiste en obtener un mayor beneficio econd@nico que le pueda
compensar la baja remuneracién que recibe del propietario. As ¥ por ejemplo, le vemos
instalar una tienducha en la casa para que los colonos obligatoriamente vengan a
comprar los art Tulos necesarios a la misma a un precio muy elevado. EI mismo les f &
por la adquisicicn de estos productos con unos intereses usurarios. En el caso de no
acudir a su tienda a realizar tales compras, los colonos son castigados sin indulgencia.
De manera simult&nea, el patrén explota al personal de la hacienda, compuesto por la
comunidad ind gena. Como pago requerido por el alquiler de la tierra, el patrén les
exige bienes y diferentes trabajos, tales como el cultivo de la tierra, la compra de
semillas en otra poblacin, servir de remeros, o trabajar tanto en la casa del patrén como
en la ciudad, por citar solo algunos ejemplos.

Respecto a la descripcin realizada del patrdn, el escritor pone especial énfasis en
su continuo prejuicio y desprecio mostrado hacia la poblacién ind §ena. Entre las
injusticias que comete, podemos sefalar que trata a los colonos como si fueran sus
propiedades privadas y bienes inagotables. Por eso mata a sus animales e incluso viola
y mata a una joven. Es evidente que los patrones blancos no consideran al indio como

un ser humano. As ¥ tras la tard & llegada de Pablo Pantoja y de sus amigos, se produce
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una escena sangrienta, ya que el patrén se enfada mucho por el ruido que producen los
indios con sus tambores y flautas, el cual espanta a los caballos que cabalgan los jinetes
recién llegados. Pantoja se pone entonces a pegar a los indios, llamandolos
insolentemente animales. El narrador omnisciente expone que “acaso los sufrimientos
de una bestia pudieran despertar eco de compasin en su alma; nunca los de un indio. El
indio, para él, es menos que una cosa”.

También se hace referencia en la novela al abuso sexual cometido por parte del
administrador de la hacienda, del cura y del patran. El primero establece un campo de
tejido e hilado, y mientras que, por un lado, lo utiliza para aumentar su beneficio
econamico, por otro, intenta convertirlo en un lugar para satisfacer su depravado deseo
sexual, convocando a todas las jovenes de la hacienda a servir all TEl cura, de la misma
manera, requiere que las chicas que se vayan a casar acudan a su casa durante una
semana con el pretexto de aprender a rezar, pero durante ese per bdo las mozas deben
trabajar a su servicio durante el d R y ser de noche sus concubinas. Es el patrén quien
adopta la manera m& ba&bara de acoso, que consiste simplemente en violar a las
mujeres. Por parte del cura simplemente se manifiesta repetidamente la relacicn
existente entre el poder y los habitos sexuales a que han sido sometidas las jovenes
ind menas, quienes no tienen otra opcidn ni salida en tales circunstancias.

Es cierto que la denuncia del sistema de explotacicn atraviesa toda la novela. El
autor nos permite presenciar de cerca la situacién en que se encuentran los ind menas y
la fatalidad que rodea la estructura social y econdmica que les es impuesta a los
abor menes. Desde la perspectiva indigenista, esta denuncia es necesaria para despertar
a los pol ficos, cuyo deber & ser buscar una solucié a los problemas y exhortar a la
sociedad para que proteja la comunidad ind Gena.

Como sefala Claudette Rose-Green, “gran parte de la novela es un catdogo de las
injusticias sufridas por el indio, que ya no es culpable por su atavismo y misone mo

sino victima de la explotacion™?. La estructura socio-econdmica que delata el escritor

20 Claudette Rose-Green, Correspondencias y divergencias entre Raza de Bronce y Pueblo enfermo, en Revista de
Critica Literaria Latinoamericana, Ao Xlll, N°25, Editorial de Dartmouth College: Department of Spanish and
Portuguese, Lima, 1987; p.94.
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en la novela no es exclusiva de Bolivia, sino que existe en casi todos los pa®es
hispanoamericanos, tratandose de un mal que merece la atencicn del piblico y que debe

ser arreglado urgentemente.

3. El problema énico

A medida que se produjo el descubrimiento y la colonizacicn del continente
americano, cada d® m& y m& inmigrantes arribaron al nuevo continente, tanto
europeos, que lo hicieron por su propia voluntad, como negros africanos llevados como
esclavos. La coexistencia de estos migrantes con los pueblos aut&tonos americanos,
realizada en determinado contexto hist&ico y social, dio lugar a la aparicién —y debate—
del fendmeno del mestizaje, sobre todo a partir del siglo XIX. Durante este siglo, por
influencia del positivismo y por la necesidad de construir el nuevo Estado-nacidn, se
plantearon estos temas. Las opiniones de los intelectuales también variaron mucho,
desde la exterminacin del pueblo indio y una subsiguiente inmigracié proveniente de
los pa®es europeos, que era la tesis propuesta por Sarmiento, hasta la construccicn
hipoté&ica de la raza c&mica, expuesta por Vasconcelos, teor s cuyas principales
I meas ya hemos expuesto en la primera parte de la tesis. En el presente apartado nos
limitamos a acercarnos al pensamiento de Alcides Arguedas.

Francamente, ha sido poco complicado seleccionar la obra de Alcides Arguedas
como texto b&ico de andisis, ya que las criicas vertidas hacia el escritor son muy
amplias y se dividen principalmente en dos corrientes. Por un lado, se encuentran
aquellos que lo clasifican como un defensor de los indios. Desde otra perspectiva,
totalmente antagdnico, se considera que forma parte del grupo de intelectuales que
protege el interé de la clase dominante; es decir, el de los hacendados, las autoridades
pol ficas y el clero. Para abordar este tema, resulta indispensable referirnos al ensayo
Pueblo enfermo del autor, la obra que le consagrocomo literato y que le otorgGfama
universal. En este trabajo, Arguedas hace un andisis sobre los males del pa® desde
diferentes perspectivas, entre las cuales se pueden observar las condiciones geogr&icas

del terreno o la psicolog®k de los diferentes componentes de la sociedad. Ha de
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reconocerse, pues, que el diagnético que hace el ensayista es profundo y general. Las
ideas de esta obra se pueden ver reflejadas en su novela cumbre, sobre todo en la
descripcidn de los personajes.

En Raza de bronce, siguiendo esta | mea, se resalta la marcada agrupacicn de los
personajes en tipos, es decir, el autor no intenta caracterizar las dismiles
personalidades de los personajes, sino que los divide en tres grandes grupos, que se
corresponden con la heterogeneidad social de Bolivia: los indios, los mestizos y los
blancos. A continuacidn, expondremos cAno aparecen estos tres grupos en la novela

Raza de bronce, con el fin de comprender mejor el ideario del autor.

3.1. Los indios

El escritor no ahorra tinta en describir la vida y las injusticias que viven los
ind genas dentor de una sociedad completamente deformada. Al mismo tiempo se
desvelan las taras que padecen los indios. Sin embargo, el autor explica o justifica los
defectos de estos Utimos analizéandolos en el contexto socio-econdnico e hist&ico de
la zona. Entre las muchas imperfecciones relatadas y que estigmatizan al pueblo
ind Mena, se encuentran el pesimismo, la ausencia de aspiraciones, el alcoholismo, la
indiferencia, la dureza y aridez de su car&ter, el ego 8mo, la supersticicn y car&ter
mentiroso, el latrocinio, el alma viciada, la resistencia a las innovaciones, el rencor o
esp Titu vengativo, etc. Casi todos los males que afectan al pueblo indio han sido, por

tanto, expuestos en la novela.

3.1.1. Pesimismo

El pesimismo de los indios siempre ha sido sefalado por los intelectuales como
una de las razones de su atraso y como un impedimento para su progreso. Este aspecto
también se manifiesta en el ensayo de Arguedas Pueblo Enfermo, cuando sefiala que “el
aimo no tiene fuerzas para nada, sino para fijarse en la persistencia del dolor. Li&gase a

una concepcidn siniestramente pesimista de la vida. No existe sino el dolor y la

184



lucha?®!. En la Utima parte del primer cap fulo de la novela, los ancianos que se recnen

en la estrecha casita de Wata Wara se lamentan por el viaje que Agiali va a emprender:

“--- dLudndo concluir&esta pesada obligacién (de ir de viaje)? ---preguntSel otro viejo taciturno---.
Todos estan cansados con semejantes correr Bs.

---Cuando el hermano del patrén venda sus haciendas del valle, o nosotros nos vayamos todos de
&ta ---repuso el primero.

---2Y addnde ir Bmos que no tengamos que servir?

---Asi es...”??

La interlocucicn entre los ancianos ind menas nos pone de manifiesto que, aunque
los indios rechacen los trabajos obligatorios, asicomo otros atropellos que les son
impuestos tanto por el patrén como por los mestizos, no tienen @imo suficiente para
cambiar la estructura social. La respuesta final, “as 1es”, transmite la resignacian de
aquellos ante el contexto social y la sumisién al destino o a la suerte que les ha tocado.
Esta resignacicn estaenraizada en el carater del pueblo indio, para quien la vida que
sufren, con independencia de que sea injusta, hay que vivirla.

La resignacicn es igualmente expresada por Choguehuanka, el sabio de la

comunidad, en el momento en que los ancianos critican la maldad del patrén:

“---ser B bueno que se muriese ---dijo alguien, interpretando el deseo comtn, que en muchos era ya
obsesicn.

---O que lo matemos ---sentencidun viejo encorvado, arrugado como una pasa, con las manos secas
y sarmentosas.

Todos se miraron entre s 1y no dijeron palabra.

---¢Para qué® ---contestdChoquehuanka, que no hac & descansar la copa en poder de sus invitados

---Si se muere &te 0 lo matamos, vendr&otro y ser&lo mismo.

51 Miguel Gomes, El ensayo enfermo: Alcides Arguedas y la radiologia, en Revista Cuadernos del CILHA, No.7/8,

Editorial de Universidad Nacional de Cuyo, Buenos Aires, 2006, p.182.
22 Alcides Arguedas, Raza de bronce, en Antonio Lorente Medina (coordinador), ALLCA XX., Edicion Critica,
Madrid, 1997, pp.16-17.
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---Y entonces, ¢guédebemos hacer?

---Nada. Resignarse.”**

Este didogo constituye otro ejemplo de esa resignacian esencial, la cual nos deja
una impresicn chocante, puesto que esa idea es pronunciada por boca del anciano m&
respetado de la comunidad. Tal resignacicn es expresada en repetidas ocasiones, y se
manifiesta en frases tales como: “Nosotros no podemos nada; nuestro destino es

sufrir’®®*; 0 en momentos particulares, como cuando los ind §enas son increpados por

12" 4 lo cual todos ellos

una mujer que exclama: “;Y ustedes siempre aguantando
responden con el silencio m& impenetrable.
Es preciso sefalar que esta pasividad es debidamente explicada por el sabio

mediante su particular forma de expresicn:

“---2Y eres tdiquien nos aconseja as P --- dijo el viejo con acento rudo.
---Todo tiene su hora, Cachapa, y el campo que hoy estayermo dar&marana flores ---repuso

Choquehuanka con voz tranquila.”?*

La respuesta de Choquehuanka representa la filosof R y la cosmovisicn de la
comunidad ind §ena. La actitud de resignacicn local se debe a que, a su entender, todo
es circular. Segtn ellos, el poder del mundo trabaja también en ¢ Fculos, como es visible
cuando contemplamos el Sol o la Luna, que se mueven en ¢ fculos. Toda la naturaleza
camina en cT¥culo, de modo que volverala &oca en que retorne el dominio a la
comunidad ind §ena. La conclusi& es que la gente no puede hacer nada, sino esperar a
que llegue su momento de liberacicn.

Este pesimismo es debido, por una parte, a la historia que han vivido los ind genas,
gue han sido explotados y controlados desde el desembarco de los espafles hasta el

d ®m actual. Por otra parte, puede ser atribuido a esa cosmovisin que tan fuertemente

23 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Fundacion Biblioteca Ayacucho, Caracas, 2006, p. 206.
254 Ibidem, p.123.
255 Ibidem, p.197.
26 |bidem, p.206.
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domina su vida. Pero este pesimismo, sin embargo, no es absoluto, sino que se sostiene
sobre la esperanza de que todo tiempo malo pasara Por ello tanto los ind §enas como el

sabio estén convencidos de que con el tiempo llegar&la emancipacin.
3.1.2. Indiferencia

Los autores de orientacicn racial nunca dejaron de reprochar la indiferencia, el
ego mo Yy el alcoholismo propios del carater de los habitantes aut&tonos americanos.
Estas caracter Bticas fueron igualmente desarrolladas por Alcides Arguedas en la
novela que estamos analizando.

La indiferencia la podemos notar f&ilmente tanto en el tipo de contacto alejado y
fr D que se da tanto en las relaciones m& superficiales sostenidas entre desconocidos,
como en las similares que también se producen entre los familiares m& mtimos. Dentro
de las del primer tipo, podemos citar como ejemplo la reaccicn que se da entre los
compaferos de viaje ante la muerte de Manuco, quienes durante la bisqueda de su
cad&ver hablan de “las cosechas, de los malos afios, y poco de Manuco”. También se
puede observar tal disposicich en el funeral de Quilco, donde las mujeres que
acompafan a la viuda en el camino de regreso “no cesaban de interrumpir sus quejidos
para hablarle de negocios”®" Casos parecidos son abundantes en toda la novela. En
cuanto a las relaciones del segundo tipo podemos mencionar como mejor ejemplo el
comportamiento de la esposa de Quilco. Tras regresar del viaje enfermo, sigue
trabajando la tierra y cae desfallecido por el esfuerzo. EI marido no vuelve en s thasta
pasada la tarde, y se siente igualmente muy mal, de modo que se ve obligado a quedarse
muchos d Bs en casa sin hacer nada. A continuacicn podemos leer el fragmento que

describe lo sucedido posteriormente:

“pero al fin hubo de levantarse porque la mujer, [...] siempre andaba
recordandole sus deberes, cuando no le obligaba, con sus sarcasmos, a levantarse

para dar pienso a la yunta, arrear las gallinas que se met &n al troje y saqueaban

57 \bidem, p.149.
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el grano, cosechar algas en las orillas del lago, coser, lavar y aun cocinar.”?*®

Através de la descripcidn realizada por parte del autor no se percibe ni gentileza ni
gracia alguna, actitudes que precisamente el lector espera observar en la esposa cuando
su marido estaenfermo. Al contrario, lo que se nos presenta es una indiferencia
absoluta de los indios, mostrada aun ante el dolor y el sufrimiento de sus seres mas
queridos. Efectivamente, el escritor revela con toda crudeza la insensibilidad de la
mujer india. Al mismo tiempo, Arguedas, aunque con pocas palabras, nos muestra la
razén de dicho comportamiento, que hab® sido omitida intencionadamente en el
fragmento anterior, cuando indica que la mujer de Quilco era una “hembra agil,
laboriosa, dura para s fy para los dem&”. Por lo tanto, la esposa ha actuado asi porque la
vida les es dura y no deja tiempo ni para descansar ni para estar enfermo. Quilcodeno
denomina “holganza” a su incapacidad para trabajar. Aun as ¥ la mujer trabaja sin cesar
y el marido ayuda en las faenas arriba mencionadas, puesto que, de otra manera, “por su
holganza, se quedarian sin comer sus hijos”**°.

La razén fundamental por la que la mujer se muestra indiferente a la enfermedad
de su marido se debe a la dureza e inclemencia de la vida ind §ena. Quizalo aprendi®
desde el d m en que naci@ de modo que para ella es inttil mostrar emociones y detener
el ritmo que marca las necesidades vitales. Ni siquiera puede detenerse para cuidar a su
marido. Si la mujer quiere mantener con vida a toda la familia, pues todav & tiene hijos
que sostener, no puede caer en el sentimentalismo. Si cae presa de las emociones, tanto
consigo misma como con los otros, es seguro que se resentirala unidad familiar. El
propio Quilco, por ejemplo, al recuperarse de su desmayo, lo primero que pregunta a
los que se encuentran alrededor es si han recogido la yunta y si se han quebrado los
aparejos. El hombre no se preocupa por s imismo, sino por la bestia y por los utensilios,
sin los cuales no les es posible sobrevivir. La indiferencia no es, pues, tan innata como
pudiera pensarse, sino que ha sido impuesta por el rigor de la supervivencia.

La actitud de indiferencia de los indios hacia la vida de los hombres contrasta

258 Ibidem, p.141.
29 |bidem, p.142.
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Ilamativamente con el aprecio que manifiestan por la de las bestias. Por ejemplo,
Manuco muere en el r b porque quiere salvar a su burro, el cual ha sido arrastrado por la
corriente. También, durante el viaje, los enviados piensan constantemente en camo
aliviar la fatiga de las bestias, tal y como queda expresado en el momento de atravesar
el rio, donde fueron “colocandose al lado de las bestias, para recibir ellos todo el choque
de las aguas y quitarles algo de su fuerza, oponiendo la fr&yil resistencia de sus
cuerpos™?®® Es decir, para los comuneros, las bestias siempre ocupan el lugar m&
importante. De igual manera, cuando Agiali regresa del valle, la primera pregunta que
hace no es por sus familiares ni por su prometida, sino por el parto de la vaca.
Asimismo, al dia siguiente de su llegada, aquel “se levant6 con el alba y corriOa ver sus
bestias”?*, “ansioso de operar cuanto antes la primera curacion en sus bestias, en lo que
puso esmerosa diligencia, gastando m& de dos horas en reventar las hinchazones, lavar
las 1lagaduras, cubrirlas de orines podridos y sal”, todo ello antes de ir a buscar a su
novia®®?. Tal atencién prestada a los animales pone de relieve la indiferencia que
manifiestan con respecto a sus propios padecimientos, evidenciando de tal manera que
los indios no carecen de emociones y de sentimientos, sino que tal indiferencia es el
resultado de razones hist&ricas y socio-econdnicas.

No obstante, la indiferencia que muestran los indios es distinta de la ejercida por el
patré y por su mayordomo. Estos no se compadecen de los colonos que trabajan para
ellos en la hacienda, ni de los ind genas, pues cuando alguno de ellos ya no estaen
condiciones servir, directamente se le despide, tal como sucede después de la muerte de
Manuco, cuando el patré decide echar a sus familiares, sin que le importe nada la
superviviencia de una familia que se ha quedado hué&fana. As Tqueda expresado este
hecho por el administrador Troche cuando se pregunta retéricamente “;Y qué me
importa? Si ha muerto, seria su hora. Ademas, yo no lo he matado, sino el 1107%%, La
indiferencia expresada por la clase superior se debe al menosprecio y a la falta de

responsabilidad que sienten con respecto a sus trabajadores. Lo m& importante para

260 Ibidem, p.43.

261 Ibidem, p.102.
262 Ibidem, p.103.
23 |bidem, p.232.

o
@

189



ellos es el beneficio que obtienen del trabajo de los colonos que habitan en su hacienda.
En cierta medida, la indiferencia de ambos grupos, trabajadores y autoridades, tiene que
ver con la estructura econ@nica, pues la insensibilidad de la parte opresora se atribuye a
su exclusivo prop&ito vital de obtencicn de mayor ganancia econ@nica, mientras que
la frialdad de la parte oprimida se debe a su existencia miserable. Por lo tanto, resulta
paradgica la crfiica realizada a la poblacicn ind mena por su indiferencia con respecto a

los demas.
3.1.3. Alcoholismo, mendacidad, rencor y venganza

A los ind menas les deleita beber, tal y como el escritor manifiesta en Pueblo
Enfermo: “Nadie se desea, a nada se aspira. Cuanto m&, anhéase la satisfaccian de las
necesidades organicas, y entre estas, la principal, antes que el amor, el vino. El alcohol
es lujo en esos hombres”?®*. Tambié en la novela los ind enas se entregan en
cualquier situacid al alcohol, sea una boda, un funeral o una fiesta de cualquier mdole.
Estos se apresuran a informarse de cualquier posible festejo, como aquella vez en que
Agiali llega a casa y muchos colonos desfilan por el lugar “para enterarse del contenido
de su cargamento, pues se sab® que el mozo habm retenido prendas a la hija de
Coyllor-Zuma y esperaban el inmediato noviazgo, con su cortejo de danzas locas y
abundantes libaciones [...]’**> Debido a la vida miserable de la comunidad ind Gena, la
fiesta constituye la Cnica ocasi& en que es posible llenar el estémago y emborracharse.
Mientras dura, uno se olvida de la penuria y de sus desgracias. Emborracharse es la
v R de fuga del presente, la anestesia con la que aplacar los dolores insoportables que
padecen a diario.

Por su parte, el car&ter mendaz del indio se percibe desde el comienzo hasta el
final de la novela. En el camino al valle, los colonos, representados por Manuco, quien
ha viajado varias veces al mismo lugar, mienten a la hora de hacer negocio con el

valluno Choque, la persona que les ofrece el alojamiento. Sin embargo, el engafp es

24 Alcides Arguedas, Pueblo enfermo, Gisbert & Cia. S.A. Libreros-Editores, La Paz, Bolivia, 1979, p.48.
25 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., p.100.
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mutuo, pues los habitantes del valle mienten de la misma manera a los huépedes. Por
ejemplo, Cisco miente al declarar que jam& se podraencontrar el cad&ver de Manuco,
aunque verdaderamente sabe d&nde esta La mentira se dirige no obstante m& a los
patrones. Los indios, adem&, besan la mano del patré pronunciando unas palabras que
ni ellos mismos ni el patron se creen, “[...] te queremos [...]. Eres un padre para nosotros
y no hay nadie mas bueno que tu [...]. Nosotros somos tus hijos, tus pobrecitos hijos.
Nadie tenemos en la vida para que nos defienda y ampare sino ta [...] somos tus
esclavos™®. Pese a ello, tenemos que reconocer que mentir es un fallo comtn a todo
ser humano y que se utiliza con el (nico fin de obtener mayores beneficios y de eludir
posibles pé&didas o riesgos. Al mismo tiempo, la mentira constituye un eficaz
instrumento de proteccian.

Al ser objeto de explotacidn, es normal que los indios sean rencorosos Yy
vengativos. Ante los inhumanos cr imenes cometidos por el patr&, van acumulando un
gran odio contra el opresor blanco. En la novela, se relata cno afps atr& se produjo
una sublevacidn ind mena con el fin de matar al patr&. En las Utimas p&yinas también
se cuenta cdAno los indios se retnen para clamar contra todas las injusticias
experimentadas. El rencor producido en contra del patré&n es tal, que incluso antes del
alzamiento ind mena ya manifiestan una profunda hostilidad hacia su figura. En esas
p&yinas podemos apreciar esta situacicn en ejemplos triviales pero representativos. As T
cuando llegan los patrones a caballo, los indios les dan la bienvenida; al principio, uno
pudiera pensar que era costumbre que los indios hicieran ruido con sus tambores en el
acto de recepcicn, pero, al final del cap ulo, el didogo entre los indios revela que estos
lo han hecho a modo de protesta. Este es uno de los ejemplos en que se observa que los
colonos ans &n vengarse de las humillaciones recibidas. Los ind §enas siempre hacen
todo lo posible para vengarse. Asi, el propio Pantoja manifiesta que “no hay peor
enemigo del blanco, ni mas cruel, ni més prevenido, que el indio”?®’. A pesar de ello, su
amigo Suaez sostiene una opinicn diferente a la de sus compareros, indicando que la

hostilidad es natural, correcta y leg fima. En su opinidn, desde que nacen, los ind §enas

266 Ibidem, p.207.
%7 \bidem, p.222
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ya saben que el blanco es su enemigo natural. El patrén Pantoja estade acuerdo con este
motivo hist&ico, aunque sin llegar a reconocer que la explotacicn no ha cambiado
desde que se inici@ De hecho, este niega que la ra® del problema est&en la deforme
estructura socio-econ@nmica del continente. Puesto que ambas partes intentan resolver el
problema con el el uso la fuerza, el rencor se va acrecentando, y explica que, cuando el

conflicto se desata, la venganza llegue a adquirir dimensiones especialmente crueles.

3.1.4. Supersticicn

Como hemos mencionado en el capiulo IV, la poblacicn original americana
contaba con una cosmovisicn o sistema propio de creencias, distinto al occidental. Sin
embargo, los intelectuales europeos tomaron las ideas del pueblo indio como meras
supersticiones. Las creencias ancestrales siguieron ejerciendo en mayor o menor grado
cierta influencia sobre los hombres del continente, tanto en la regin civilizada como en
la primitiva. De este modo, la supersticié ind Dena no es nada m& que el modo en que
los sujetos ind menas sostienen su cosmovisicn heredada desde hace cientos de afs.
Veamos como esta cosmovisicn se refleja en algunos pasajes de la novela.

Al comienzo del texto, Wata Wara penetra en la caverna en busca de la res
extraviada, y cuando se entera Agiali de este hecho, sentencia que algo le ha de suceder
a la mujer. Efectivamente, durante la ausencia de su prometido, la pastora es forzada a
dormir con el administrador, y al final de la novela muere en la cueva.

De la muerte de Manuco podemos hablar en similares t&minos, pues sus
compaferos también atribuyen tal deceso al destino:

“.-—;Sabes? Estaba escrito. La Chulpa (bruja) lo ha predicho.”?®®

Cisco, indio valluno que intentaba apoderarse del dinero que llevaba Manuco,
engafr® a los colonos del yermo y se pone en camino con su esposa para buscar el

cad&ver del comparero. Sin embargo, en el camino ambos indios encuentran la huella

268 Ibidem, p.47.
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de una v bora, y, siendo esto sefal de mal aglero, abandonan la idea de proseguir en su
bUlsqueda y regresan al pueblo.

Tales casos son abundantes en la novela. La misma supercher & afecta a los
ind menas cuando reaccionan frente a los desastres naturales, como en el momento en

o . . 269. L.
que un indigena dice que “creo que nada se puede contra la voluntad de los dioses™ " -°

dice justamente o\ - ando todos los habitantes se enfrentan al mal tiempo, que puede suponer la
pé&dida de la cosecha.

Cierto es, por tanto, que la supersticicn se cuela en todos los aspectos de la vida
ind Dena. Cuando alguien enferma, acude presto a que Chulpa, la agorera, le vaticine su
futuro. Respecto a las labores agr Tolas, tambié es com(n la consulta del tiempo
mediante una serie de ritos que tienen claros componentes supersticiosos. Finalmente,
la viuda de Manuco atribuye la desgracia sobrevenida a la familia a la muerte del
difunto, celebrando la fiesta de los muertos de una forma especial con el fin de alejar el
esp mitu del difunto de la casa. Abundan, en definitiva, ejemplos de este tipo en la
novela.

Las teor Bs positivistas insisten en que las creencias ind Denas son signo de
ignorancia y atraso. Impiden, por tanto, que tales ind genas puedan integrarse en la vida
nacional y lastran, al mismo tiempo, el progreso de toda la sociedad. Pese a ello, el
autor de esta novela sefala la parte positiva que tienen las creencias aut&tonas. En el
caso del valluno Cisco, la supersticién puede ser para los ind ©enas un instrumento con
el que corregirse moralmente, aniquilando la codicia y el mal esencial que les impregna,
es decir, puede facilitar el auto-control y mejora del comportamiento.

A pesar de exponer muchos de los prejuicios y males de la comunidad ind mena, el
autor de la novela no escatima su afecto hacia esta comunidad. Desde el comienzo
describe la belleza que se da dentro del pueblo indio. Podemos leer as ique Wata Wara
“era una india fuerte y esbelta”. La belleza de la jovencita resalta tanto que los patrones,
cuando llegan de la ciudad, elogian su hermosura. Asimismo, de Agiali se dice que “era

el mozo alto, ancho de espaldas y de vigoroso cuello. Ten & expresidn inteligente y era

29 |bidem, p.196.
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gallarda la actitud de su cuerpo [...]. El chaleco [...] y la camisa [...] dejan ver su pecho
robusto y moreno”’* Asimismo, son llamados Sunichos los colonos que viajan al valle,
siendo aquel un vocablo quechua que alude a un caballo de tipo criollo criado en el
altiplano y en los valles, m& bajo y m& resistente que el comUn. En este caso coincide
el car&ter figurado con el del indio, el cual muestra la misma resistencia a la dureza de
la vida.

Aunque son criticados por su indiferencia y su ego 8mo, ningtn indio delata a los
integrantes de la sublevacidn, a pesar de las crueles torturas que ordena realizar el padre
Pantoja. Prefieren sufrir tales tormentos antes que traicionar a sus compareros. Este
comparerismo contrasta con la respuesta que dan los amigos del patrén a la pregunta de

quién le ha golpeado:

“---No sé& pero yo no fui ---dijo Aguirre con sincero acento.
---Tampoco yo --- afirmérotundamente Valle.

---Ni yo ---dijo Ocampo, los ojos fijos en Pantoja.”*"*

Estas negaciones hacen que todo el mundo piense que autor ha sido Pantoja,
especialmente cuando Ocampo le clava los ojos directamente. Esa mirada inculpatoria
no trata m& que de revelar al culpable de la agresicn. Esta contraposicicn con lo
acontecido en las torturas ensalza la figura de la comunidad ind mena.

Por otra parte, mediante el andisis de la figura de Su&ez, podemos observar la
conducta de los indios desde una perspectiva romantica. Constantemente, el blanco,
que por primera vez sale de la ciudad, alaba las virtudes de la poblacié ind mena, que le
lleva a preferir el modelo de gobierno del pueblo ind gen al modelo republicano estatal.
Merece la pena reflexionar sobre este tema. Poco después de la llegada de los patronos
blancos a la hacienda, se celebra el cambio de autoridades en la comunidad ind gena.
En la fiesta efectuada al respecto, todos los miembros invitan al jefe o hilacata saliente

a bailar y beber, dejando en solitario al nuevo que le sucede en su cargo. El tratamiento

210 bidem, p.10.
211 |bidem, p.268.
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desigual y contrastado que reciben los dos, causa la confusién de los amos que estén
observando tal escena. Choquehuanca explica que este trato es natural, porque el
primero ha cumplido su misién del modo justo, prudente y cabal que se le presupone, y
por tal hecho es premiado. Mientras tanto, al sucesor todav & no se le puede rendir tal
honor, pues no se sabe c@mo ejercerasu autoridad; examen que solo tendr&lugar
cuando termine el ejercicio de su cargo, momento en el que la gente sabrasi merece
premio o castigo. Al o T la explicacicn, Suaez elogia este criterio, y sostiene que es un
ejemplo para los blancos, dado que los ind menas obran con m& l¢gica, ma& prudencia
y m& justicia que lo que suele ser habitual en el Estado.

A pesar de las criiicas que merece la comunidad ind Dena, es preciso reconocer
que el escritor de esta novela, como otros muchos de sus contempor&eos, ha intentado
averiguar las razones de las patolog Bs de la comunidad ind mena. Para ello ha sido
preciso un estudio hist&ico, econdnico y social. Este mejor conocimiento de los

ind menas conduce a que acabe justificando y defendiendo a esta poblacidn.

3.2. Los blancos

Otro grupo importante descrito en la novela son los habitantes blancos, es decir,
los patrones o los propietarios de la tierra. Los blancos no aparecen hasta —en la edicicn
gue comentamos— la pagina 182 (en una novela con 284 p&yinas en total), aunque en las
anteriores ya han sido mencionados de manera breve. AsT por ejemplo, aparece la
mujer del patrén cuando los colonos pasan por all 1a pedir dinero para la compra de
semillas, o también el padre del mismo cuando se evoca la primera sublevacin
fracasada. Sin embargo, son el patrén y sus amigos de la ciudad los que propician el
conflicto m& directo con la comunidad ind §ena y que nos demuestran la realidad
ordinaria que viven los dos grupos.

En el libro, el autor dedica no poco espacio a reprochar las lacras m& comunes

que padece el grupo blanco, y que comentamos a continuacidn.
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3.2.1. Lujuria

El deseo carnal es lo que causa la muerte de Wata Wara. El patrén y sus amigos, en
cuanto llegan a la hacienda, dejan vislumbrar su impudicia cuando por primera vez ven
a Clorinda, hija del administrador. La conversacicn contiene frases tales como “ Qué
buena!”, “Habra que saber si duerme sola”, “jCuidado! Yo no lo permito. Eso es para el
patron”, y “Primero son los invitados”. Aunque el tono sea jocoso y puede parecer que
se hable en broma, estas frases reflejan la psicolog & y la inmoralidad de esos jovenes
blancos. En el caso de Wata Wara, ya desde el principio los blancos manifiestan

codiciar su hermosura. En cuanto la encuentran sola, y aun siendo conscientes de que

Wata Wara estéembarazada, violan cruelmente y provocan la muerte de la joven india.

3.2.2. Avaricia

A diferencia de los ind §enas, el patrdn, a pesar de su riqueza, se comporta de un
modo completamente mezquino con el resto de habitantes de la hacienda. Podemos
poner como ejemplo el hecho de que, ante la cdida bienvenida que le ofrecen los
ind menas y los abundantes obsequios con que le agasajan, en la fiesta del cambio de
autoridad, Pantoja se limita a dar a m& de cien parejas un pequefd convite del que
“apenas pudieron probar una copa de licor”?™.

Ademd&, Pantoja aprovecha cualquier situacicn para sacar dinero. Por ejemplo, el
avaro alquila pongos con taquia, un servicio personal prestado normalmente por parte
de los colonos, o despide a aquellos que son incapaces de traerle ganancias. Tal es el
caso de los familiares de Manuco, a quienes echa después de su muerte. En su casa de la
ciudad, Pantoja esta‘“siempre midiéndoles en comida, cuidando de que se cocinase

aparte para ellos, junto con la que se preparaba para el perro”273

y les obliga a trabajar
desde la madrugada hasta la medianoche. Por afadidura, el patrén paga un montante
insignificante al administrador de la hacienda, concediédole carta blanca en los

asuntos organizativos, a sabiendas de que explotaralo m&imo posible a los colonos.

212 Ibidem, p.190.
28 |bidem.
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Por tanto, el beneficio propio que obtiene este personaje permanentemente esta

construido sobre la base del sufrimiento ajeno.

3.2.3. Holgazaner n

La ociosidad de los patrones se contrapone Ilamativamente a las fatigas que estan
pasando los indios. Aquellos son perezosos y glotones, seguin la descripcién del autor,
pues la rutina que siguen los blancos no consiste m& que en cazar, beber, comer,
propasarse con las mujeres y divertirse. Por ejemplo, podemos leer en la novela céno
en la misma tarde en que llegan a la hacienda, aquellos beben, comen y tiran pequefas
aves que no desean. Los d &s siguientes se suceden de modo similar a esa tarde. Debe
armdirse que a esos hechos ha de sumarse el robo de una gallina, la jornada de caza en el

lago, y el crimen cometido contra la protagonista Wata Wara.

3.2.4. Inclemencia

La inclemencia es la Unica caracter Btica permanentemente presente en la relacicn
de los patrones con la comunidad ind ena. Los amos golpean y maltratan a los indios
siempre que no se encuentran a gusto, como cuando Pantoja azota a varias personas
cuando ve que los ruidos que hacen estos para darles la bienvenida asustan los caballos.
Entre otras arbitrariedades, el amo expulsa a la viuda y al hué&fano de Manuco, el cual
muere sirviendo al hacendado, para poder dar el terreno a otro colono nuevo, porque
ningUn patrén acepta una viuda con un hijo pequefd. Adem& perturba la tranquilidad
de la comunidad arrebatando las gallinas a la fuerza, dispara a su antojo al perro de los
colonos, y finalmente, intenta violar con otros a la embarazada Wata Wara, a la cual la

dejan sola agonizando.

3.2.5. Aplicacian de estereotipos a los indios

Los sujetos de raza blanca tienen una opinién muy estereotipada de los ind menas,
heredada de tiempos ancestrales. Pantoja es un personaje muy representativo a este

respecto. Tanto en la presentacicn que se hace de Pantoja por el escritor, como en la
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discusién posterior entre el patrén y sus compareros, se observa un fuerte menosprecio
hacia los indmenas, arraigado en la mente del sujeto blanco, por considerarse
esencialmente diferente. A su juicio, los indios son “hipdcritas, solapados, ladrones por
instinto, mentirosos, crueles y vengativos™'*. Estos individuos no los toman como
seres humanos, Sino que a su parecer son “menos que una cosa”. Para ellos, la
existencia de los indios es semejante a la de las bestias, pues estéan destinados a servir y
trabajar. Siendo m& precisos, incluso los sufrimientos de una bestia podr &n despertar
en su interior el eco de una pequefa compasidn, siendo conscientes en su alma de ese
dolor ajeno, cosa que no les sucede ante la visién del sufrimiento de un indio. La
consideracién de que los indios son inferiores también es compartida por los mestizos,
tal y como queda expresado cuando el cura Hermd@genes Pizarro expresa en su discurso
que “los blancos, formados directamente por Dios, constitu &n una casta de hombres
superiores, y eran patrones; los indios, hechos con otra levadura y por manos menos
perfectas, llevaban taras desde su origen y forzosamente deb Bn de estar supeditados
por aquéllos, siempre, eternamente [...]"*"

Para los blancos, el pueblo indio, no es m& que una propiedad o pertenencia més.

Tanto la novela®’®

como el ensayo Pueblo enfermo®”” nos dan un ejemplo de ello al
referirse al alquiler de pongos®’®, los cuales son considera extensiones de su propiedad,
aunque pertenezcan a terceras personas. EI mismo escritor explica que los patrones
“especialmente los patrones cholos”, creen “que, por el simple hecho de adquirir un
terreno, les pertenece, en propiedad, todo lo que vive y alienta en €. Y como los indios

son parte componente del terreno, se los apropian sin escrupulos™®’®. Por tanto, los

patrones creen que les pertenece los indios, y todo lo que estos tienen.

274 Ibidem, p.221.
25 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., p.204.
216 seguin reza el anuncio “Pablo Pantoja alquila Pongos con Taquia”, el cual es leido en todos los periddicos,
Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit. p.168.
21 Alcides Arguedas, Pueblo enfermo, Op. Cit., p.63. “Se alquila un pongo con taquial...]”
218 Pongo es un término quechua que se refiere al indio que hace oficios de criado en Bolivia y Peru.
219 Alcides Arguedas, Pueblo enfermo, Op. Cit., p.63.
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3.2.6. Su&ez

Su&ez es un blanco diferente al resto de sus compareros. Representa una minor &
dentro del grupo de los blancos. A su juicio, los indios son todos buenos, serviciales,
comedidos, generosos, etc. Suaez quisiera tratarlos de igual manera que se trata a los
blancos y a los mestizos. Por ello, este personaje defiende al indio que es ofendido por
sus amigos al llegar a la hacienda, justifica las taras que padecen los ind menas, los
ensalza siempre que descubre algo bueno en ellos, y, desde luego, no participa en las
fechor Bs que cometen sus compaferos. Su&ez parece un indigenista precursor de los
movimientos ideol&jicos que surgir&n posteriormente, y cuyo objetivo seraproteger a
la poblaci& ind Dena.

Sin embargo, de nada sirven sus esfuerzos, pues, como indigenista obnubilado, en
realidad se engafa a s imismo. EI conocimiento que tiene Su&ez del sujeto indio no es
m& que una pura idealizacid. Este hombre blanco es un poeta, tal y como le recuerdan
sus amigos, alguien que se compadece de todo, tanto de los indios como de los animales,
y que por ello ruega a sus compareros que no maten las avecillas o los patos. Pero
cuando pide que no se maltrate a los ind Denas, sus palabras caen en o ©os sordos. Esta
ineficacia de las palabras de conmiseracién del blanco demuestra el car&ter romaatico
del personaje y, a la vez, su impotencia para revertir la situacin.

Sud&ez es ingenuo, y tan inocente, que hasta espera que Pantoja reparta el whisky
bueno tanto al hilacata como a los alcaldes. Sin duda alguna, este car&ter tan
bondadoso se debe a su inexperiencia personal. Es un joven que sale por primera vez de
la ciudad, y que solo ha conocido el funcionamiento del mundo a través de los libros.
Ciertamente, Su&ez posee muchos conocimientos, lee a intelectuales como el Inca
Garcilaso, estainformado del estado social de Rusia y del sistema de servidumbre que
padecen los mujiks, o de la historia y de la pol fica mundial de la éoca. No se puede
negar su erudicidn. Pero sus ideas sobre el pueblo indio provienen exclusivamente de
los relatos modernistas, del mundo idealizado por los romaaticos, y no de un andisis
realista de la situacicn de la comunidad ind mena. Su&ez no conoce en esencia al indio,

como afirma Pantoja, por dos razones principales: la primera, porque apenas habla su
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idioma; la segunda, porque el joven nunca ha sido propietario de nada. Como ha tenido
un contacto muy limitado con cualquier indio, su conocimiento con respecto a la
poblaci& ind mena es muy superficial y literario. De hecho, es tan ingenuo que quiz&
nunca sabraque el alboroto producido por los ind genas, a la llegada de los amos a la
hacienda, forma parte de la venganza orquestada por esta comunidad.

A pesar de su bondad, hay que reconocer que Suaez es, en el fondo, un cobarde.
Un ejemplo relevante a este respecto se produce en la muerte de Wata Wara. Su&ez se
compadece del destino que va a sufrir la muchacha, pero, tras protestar verbalmente tres
veces en favor de la mujer, lo Cnico que hace es limitarse a quedarse en el lugar, sin
intentar detener el crimen, sabiendo a la perfeccidn lo que sus amigos van a hacer. M&
tarde, cuando se entera de la posible muerte de Wata Wara, lo primero que se le ocurre
es marcharse de la hacienda inmediatamente. Después de este gesto, el lector ya puede
comprender por quélos indios no pueden depositar ninguna esperanza en las ansias
reformadoras de modernistas y romanticos como Suaez.

No son pocos los defensores de la comunidad ind Dena que, al igual que Suaez,
tienen una imagen del indio totalmente idealizada, pues no conocen concretamente
camo vive. Adem& tampoco tienen &imo suficiente para impedir las fechor &s que
padecen los ind menas. Les falta as ivalent & para cambiar la situacién. De esta manera
resulta intil sus protestas contra el injusto régimen y su defensa de la poblacién
ind mena. El escritor piensa que estos esp Titus ingenuos y | Ticos se limitan a defender
de palabra al pueblo ind Gena®®® E" 1% 5 ze7 no es m& que un poeta idealista.

La novela tambié menciona a otra categor B de personas que defiende a la
poblacidn ind §ena. Se trata de todos los bellacos que, “también sin conocerle, toman la
causa del indio como un medio de medrar y crear inquietudes exaltando sus
sufrimientos, creando el descontento, sembrando el odio con el fin de medrar a su hora
apoderandose igualmente de sus tierras™*®" El escritor boliviano denuncia de este modo

la hipocres & e insignificancia de estos individuos, ora | Ticos ora bellacos, y niega que

280 Teodosio Fernandez, El pensamiento de A. Arguedas y la problemdtica del indio: Para una revision de la novela

indigenista, Op. Cit., p. 59.
2L Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., pp.240-241.
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su actitud contribuya a resolver la problemédica del indio.

Por muchos defectos que tenga el grupo de los blancos, al menos cabe reconocer
en ellos una virtud, que el autor sefala en la presentacicn de Pablo Pantoja. Ninguno de
ellos, al igual que el susodicho, carece de ingenio ni se presenta como hué&fano de
lecturas. EI mismo Pantoja hab & estudiado derecho y pod & discurrir con soltura sobre
las cosas que estaban a su alcance; adema era observador por instinto y ten & un talento
prético y de muy f&il asimilacicn®®. M& allade que los comportamientos de estos
sujetos sean descabellados y digan continuas tonter Bs, lo que sin duda despierta la

indignacicn del lector, el debate de estos personajes en torno al réimen pol fico y al

problema social no es en nada insustancial.

3.3. Los mestizos

Demogrdicamente, la poblacicn mestiza era casi el doble de numerosa que la
poblacidn blanca, seg(n los censos realizados en Bolivia desde el afb 1825 hasta
1992%% Sin embargo, dentro de la novela, los mestizos ocupan un menor espacio que
los blancos. Los mestizos de mayor importancia en la novela son el administrador y el

cura, los cuales vamos a estudiar a continuacicn.
3.3.1. Troche, el administrador

A pesar de que fluye sangre de indio en sus venas, este mestizo no muestra nada de
simpat & hacia los indios, y realmente hace todo lo posible por explotarlos sin piedad.
Siendo el administrador de la hacienda, en teor & Troche deber & servir de puente entre
la comunidad ind mena y el patr&, pero en realidad este individuo no es m& que un
lacayo del propietario y un dictador que gobierna la hacienda en ausencia del patran.

Como hemos referido anteriormente, por el mezquino sueldo que recibe de parte
del patré a cambio de ejercer la funcidn de administrador de la hacienda, Troche

obtiene un poder ilimitado. Este aprovecha la autoridad recibida para aumentar la

282 Ibidem, p.219.
23 ygase en: <https://es.wikipedia.org/wiki/Demograf%C3%ADa_de_Bolivia>. (Consultado: el dia 26 de
noviembre de 2019).
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ganancia propia, por ejemplo, a traveés del establecimiento de una tienda o de la
instalacicn de una casa de tejer. Este mestizo se aprovecha de todas las oportunidades
de negocio que surgen. As T por ejemplo, en el momento en el que se produce el cambio
de autoridad en la hacienda, cuando los colonos piden permiso para bailar en la casa,
Troche comenta al patrén que estos lo hacen solo para pedir alcohol, coca y cigarros,
por lo que a modo de ofrenda reparte con tacafer B unos pocos art Tulos y “una lata de
alcohol, abundantemente rebajado”®* Ya se ha mencionado que Troche fuerza a las
chicas a dormir con &, y, en los casos en que estas ofrecen resistencia, las castiga sin
piedad. As 1lo revela Wata Wara en este fragmento: “como a otros, sin dejarnos sacar la
cosecha, o cuando menos, lo manda a mi hermano al valle para que inutilice sus bestias
0 vaya a morirse como el Manuco. Dicen que a &te lo manddporque no fue f&il su
mujer.”?®* Este fragmento expone claramente cémo el mestizo abuso del poder recibido,
astcomo la relacidn estrecha que existe entre explotacicn econdnica y sexual. Al
mismo tiempo, el administrador comparte la idea de los individuos blancos de que los
indios son una categor & humana nacida esencialmente para servir y de la que ellos se
pueden beneficiar. De hecho, bajo su mandato, en solo dos afbs, Troche consigue
reunir un pequef capital a costa de los indios.

Por otra parte, el mestizo es un hombre sin entrafas que antepone el interés
econdmico a cualquier otra cosa. Por ejemplo, cuando recibe la noticia de que Quilco,
que le debe diez pesos, se va a morir, exclama sin afliccicn alguna: “;Que no amuele
muriédose!”?®®. El dinero es una de las pocas cosas que emociona a este individuo,
pues le deprime la sola idea de perder el dinero que le adeuda Quilco. Por eso,0 Troche
lleva un frasco de quinina cuando va a visitar al enfermo, con la esperanza de que se
prolongue “el desenlace del mal”, pero no la vida del enfermo. Sin embargo, al llegar a
la casa de Quilco, el mestizo comprende que es inttil probar la utilidad de la droga que
trae, debido a las circunstancias en que se encuentra el convaleciente, asi que “cuiddse

bien de sacar a lucir su frasco, por temor de que los asistentes o la familia le pidiesen la

24 plcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., p.189.

285 Ibidem, p.108.
26 |bidem, p.143.
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droga, aumentando asi la deuda del moribundo™®®’. De acuerdo con la indiferencia con
la que se suele tratar a los indios, la frialdad de Troche no sorprende, y perfila un tipo
humano falto de moral y de sentimientos naturales hacia cualquier otro hombre. El
interé y el ansia de acumulacicn de capital se han apoderado por completo de su alma.

La sangre de los antepasados blancos que corre por sus venas no elimina, sin
embargo, las supersticiones en las que cree este mayordomo de la hacienda. Al igual
que el resto de los indios, cree en toda una serie de maleficios, como se ejemplifica
cuando se encuentra con la agorera Chulpa en la casa del moribundo Quilco, pues solo

59288 a Ia

con verla “tembld de espanto”, y “se cuiddo mucho de no causar el menor dafio
vidente.

Para conocer mejor el car&ter del administrador, el autor da a conocer su trayecto
vital anterior a su llegada a la hacienda. Troche era un pendenciero al servicio de su
padrino, Pantoja. En la capital disfrutaba de una bien ganada fama de matén por la
solidez con que sus pufbs ganaban las disputas y por la ferocidad de sus hazafas,
aungue, como también se revela en la novela, cuando estaba solo no se atrev R a alzar la
voz ni a un chiquillo, y “Unicamente era audaz cuando estaba con sus amigos o contaba
con el apoyo de alguien”, y “jamas aflojaba el bastén ferrado o el revolver™?®°. Con este
retrato tan vivo de Troche, el escritor desea presentarnos a un auténtico p £aro, cobarde
y matcn, que recurre a su poder y fuerza para maltratar a los débiles, pues, siendo
hombre falto de todo mé&ito, no es capaz de obtener ning(n trabajo decente. Esta
descripcién de Troche le permite mostrar al escritor lo que ya hab & afirmado en su
ensayo Pueblo enfermo: que el mestizo “trae del ibero su belicosidad, [...] y del indio,

., 2
su sumision a los poderosos y fuertes”. %0

3.3.2. El cura

La presencia del cura nos confirma que Troche no es el (nico caso

representativo de mestizo en la novela. Hermd&yenes Pizarro, cura del pueblo, en vez de

57 1bidem.
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dedicarse a amar a su pueblo y de tratarlo con piedad y carifp, tal y como debe hacer un
paroco que se precie, es sin embargo un codicioso que solo se mueve por dinero.
También arde interiormente por su deseo sexual. Adem&, Hermdgenes es un tipo
orgulloso, vanidoso e hip&rita. En fin, lejos de la imagen de un hombre religioso
honrado, justo, simpdico y erudito, el personaje es un dechado de vicios.

Cuando Aliali le comenta al cura que quiere casarse, a este le brillan los ojos,
comenzando a sonreir por la ilusiénh que le embriaga al pensar en el cobro que va a
recibir por el futuro casamiento. Sin embargo, acto seguido se nos relata que, al
enterarse de que todavia falta mucho tiempo para la boda, “la mirada del cura se torn®
agria”®®" Este eshozo de car&ter, expresado a través del motivo del cambio de mirada,
desvela con viveza la psicolog & de un ser codicioso. Asimismo, al ver a Agiali vacilar
ante la oferta que le ha hecho su consorte para proceder con la boda, Hermdyenes se
pone furioso y empieza a proferir injurias en nombre de Dios. No falta en & la oratoria
y la elocuencia que se exige en su oficio. Sin embargo, esta elocuencia solo se emplea
en reprochar y hacer mal a la comunidad ind gena.

Después de confirmar el precio de la boda, Hermd&genes pregunta por la edad de la
novia, con el fin de saber si es joven. Al saber que era efectivamente joven, la novela

»292 nor la lujuria’ De la misma

dice que “sonrio el cura y volvieron a brillarle los ojos
manera, este finge pavor y desconsuelo al oir que todav & no sabe rezar la novia, pero,
como se relata m& tarde, todas las chicas con conpromiso de matrimonio se ven
obligados a asistir a la casa del cura para, en lugar de aprender a rezar, trabajar gratis y
ser forzadas a dormir con el sacerdote. Este cura estalejos de ser un buen pastor que
sirve fielmente a Dios.

Mediante el retrato de estos dos personajes mestizos o cholos, Arguedas muestra
su falta de esperanza en la conversicn de este grupo énico. A su juicio, los mestizos
relnen tanto los males del pueblo blanco como los del indio. El grupo mestizo busca

apoyo en el colono blanco, pero también explota a los indios, incluso m& de lo que lo

hacen los propios blancos. Por consiguiente, en ningtn caso se espera que los cholos

2L Alcides Arguedas, Raza de Bronce, Op. Cit., p. 164.

22 \bidem, p.166.
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defiendan el interé&s de la comunidad ind mena, ni que sean Uiles para la construccicn de

la nacidn.

4. Un problema é&nico sin solucicn

4.1. La segmentacidn de la poblacicn

Podemos dividir la poblacicn del territorio americano en tres partes, en tres grupos
énicos, tal y como hemos hecho para proceder al andisis de los personajes de la novela.
No obstante, esta divisicn no la inventa el escritor, ya que el propio pueblo boliviano
estaordenado de esta forma.

Los individuos blancos se creen poseedores de una esencia especial, distinta y
superior a la del resto de razas. Por ejemplo, el viejo Pantoja se proclama de esta guisa
cuando reprocha a los indios sus mfulas y se presenta como el representante de Dios en
la Tierra. Desde que se alimentan del pecho de su madre, los blancos ya aprenden a
sentir el mas infame menosprecio por los indios, tomandolos simplemente como “seres

destinados a los trabajos humildes del servicio retribuido”?%3 Por ot parte, los indios son

imprescindibles, puesto 10 500 ellos se encargan de esas labores. Los blancos impiden que sus
privilegios sociales puedan ser compartidos por indios 0 mestizos. Es interesante citar
un episodio a este respecto. En el momento en que Pantoja y sus amigos marchan hacia
la hacienda, y antes de llegar a casa, Su&ez pregunta a Pantoja por quéno convida a los
hilacatas y a los alcaldes. Este, por su parte, le contesta de manera indignada que de
ninguna manera ceder&en este punto, que esto es imposible: “¢Pe mi whisky fino? jya
quisieran ellos! Les invitaréa alcohol cuando lleguemos a casa.”*** Las palabras del
patrén exponen el hecho de que, para individuos blancos como Pantoja, los indios no
son dignos de beber el whisky sino alcohol barato, y que, por tanto, solo los

compaferos de su misma raza tienen derecho a disfrutar de tal brebaje. En este caso, la

clasificacicn de las bebidas alcohdicas es andoga a la estratificacicn del pueblo, dado

203 Ibidem, p.181.
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que el whisky es importado de Europa, y por lo tanto es también superior al alcohol
local. Estaclaro que esta diferencia guarda una semejanza total con la diferencia que
existe entre ind Denas y colonos. El autor manifiesta de hecho en la novela que, desde la
perspectiva del sujeto blanco, el indio puede cambiar de situacicn social, mejorar y
enriquecerse, pero nunca lograracambiar de escala. Como m&imo, “truécase en cholo
con su distintivo de la chaqueta; pero jamas entra, de hecho, en la categor R denominada
decente”?®.

La novela muestra que la comunidad ind §ena no pertenece a la misma nacicn que
la de los blancos o los mestizos. No pocas veces se puede notar en la novela la
distincicn entre la poblacién indgena y los otros grupos. Esto se observa cuando
charlan los sunichos con un valluno en el camino, vy, al referirse a los ganados, hablan
sobre el muyumuyu, una enfermedad que ataca a las reses. El valluno dice que el
problema no serama& que alguna maldici&, pero los sunichos se reafirman en su
suposicicn y manifiestan que por esta razén no comen la carne de las ovejas que mueren
a causa de ese mal, aradiendo para sus adentros: “pero, [...] ja, ja, ja! [...] los otros,
no”?%. E este caso, “los otros” son los blancos, tal y como expone el autor en la novela.
En el momento de hablar sobre la enfermedad de Quilco, los lugarefs sentencian que
esto “es culpa de ellos.”®" El uso de la palabra “ellos™, asi como el del pronombre “¢1”
en la frase “es que cuestan menos en el valle, y @ sdo piensa en economizar”?®
demuestra la divisicn tanto socio-econ@mica como psicoldjica que existe entre los
ind @enas y los no-ind genas, divisidn que es sinénimo de exclusid. De esta manera,
podemos extraer la conclusién de que, a ojos de los ind enas, los blancos y los
mestizos pertenecen a un mundo distinto del suyo. Pertenecen a comunidades
diferentes, entre las cuales impera el rencor.

En cuanto a los mestizos, necesitamos reconocer que ellos se encuentran en una

situacidn un poco m& embarazosa. Aunque en repetidas veces hablamos de la

marginacicn social del indio, realmente, el mestizo es igualmente marginado, tanto por

25 |bidem, p.181.
2% Ibidem, p.33.
201 Ibidem, p.122.
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los blancos como por los indios.

Como se narra en las primeras p&yinas de la novela, Agiali intenta impedir a su
novia el servir en la casa de la hacienda: “Yo no quiero que vayas. Ese khara (mestizo)
es malo y me da miedo [...]”**> Khara —nos explica la novela— es un t&mino que alude
a a los mestizos. A pie de p&ina se dice que khara es una palabra quechua, cuyo
significado original tiene que ver con el barro de los corrales, mezcla de estiécol y
tierra, y que, pora acentuar su origen h brido, se trata de un insulto lanzado contra los
mestizos. Por lo tanto, el t&mino khara nos transmite fidedignamente la exclusicn a la
que se ven sometidos los mestizos por parte de la poblacién ind mena. Por supuesto, la
mayor B de los mestizos no aspira a ser acogido por el grupo ind §ena, dado el paralelo
menosprecio que sienten hacia ellos.

Por otra parte, los cholos no son incorporados al ¢ rculo de la casta blanca en
ningtn momento. Desde la llegada del patrén con sus amigos a la hacienda podemos
ver el desdén con el que el patrén trata al administrador. Cuando la misica que
interpretan los indios asusta a los caballos, el primero se enfada mucho y grita a Troche:
“[...] ¢No tenia usted ojos para ver el alboroto de las bestias?”’; “;Qué costumbre ni qué
nifd muerto! {Usted es un animal!”®*®, Analizando las interlocuciones existentes en
toda la novela, el patrén Pantoja nunca habla de esta manera con sus compareros de
linaje, lo cual supone un claro contraste con la contencicn con la que Su&ez exclama:
“no seas loco, ¢Por qué les pegas, si ellos no tienen la culpa?”**" Esta contencicn
implica un cierto respeto hacia los miembros de la misma estirpe, y a la vez evidencia
que los mestizos son descartados automé&icamente de su ¢ Tculo social. Es interesante
resaltar que Troche es ahijado del viejo Pantoja, y que, pese a ser casi un hijo del patrdn,
no se libera de ser tratado como un inferior mestizo.

Por otra parte, los propios mestizos no se creen iguales a los blancos, tal y como es

desvelado en la charla de los amigos del patrén:

299 Ibidem, p.14.
300 Ibidem, p.178.
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“---Oye, Juan: de fijas c@mo el cholo le llama doctor a nuestro P.P.?
--- Ni abogado es; lo har&para burlarse.
---No; tienen costumbre. Cualquier blanco para ellos es doctor, y usan el

titulo en signo de respeto™%.

Como se afirma en este didogo, a juicio de los mestizos todos los blancos son
doctores por causa de su sangre. De ah Ique merezcan el m&imo respeto. Al comparar
esta deferencia que debe tenerse hacia los blancos con el desprecio mostrado hacia los
ind @enas, se puede concluir que los cholos creen situarse en una clase media entre los
otros dos grupos. Por aradidura, la palabra cholo, que asignan los blancos a los
mestizos, tiene el mismo efecto en estos que el producido por el té&mino khara, con el
que los indios les interpelan. Palabras como estas representan con toda crudeza la
exclusién que sufre su comunidad. Incluso los individuos que provienen del mismo
origen, es decir, los propios h bridos, que llegan a una situacicn acomodada, reniegan

303 con el fin nico

de su origen y llaman “cholo, despectivamente, a todo el que odia
de afirmar su posicicn m& elevada. El rechazo que los propios mestizos sienten hacia
otros miembros de su grupo énico es aln m& penoso que el producido por el resto de
los grupos énicos.

Después de casi cien afbs desde que se proclamara la independencia de la
reptblica, y aun cuando no se dejara de proclamar por parte de los pol ficos la supuesta
ciudadan & de todos los habitantes de la reptblica, y de preconizar la igualdad de todos
ellos, segum existiendo una clara segmentacién en la poblacicn. En la pr&tica, la
poblacidn se clasificaba de acuerdo con la sangre que fluyera por las venas de cada
sujeto, haciendo las relaciones entre los grupos énicos complicadas e incluso
incompatibles. Cada sujeto pertenece en esta situacicn a su propio grupo desde el
nacimiento, y es casi imposible modificar esta marca. Por consiguiente, en la éoca de

redaccicn de la novela, segu & faltando comunicacidn y entendimiento mutuo entre las

distintas gentes del pa . Estaclaro que esta segmentacidn impide la unidad nacional y

302 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., p.179.
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el desarrollo del pa®. Esta es la razén por la que numerosos intelectuales se han
esforzado en elaborar propuestas de integracicn social e investigar las razones

profundas que dificultan la fusié nacional.

4.2. Escollos para la integracicn social

La divisicn del pa® en grupos énicos impide la integracicn social. Por eso, todos
los pensadores que han aspirado a la constitucia de una moderna ciudadan &, esto es,
de un pa® compuesto por individuos libres e iguales, se han interesado por los motivos
de este fraccionamiento del pueblo.

Por un lado, los blancos tienen miedo al pueblo indio. Recordemos que el patrén y
sus amigos son los representantes de estos sujetos en la novela. Pese a que los blancos
se convierten en cierto modo en el cerebro de la sociedad y tienen en su mano el control
del pa® y del ejé&cito, no dejan de tener miedo a la comunidad ind gena. Tal y como se
refleja en la novela, la venganza ejercida por parte de los colonos, que es la respuesta
dada al primer atentado ejecutado contra el padre patrdn, es una muestra de este panico
interior. Los miembros del ejécito, los amigos del patré y el heredero intentan saciar
su sed de vendetta. Todos llegan, “armados hasta los dientes, a la hacienda™** Mientras
los soldados castigan a los indios, el oficial y el patré pasean fumando cigarrillos por
el patio, y “acarician de tiempo en tiempo las cachas de sus revdveres puestos en
evidencia, como para advertir a los indios que al menor signo de protesta har &n uso de
sus armas.”* Tanto los soldados del ejé&cito como las armas que portan son s mbolos
de poder y fuerza, pero al mismo tiempo revelan el miedo que sienten los blancos hacia
la comunidad ind §ena. De hecho, ninguno de los dos camina nunca solo, ni se atreve a
salir al encuentro con los indios. As ¥ en la noche de la sublevaci& ind mena, el patrén
iba“en calzoncillos y desarmado, buscaba refugio en un cebadal a orillas del lago”306’
porque sab ® que le dar en muerte sus trabajadores en caso de encontrarle. De esta

manera, la figura del soldado, y la exhibicién de poder que hace con su rev@ver, revela

304 Ibidem, p.124.
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el terror que siente todo individuo blanco, y que procura disimular por medio de las
armas.

Otro ejemplo de este temor lo encontramos despué de que suceda la muerte de
Wata Wara. Cuando los amigos del patrén hacen saber a Agiali que algo le ha pasado a
su mujer, el indigena se va sin decir nada, pero “fruncié el cefio y clavo los ojos,

307 en Ocampo. Esta reaccién provoca que corra “por sus

terribles y centelleantes
venas un escalofrio de espanto”® Tal sensacién no se deriva, sin embargo, por ser
consciente de la muerte de Wata Wara, ya que a los blancos no les importa nada la vida
de la mujer, sino que procede del temor a una posible venganza del indio. De ah ique, al
oir el andisis mélico realizado por Aguirre, Su&ez proponga marcharse
inmediatamente a La Paz, en busca del patrén Pantoja. Aunque este finge estar calmado,
se pone nervioso cuando el administrador le anuncia la llegada de Agiali. Todo lo m&
que puede hacer en ese momento es balbucear con nerviosismo: “--- jAh! &Y quédice?
---pregunté@mirando con ansiedad al empleado™®. Acto seguido, al enterarse del buen
estado de la pastora, la comida del grupo corrio de forma “ruidosa y en extremo
alegre™®', formando un gran contraste con el ambiente depresivo que hab & antes de la
llegada de Agiali. De esta manera se nos revela el pavor general. Este miedo procede
del recuerdo que tienen de otras venganzas perpetradas por los indios, y de que el grupo
blanco conoce perfectamente la situacié de mayor & poblacional que tienen los indios
en la zona boliviana, donde “el indio nos ahoga con su mayor &°*** Por otra parte, la
comunidad blanca tambié comprende claramente que sus cr imenes se oponen a sus
propios principios, como queda expuesto cuando Pantoja se opone a la educacién de los
indios, cosa que s Tdesea para los suyos: “jAy del dia que esos dos millones sepan leer,
hojear caligos y redactar peridlicos! Ese d R invocardn esos tus principios de justicia e
55312

igualdad, y en su nombre acabar&n con la propiedad ristica y seré&n los amos

Por otra parte, los indios odian al blanco. No es dif Til notar este odio, que se

so7 Ibidem, p.260.
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observa a lo largo de toda la novela. El autor describe con gran detalle las injusticias de
que son vrEtimas los indios, de tal manera que el odio hacia los blancos va
acumul&dose hasta culminar con la muerte de Wata Wara y desencadenar una segunda
sublevacidn. Este odio es tan reprimido por los indios como evidente para cualquier
testigo. Efectivamente, los indios se resignan ante las iniquidades realizadas por el
patrdn, pero toda resignacicn tiene un tope m&imo. Esto se aprecia cuando advertimos
la transformacién que sufren el viejo Choquehuanka: al comienzo aconsejaba a los
suyos resignarse, mientas que al final de la obra dice que “sdo los muertos no hacen
dafio™**® Este odio acumulado de ninguna manera es un secreto oculto, pues tanto la
poblacién ind mena como los blancos y los mestizos saben perfectamente el rencor que
se arraiga d & tras d & en el corazén del indio, y que impregna sus huesos y su sangre.
Como enuncia Su&ez, “con la leche, por herencia, sabe que el blanco es su enemigo
natural”*!*. Para reprimir ese odio, lo Unico que hace el grupo blanco es someter con
mayores rigores a la poblaci& ind mena, creyendo con ello que la severidad traerala
rendicid. Sin embargo, al mismo tiempo que los indios se ven sometidos al rigor de la
dominacidn, crece su odio hacia los blancos, como podemos observar en algunos de los
didogos. A pesar de ser pocas las interlocuciones que se dan entre los ind genas,
cuando estas se producen es para comentar las fechor Bs perpetradas por parte del
patr&. Aparte de las cuestiones agr £olas, que son el pilar en la vida, también puede
decirse que el odio ocupa una parte considerable, quizaincluso m& importante, de su
existencia. De la necesidad de no conformarse con la resignacién habla, por ejemplo, el
viejo Choquehuanka cuando dice que “también las llamas andan cuando se las pega,
pero saben patear”®™ Estas palabras, aunque sobrias y escuetas, revelan la auténtica
verdad del asunto y predicen el desarrollo del relato, advirtiendo al gobierno boliviano
del peligro que puede sufrir en caso de seguir con la misma pol fica d & tras d B.

La desesperanza que el autor siente con respecto al futuro del mestizo es obvia.

Con este t&mino no nos referimos solo al mestizo de sangre, sino tambié al de esp Titu.

313 Ibidem, p.265.
314 Ibidem, p.222.
315 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., p.130.
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Del primero, el biol&yico, tenemos como representantes en la novela los casos del cura
y del administrador de la hacienda. Ambos han sido ya analizados anteriormente,
revel&dose como unos tipos cuyo interé& Cnico es el econd@mico, y que en ningn caso
son modelos de nada, por lo que no se puede hallar ni virtud ni responsabilidad en
personas como ellos.

Aparte de estos dos caracteres, que representan a la mayorm de los cholos
nacionales, el autor también hace referencia a otros de mayor importancia y que se
localizan en el terreno polfico. Este es el caso del decimoquinto presidente de la
reptblica, Mariano Melgarejo, quien tom&el poder presidencial durante los afbs 1864
y 1871. Durante su mandato se dictdla ley de exvinculacia), mediante la que se
desamortizS la tierra comunal de los ind genas y se repartiGentre los terratenientes
aliados al ré&imen. Esta medida se halla en el origen de la tierra que ostenta el
hacendado de la novela. Melgarejo fue un mestizo de padre esparol, el cual no le
reconociq y de madre ind mena, con quien vividdesde la nifez en un pueblo humilde. A
pesar de ser abandonado por el primero y de haber crecido junto a ella, Melgarejo no
mostroespecial simpat & hacia la comunidad ind §ena durante el per bdo que durdsu
gobernacidn. Por el contrario, Melgarejo tiene fama de haber maltratado a la poblacién
ind gena. En su adolescencia, el mestizo se alistGen el ejé&cito y consiguid muchos
ascensos, llegando a ser nombrado General del Ejé&cito a los 42 afbs. Dos afbs despueés,
Melgarejo derrocdal presidente boliviano, que le hab & ascendido al rango de general, y
empezAuna administraciéh gubernamental fuertemente criticada por el pueblo. Todas
las experiencias que tenemos registradas de su mandato nos muestran a un hombre sin
moralidad. El mismo autor de la novela analizada lo califica de tirano irrespetuoso con
las leyes nacionales en su obra Los caudillos b&baros.

El autor de la novela nos proporciona la imagen de un mestizo que forma parte de
diferentes clases sociales. En su ensayo Pueblo enfermo, Arguedas sefala que los

mestizos heredan los rasgos m& despreciables de ambas razas:

“Trae del ibero su belicosidad, su ensimismamiento, su orgullo y vanidad, su

acentuado individualismo, su rimbombancia oratoria, su invencible nepotismo,
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su fulanismo furioso, y del indio, su sumisicn a los poderosos y fuertes, su falta
de iniciativa, su pasividad ante los males, su inclinaci&n indomable a la mentira,
el engafd y la hipocres &, su vanidad exasperada por motivos de pura apariencia
y sin base de ning(n gran ideal, su gregarismo, por Utimo, y, como remate de

todo, su tremenda deslealtad.””*

Por lo tanto, Alcides Arguedas afirma que el mestizo, en vez de ser el elemento
que fusiona la identidad nacional, resulta ser el que impide el progreso social.

Aparte de los mestizos bioldgicos, el escritor tambié muestra su preocupacicn
por la tendencia a volverse cholo del indio, es decir, a convertirse en un mestizo
espiritual. Hay dos casos muy llamativos a este respecto en la novela. El primero
sucede después de que en la primera rebelicn el padre patrén pida traer soldados desde
la capital a la hacienda para cumplir la venganza, y que estos resulten ser todos indios,
pues “casi todos ostentaban en el rostro cobrizo y en la dspera crin los signos de su
procedencia genuinamente ind@ena, sin la menor gota de sangre extrafg,
diferenciandose de los otros Unicamente en el uniforme militar”*!’. Pese a tener la
misma procedencia, los soldados indigenas “maceran las carnes de los infelices, ebrios
de vino, de sangre y de placer, sin acordarse ninguno que la sangre derramada corr &
pura, sin mezcla, por sus venas...”**® El segundo caso lo tenemos en la boda de Agiali y
de Wuata Wuara, en la que el primero se disfraza de cholo, y la novia, para “no
quedarse atras”, también hace lo propio. Pero este atavio, en vez de hacerles mas
elegantes, resulta que los vuelve m& rid Tulos. Una vez que la novia se quita tal disfraz
y Se pone su propio vestido, vuelve a poseer la gracia perdida.

En ambos ejemplos, los indios biol&icos muestran la pretensién que tienen de ser
cholos mediante el uso del ropaje, ya sea a través de un uniforme militar o de un vestido
de cholo. En el evento m& importante de la vida de un ind mena, el de su casamiento,

muestran que desean dejar de ser ind §enas. El autor denuncia esta pretensién poniendo
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Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., p.125.

38 |bidem, p.128.
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en ridulo al personaje. Puede que los aut&tonos solamente deseen librarse de la
miseria que supone pertenecer a este grupo énico, pero el comportamiento de los
soldados ind @enas que castigan sin piedad a sus congéneres rompe desde luego con
esta ilusian. Para el autor de la novela, uno de los peores males del pa® es la aparicicn

de estos cholos espirituales que se desprecian a s Imismos.

4.3. Debate sobre el mestizaje

Como hemos mencionado en la primera parte de la tesis, el tema del mestizaje
tuvo una gran repercusiécn en los siglos XIX y XX. Esta polé@nica tuvo mucha relacicn
con el indigenismo de tipo racial, que consideraba el mestizaje como una solucicn a los
males de la nacian.

Al hablar de indigenismo racial, destaca sobre otros relatos que lo adoptan como
ideolog B el homenaje al mestizaje que JoséVasconcelos realizGen su ensayo La raza
cGmica, publicado en el afb 1925. En esta obra el fil&ofo mexicano expresa su
esperanza de que la construccicn nacional se sustente sobre la quinta raza, la c&mica, y
afirma que el futuro pertenece a los mestizos. La voz de Vasconcelos representa la idea
nuclear del indigenismo racial. Su libro tuvo una gran repercusicn en la sociedad, al
mismo tiempo que provocOun gran debate intelectual.

Antes de su publicacidn, sin embargo, ya hab & discusiones concernientes al
mestizaje como elemento cohesionador de las nuevas reptblicas latinoamericanas. En
el siglo XIX, por ejemplo, predominaba el darwinismo social, y las ideas del fil&ofo
inglé Spencer y del intelectual francés Taine fueron bien acogidas por los intelectuales,
tanto europeos como latinoamericanos. De este modo, el tema de la raza llegar & a ser
un elemento primordial a la hora de discutir los problemas sociales de las reptblicas
antard hispanicas. Adem&, tanto las razones hist&icas como las sociales dieron lugar a
algunos estereotipos y prejuicios sobre los grupos aut&ctonos americanos.

Esta situacicn se puede observar en muchos textos de por aquel entonces, por
ejemplo en las obras de Domingo Faustino Sarmiento Facundo y Conflicto y

armonias de las razas en Améica, en las cuales el autor busca las razones por las que
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los pa®es latinoamericanos se han sumergido en un mar de atraso y anarqu i,
encontrando como culpable de esta situacidn principalmente a la herencia espafpla y a
la “miscegeneracion” que se ha dado entre los indigenas®'®. Sarmiento realiza una
comparacin entre las colonizaciones espafpla y anglosajona, y llega a la conclusién de
que las distintas actitudes hacia los ind genas aut&tonos han conducido a un desarrollo
totalmente diferente en Amé&ica del Norte y del Sur. En suma, el autor opina que la
mezcla entre distintas razas se halla en la ra & de todos los males porque hace degenerar
a la nacidn e impide el progreso de la misma.

Esta idea sarmientista se extendi® ampliamente en aquella éoca por todo el
continente americano, y muchos intelectuales se mostraron de acuerdo y aceptaron su
propuesta. Entre los pensadores que validaron esta teor & se encuentra el historiador
boliviano Gabriel RenéMoreno, quien en su Nicomedes Antelo analiza los fenédmenos
anormales producidos en la modernizacidh nacional desde la perspectiva
medico-bioldGyica, y justifica los prejuicios raciales con ayuda de las “ciencias
occidentales™: “por causas de las células —escribe Moreno— que elaboran su ndole
perniciosa y su mente inadecuada, se define al indio inc&ico, como sombr D, asqueroso,
hurafo y prosternado, est(pido y sd&dido. [..] tendrén tarde o temprano que
desaparecer en la lucha por la existencia>®**°. Moreno apunta, por tanto, que Ser &
beneficioso el exterminio de los ind menas, pues de esta manera se evitar & el mestizaje
y podr & construirse, al fin, un pa ® moderno.

Tanto Sarmiento como Moreno elaboran discursos que consideran al mestizaje
incompatible con la construccié nacional. Su propuesta no se limita a manifestarse
contra el mestizaje, sino que m& bien pretende extinguir la raza indgena. Su
pensamiento, adem&s, se oculta bajo el disfraz de las ciencias. Lo cierto es que esta idea
estaba ampliamente extendida en aquella &oca, e incluso no pocos pol ficos que

estuvieron a punto de gobernar el pa® la compartieron. Entre los mismos destaca José

319 vanesa Miserés, Lengua y raza como pilares de la identidad en Sarmiento, en Revista Céfiro: Enlace hispano
cultural y literario, Vol. 5, No. 1-2, Texas Tech University Press, Texas, 2005, p.40. El término alude a la correlacidn
entre procesos de mestizaje y de marginacion social.
320 Gabriel René Moreno, Nicomedes Antelo, Universidad Gabriel René Moreno, 1960, Santa Cruz de la Sierra,
Bolivia, p. 127.
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Manuel Pando, presidente de Bolivia durante la legislatura de 1899 a 1904, quien
manifestdque los indios eran seres inferiores y que su eliminacicn no era un delito sino
el resultado de la seleccién natural. También puede recordarse a Laureano Gdamez,
quien asumiola presidencia de Colombia durante el periodo de 1950 a 1951. A su juicio,
los ind menas y los negros no son m& que mercanc Bs y la causa fundamental del atraso
del pa &, tomando a Argentina como modelo ejemplar de su hipdesis.

Debemos mencionar ahora los resultados que trajo consigo la implantacién del
progama inmigratorio. Efectivamente, tras su aceptacicn, llegaron al continente
americano muchos inmigrantes de origen europeo que reclamaron derechos sociales
para el trabajador, asTcomo la posibilidad de asenso social. Por eso, este proyecto
inmigratorio no solo recibiGcrficas de parte de sus oponentes, sino también de sus
promotores. Sarmiento, por ejempo, manifestdGen 1882 que los extranjeros se negaban
a nacionalizarse, conducta que expresaba la insatisfaccicn con la que los recientes
inmigrantes llegaban al pa®, asicomo su car&ter iletrado y su falta de costumbres
democrdicas.

Esta visicn despreciativa hacia los indios ha recibido mdtiples criicas
hist&ricamente. José Mart¥ por ejemplo, en su ensayo Nuestra Amé&ica considera
falaces las ideas que reniegan de la aut&etona condicién americana y que culpan de la
incapacidad y del fracaso de las naciones al pueblo ind mena. Sostiene que “un buen
gobernador debe avenirse a las caracter gticas de la nacid, logrando el equilibrio de sus
elementos naturales”**" Mart ftambié indica que la ra del fracaso reside en la mala
planificacicn de los pol ficos, que intentan resolver los problemas latinoamericanos
copiando las instituciones europeas o estadounidenses.

Otros intelectuales se opusieron al pensamiento positivista que no reconoc & las
virtudes de la raza ind gena en Améica Latina. Uno de ellos fue Juan B. Justo, quien
sostuvo que el racismo es uno de los Utimos disfraces cient ficos con el que se revisten

los defensores de los privilegios sociales. Este pensamiento antirracista también se

321 Américo Schvartzman, El lado oscuro de José Ingenieros. Véase en: <http://www.lavanguardiadigital.co

m.ar/index.php/2018/12/21/el-lado-oscuro-de-jose-ingenieros/>. (Consultado: el dia 28 de diciembre de 201
8).
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refleja en la literatura de aquella éoca. As ¥en el mismo afd en que se publica la tirada
inicial de Nicomedes Antelo, en 1885, el historiador boliviano Nataniel Aguirre®?
publica la primera edicicn de Juan de la Rosa, novela que no llam&la atencicn del
ptblico hasta inicios del siglo XX, cuando su esposa reeditGel libro. En el libro, el
autor sefala que el mestizaje constituye un elemento integrador de la nacionalidad,
pues articula toda la nacidn a través del mestizaje. Sin embargo, el pensamiento del
autor sigue padeciendo de las limitaciones de su época, pues en el mismo mestizaje
encuentra la forma de mantener una jerarquizacicn de la sociedad. Bajo su punto de
vista, la sangre proveniente de los ancestros blancos contribuye en mayor medida a
dicha construccicn que la de los abor menes, y en este sentido, el concepto de mestizaje
se vincula mtimamente con el de blanqueamiento.

André& Molina Enrmuez, por su parte, manifiesta en su libro Los grandes
problemas nacionales su posicicn ante el problema del mestizaje. Este sostiene que las
diferencias morfoldgicas constituyen el elemento m& importante que separa a los
grupos sociales, lo cual, piensa el autor, es adem& f&ilmente perceptible e
identificable. Por otra parte, Molina también piensa que los mestizos son los sujetos
m& patridicos, pues, por haber nacido en el mismo territorio y compartido el mismo
ambiente gue los aut&tonos, tienen las mismas aspiraciones y prop&itos que aquellos,
y que por lo tanto es preciso aumentar su poblacién. Sin embargo, también apunta en la
obra que hay que tener en cuenta la resistencia social que se ofrece a la unificacicn de
los tipos raciales. El grado de unificacicn var B entre los diferentes grupos sociales. Los
ind Denas se resisten menos porque consideran que los mestizos son superiores y
mejores que ellos mismos. Los blancos son los que se resisten m& porque cada uno de
ellos, en palabras de Molina, “defendera su tipo”, es decir, se negara a renunciar a los
privilegios de los que han dispuesto siempre. Por su parte, los mestizos prefieren el
intercambio sangu meo con los blancos, para con ello “elevar su tipo de belleza y finura
hasta el criollo”. En este punto, se puede sospechar que el autor estadefendiendo en

Utima instancia el blanqueamiento, pero Molina advierte que “cuando estos [los

322 Nataniel Aguirre Gonzalez (1843-1888), fue un destacado abogado, diplomdtico, politico, escritor e historiador

boliviano.
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mestizos] logren tener las condiciones de bienestar que merecen, su tipo se hermoseara
y se afinara considerablemente™?. A la vez, el intelectual atribuye la fealdad de los
indios a la miseria en que viven. Por lo tanto, el autor no pretende el blanqueamiento de
las razas, ni copiar los modelos y costumbres de Europa, sino que pretende realzar a los
mestizos por pensar que son los sujetos m& patridicos. Al tener sus ra es en Am€ica,
son m& aptos para la gobernacicn del pa® que otros individuos que proceden de
Europa.

Fernando Gonzdez, fil&ofo colombiano, apoya el mestizaje en Surameéica desde
otra perspectiva. Gonzdez propone una filosof B de la personalidad, sosteniendo que
“la historia de la humanidad evoluciona, progresa, desde el rebafp, desde una
condicidn social en la que todos son iguales, hasta la manifestacién de la personalidad
de cada uno”*?*, Por lo tanto, Gonzdez apunta a que le falta personalidad al continente,
y plantea aprender de Bol var, con el objeto de libertar el alma de los particulares para
que cada uno tenga su propia individualidad. Sin embargo, a su juicio, los gobernantes
del pasado y de su época son todos unos vanidosos, y lo Cnico que hacen es imitar y
copiar cualquier precepto europeo para aplicarlo en su propio Estado. Este hecho
mantiene a los pases americanos en un estado pseudocolonial. En contraste con lo
pensado por muchos intelectuales de su &oca, que elogiaban los ejemplos de Estados
Unidos y de Argentina, el fil&ofo antioquefo censura la importancia de ambos pa Bes.
Aunque sTconsidera que son los m& avanzados en Ameica, también sostiene que
carecen de la originalidad americana, pues “el alma aborigen se ahogd en la
inmigracion”*?* Gonzdez se opone, por tanto, a la inmigracicn®® y al blanqueamiento
de los habitantes latinoamericanos. Aspira a que en Améica se geste al verdadero

hombre futuro: el gran mulato. Gonzd8ez manifiesta que este tipo es el modelo de la

32 Andrés Molina Enriquez, Los grandes problemas nacionales, Biblioteca Virtual Universal, Editorial del Cardo,
pp.317-318. Véase en <https://www.biblioteca.org.ar/libros/155877.pdf>. (Consultado: el dia 30 de agosto de
2018).
324 Antonio Rivera Garcia, La filosofia politica de Fernando Gonzdlez: la lucha por la personalidad del pueblo
suramericano, en Fernando Gonzdlez Politica, ensayo y ficcion, de coordinadores académicos Jorge Giraldo
Ramirez y Efrén Giraldo, Fondo Editorial Universidad EAFIT, 2016, p. 109.
325 Ibidem, p.116.
36 14 inmigracion no se limita exclusivamente a la referida a personas fisicas, sino también se refiere a la
importacién de ideas y de capitales extranjeros.
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raza del futuro, el Cnico que es capaz de realizar el viejo suefp libertador de la Gran
Colombia. En la mente del fil&Gofo, esta terminarasiendo el lugar en el que se produzca
la renovacidh del hombre continental, siendo el objetivo final que el hombre
suramericano se autoexprese Yy tenga su propia personalidad.

Desde la perspectiva del fil&ofo colombiano, reconocer la val & del mestizaje
implica dejar de avergonzarse de la propia procedencia de suramericanos. Esta
transformacicn debe partir de una actitud que permita a cada sujeto aceptarse y
respetarse a s imismo. Solo de este modo se puede hablar de autoexpresicn del pueblo
latinoamericano, pues solo si parte de ideas propias podra salir del estado de

colonialismo cultural en el que vive y alcanzar la verdadera emancipacidn.

4.4. La postura de Arguedas

Hemos mencionado ya los principales criterios para defender el mestizaje como
elemento integrador social en los pa Bes republicanos. A continuacién, vamos a conocer
la postura de Arguedas sobre este fenémeno.

En la disputa sobre el mestizaje en Amé&ica Latina, Arguedas se encuentra en el
lado de los opositores, como podemos concluir del andisis de su novela, pues en ella el
escritor se siente muy desilusionado ante las posibilidades emancipatorias del grupo
mestizo. En este punto, Arguedas coincide en grado m&imo con la opinié de Manuel
Gonzdez Prada, quien en Nuestros indios apunta que “cuando un individuo se eleva
sobre el nivel de su clase social, suele convertirse en el peor enemigo de ella”**" Prada
expone como ejemplo el hecho de que, durante la esclavitud sufrida por parte del
pueblo negro, los caporales o capataces de esta raza se destacaron entre los m& feroces.
En su opinidn, los m& despiadados opresores los mismos “indigenas espafolizados e
investidos de alguna autoridad”, como son los encastados, es decir, los cholos, mulatos,
0 zambos. Estaclaro que este pensamiento resulta afm al retrato que la novela de

Arguedas nos proporciona del administrador y del cura.

327 Manuel Gonzélez Prada, Nuestros indios, Biblioteca virtual universal, Véase en <https://www.biblioteca.

org.ar/libros/150.pdf>. (Consultado: el dia 7 de marzo de 2019).
219



La posicidn de Arguedas es compleja. El autor detesta profundamente a la
comunidad mestiza, convenciéndose de que los males del pa® no pueden separarse de
la composicién racial, pero no acepta ni la propuesta de extincién del pueblo indio, ni el
blanqueamiento de la comunidad ind Dena, como ans®n otros intelectuales cuyo
modelo social viene de Argentina. A ojos del escritor, los mestizos dejan de ser hidalgos
de verdad, cosa que s ise puede dar en los inmigrantes recién llegados. La hidalgu B que
se puede observar en los descendientes de los migrantes mezclados, a partir de la
segunda generacidn, es decadente y empobrecida, y por lo tanto no resultar & fructuoso
el programa de inmigracic consistente en traer ciudadanos europeos. En relacién con
este aspecto, el propio Sarmiento, com ya hemos apuntado, criticOla llegada de muchos
extranjeros iletrados que no ten &n costumbres democré&icas.

De manera similar el autor de Tempestad en los Andes, Luis E. Valcacel, se opone
al mestizaje: “se han mezclado las culturas. Nace del vientre de Amé&ica un nuevo ser
h brido; no hereda las virtudes ancestrales, sino los vicios y las taras. EI mestizaje de las
culturas no produce sino deformidades™*%,

No se puede negar que el Arguedas es claramente pesimista en todo este asunto.
Aparte de las opiniones vertidas hacia los mestizos, el escritor boliviano considera que
todo el pa® estaenfermo, y que la Unica diferencia consiste en el grado en que cada
grupo social lo esta Los blancos han enfermado por dejar de ser hidalgos y convertirse
en cholos espirituales. Los mestizos, lo estan por reunir todos los males de ambas partes.
Los indios, por su parte, por adolecer de muchos defectos, tal y como sefala el escritor
en la novela calificandolos de pesimistas, supersticiosos, mentirosos, o alcohdicos,
entre otras lindezas. Pese a ello, Arguedas les defiende, pues considera que dichos
caracteres son el resultado de un complejo proceso hist&ico y social.

Sin duda, Arguedas ha hecho un diagn&tico muy claro de su pa®, pero sin
embargo no alcanza a plantear ni en sus novelas, ni en sus libros hist&icos, ni en sus
ensayos una solucidn practica para acabar con la cuesticn nacional, porque a su juicio

este es un problema sin solucid. Por ello, Arguedas se limita a exponer los males que

38 Manuel M. Marzal, Historia de la antropologia indigenista: México y Peru, Editorial Anthropos, Barcelona,

1993, p 445.
220



existen y socavan la patria. No obstante, cabe indicar que, aunque para el intelectual
pacefd parezca que no haya solucicn que pueda solventar el problema, este sigue
insistiendo en depositar alguna esperanza en la posibilidad de regenerar el pais “a partir
de una revolucién moral en los bolivianos”®?®" Asimismo, también comenta que el
hidalgo no nace, sino que deviene, y que “cualquier hombre de cualesquiera jerarquias
sociales puede adquirir esa calidad por su proceder y conducta, pues el privilegio se
adquiere exclusivamene por las cualidades morales, m& que por la fortuna, la cultura,
el talento o el linaje”**. Es decir, las cualidades morales de la poblacién son la Unica
esperanza del pa®, la cual no vendrani por la sangre que fluye por las venas, ni
tampoco por la educacid. Por lo tanto, es indispensable acometer una revolucicn
moral y revertir el curso hist&ico puesto que, “sin un cambio en las costumbres que
permitir & la construccicn de un nuevo sujeto boliviano, el pa® jam& alcanzar i la

modernidad’®*".

4.5. Arguedas con el indigenismo

No faltan las crficas a Alcides Arguedas por ofrecer un indigenismo que, en vez
de considerar al indio como “una fuerza de transformacién”, lo muestra como “un
estrato inferior” que necesita de la compasicn y de la proteccicn del resto de la
poblacin. Desde este punto de vista, el boliviano comparte tanto la ideolog R del
pionero indigenista Las Casas, que data del siglo XVI, como la de los romanticos que
asumen el mito del buen salvaje®®.

En contraste con esta opinidn, a mi parecer, la proteccicn que demanda el autor en
favor del pueblo ind mena no se debe a un ingenuo esp Fitu humanista, sino a una exacta
comprensicn de los males del pa® y de sus componentes. Es cierto que Arguedas

muestra una cierta autocomplacencia cuando se atribuye un gran meito en orden a

329 José Edmundo Paz Soldan, Prélogo de Raza de bronce, Fundacion Biblioteca Ayacucho, Caracas, 2006, p.XVII.

330 Alcides Arguedas, Pueblo enfermo, Op. Cit., p.91.
%1 José Edmundo Paz Soldan, prélogo de Raza de bronce, Op. Cit., p.XVIL.
332 Gustavo Adolfo Otero, Temperamento, cultura y obra de Alcides Arguedas, en el libro Alcides Arguedas. Juicios
bolivianos sobre el autor de “Pueblo enfermo”, Mariano Baptista Gumucio, Editorial Los amigos del libro, La
Paz-Cochabamba, 1979, p.100.
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despertar el debate sobre la cuesticn del indio. No obstante, Francovich indica que el
escritor boliviano estaba realmente angustiado por el espect&ulo que le ofrec k la vida
nacional®**. Arguedas descubre que Bolivia en realidad es sobre todo un pa# ind Gena,
dado el elevado porcentaje de poblacién procedente de este grupo, y que, por tanto, la
verdadera esencia de la identidad boliviana reside en la comunidad aut&tona. Por ello,
todas sus obras, tanto las de ficcicn como las ensay Bticas e hist&icas, se dedican a
despertar a la comunidad ind gena y a subrayar la importancia que esta tiene para la
dormida conciencia nacional®*,

No faltan ejemplos en el mundo intelectual que consideran al indio como una
rémora social que impide el progreso social, ni tampoco son escasos los escritores que
describen al indio como una figura exdica, vestigio de la edad prehispanica. Sin
embargo, Alcides Arguedas parte de una visidn distina, la del examen sociol&ico, y
por ello expone al lector la situacién verdadera en que se encuentra el indio en la
sociedad boliviana, revalorizando su cultura y su comportamiento desde una
perspectiva m& objetiva. Arguedas, por tanto, insiste en la necesidad de conocer al
indio y de reflexionar a partir de aqu 1sobre el futuro del pa®. Es por ello que los
especialistas han comentado que, “a partir de Alcides Arguedas, el indio comenzda
reparecer nuevamente en todas las manifestaciones intelectuales del pensamiento

3% v que su novela Raza de bronce debe ser reconocida como el arranque de

boliviano
la novela indigenista. Para Alcides Arguedas, el indio, en vez de ser un obst&ulo para
el progreso, debe ser considerado el elemento m& fundamental y decisivo para el buen
desarrollo de la nacicn®®. El propio autor de la novela expresa esta idea, en la edicién

definitiva de Raza de bronce del afd 1945, con las siguientes palabras:

“Este libro ha debido en m& de veinte arbs obrar lentamente en la conciencia

338 Marta Manrique Gémez, Pueblo enfermo y Raza de bronce en la encrucijada nacional boliviana, en

Espéculo: Revista de estudios literarios, Editorial de Universidad Complutense de Madrid, Madrid, 2007.
Véase en: <http://www.ucm.es/info/especulo/numero34/puenferm.html>. (Consultado el dia 28 de septiem
bre de 2018).
34 |bidem.
35 |bidem.
3 bidem.
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nacional, porque de entonces a esta parte y sobre todo en estos Utimos tiempos,
muchos han sido los afanes de los poderes pUblicos para dictar leyes protectoras
del indio, as® como muchos son los terratenientes que han introducido
maquinaria agr €ola para la labor de sus campos, abolido la prestacicn gratuita

de ciertos servicios y levantado escuelas en sus fundos.”’

En este pasaje se observa el evidente orgullo y satisfaccicn que muestra el escritor
respecto a la influencia que su obra ha ejercido sobre la poblacicn, y el cambio positivo
que se nota consecuentemente en la patria a favor de la comunidad ind gena. Este
orgullo y satisfaccicn demuestra el tipo de pensamiento indigenista que comparte el
autor.

Al mismo tiempo, es obvio que las ideas de Arguedas son contradictorias con
respecto a las mantenidas por el indigenismo racial, tal como hemaos referido al analizar
la actitud del autor hacia el fendmeno del mestizaje. En su opinidn, el mestizo, en vez
de reunir los mé&itos del blanco y del indio, adolece de los defectos de ambas partes.
Respecto a lo observado por el indigenismo culturalista, el escritor tampoco estade
acuerdo. As¥ en la novela, Arguedas explica que la educacicn quiz& no pueda
funcionar como se espera, ya que da lugar a la creacicn de unos mestizos espituales que
reniegan de su procedencia y explotan cruelmente a la poblacién ind §ena. Por otra
parte, el intelectual boliviano coincide hasta cierto punto con el indigenismo marxista,
dado que en la novela el escritor revela la importancia de la tierra para la comunidad
ind Dena, y presenta la historia de expropiacicn de la tierra experimentada en el pa®
desde el @gulo de la comunidad ind §ena. Para Argueda, parte de la miseria en que
vive esta comunidad se debe a la carencia de propiedad sobre la tierra.

En fin, el comprometido escritor, que asume el papel de socidogo positivista y se
impregna de ideas regeneracionistas europeas, aspira a contribuir a la mejora de la
nacidn. Se trata en primer lugar de diagnosticar la enfermedad que tiene la sociedad

local. Para ello es necesario analizar cada uno de sus componentes, y buscar, a la vez, la

337 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Wuata Wuara, Edicidn critica, Antonio Lorente Medina, Editores Consejo

Superior de Investigaciones Cientificas (CSIC), Madrid, p.348.
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identidad auténtica de lo boliviano. En este sentido, Arguedas indica la importancia que
tiene el pueblo ind mena, pues la futura revivificacicn nacional depende en gran medida

de la propia poblacién aut&etona.

5. La dimensié literaria

5.1. El estilo literario

A comienzos del siglo pasado llegd a su esplendor la poes® modernista
latinoamericana. Este modernismo se caracteriza por su exotismo, su interé& en la
belleza, su fijacicn por lo pintoresco y por su escapismo literario. Los escritores de
aquel entonces se resist &n a enfrentarse con una realidad desilusionante y buscaban la
belleza pura en un tiempo y un espacio lejanos. A finales del siglo X1X'y principios del
XX, el modernismo tuvo mucho &ito en el continente latinoamericano, y por primera
un movimiento literario aut&tono y propiamente hispanoamerico, el modernismo,
influy&en el espacio literario de la metrdoli ibé&ica, y no al revés.

En el contexto en el que triunfa el modernismo latinoamericano hay que resaltar a
aquellos escritores que, sin embargo, adoptaron las ideas del realismo y del naturalismo,
especialmente aquellos que viajaron por tierras europeas, como Alcides Arguedas.
Estos autores tuvieron contacto con otras tendencias literarias, como la del
regeneracionismo, y, puesto que también recibieron la influencia directa del
indigenismo, produjeron obras con un estilo decididamente alejado del modernismo.
Entre estos textos nadie puede negar la importancia de la analizada Raza de bronce®®.

Arguedas publicApocas novelas. A pesar de que se dio cuenta de que la narrativa
novelesca no era tomada muy en serio en los debates contempordneos sobre los
problemas sociales, el intelectual boliviano defend & la importancia de la literatura en
relacicn con estos problemas. Segtn el escritor, la literatura, “mas que un fin estético
en sImismo, (es) un medio para un fin: las novelas le permit &n explorar, en el caligo

del realismo con matices naturalistas, las leyes de funcionamiento de la realidad

338 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit.
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social”**°. Es decir, Arguedas rechaza una aproximacicn esteticista a la novela o a la
literatura, pues pretende que su obra pueda servir para promover el progreso de la
sociedad. El propio autor indica que sus textos son el punto de partida para la
introduccién de leyes, maquinarias y escuelas en el agro nacional®*. De igual manera,
el famoso crfico literario peruano Cornejo Polar ha sefalado que Raza de bronce fue
pensada como una obra destinada a ingresar abiertamente en el debate nacional sobre la
vida social boliviana, y que sus significados coinciden con los de Pueblo enfermo®*.
Con esta afirmacicn también esta de acuerdo Leonardo Garck Pabn, el cual
manifiesta que “la obra arguediana es la primera obra narrativa que ofrece una vision
cr fica de la complejidad social, territorial, pol fica y cultural de Bolivia”*** Por lo tanto,
estos autores parecen confirmar que la narrativa novelesca de Arguedas asume, por un
lado, la responsabilidad social como impulso interno, y pretende, por otor, despertar a
la poblacién y cambiar la sociedad. La ficcicn novelesca, como se trata de la forma
literaria m& popular entre los lectores, permite que las ideas de Arguedas lleguen a un
amplio publico.

Arguedas no estainteresado en alcanzar la belleza pura, sino que, por el contrario,
desea convertirse en el mélico de la sociedad. Sus diagn&sticos tienen como objetivo
buscar una solucicn a los problemas nacionales y garantizar un futuro para el pas. Con
este prop&ito, Arguedas divide a la poblacién en tres grupos raciales y describe y
analiza pormenorizadamente la psicolog & y los caracteres de cada componente de la
sociedad boliviana. Pone as ide manifiesto los problemas radicales de los bolivianos, y
al mismo tiempo desvela las injusticias sociales contra las que ha de enfrentarse el
pueblo aut&tono. El autor expone los males tanto de los ind §enas como de los blancos
y mestizos, y revela la extendida enfermedad que padece el paE. Por tanto, este relato
se diferencia mucho de la obra de los poetas modernistas, que buscan lo exdico, la

belleza de la historia y de la cultura ind mena, as icomo la idealizacién de la imagen del

339 josé Edmundo Paz Soldan, prélogo de Raza de Bronce, p. XVIII.
30 \bidem, p. XXIII.
31 Marta Manrique Gémez, Pueblo enfermo y Raza de bronce en la encrucijada nacional boliviana, Op. Cit.
32 | eonardo Garcia Pabon, La patria intima: alegorias nacionales en la literatura y el cine de Bolivia, Op. Cit.,
p.111.
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indio. En vez de escaparse de la realidad, el escritor encara directamente la realidad
nacional. Incluso podr & decirse que muestra cierta simpat &, si nos tomamos en serio el
final de la novela, hacia un levantamiento revolucionario. Lo importante es que la
poblacicn ind mena despierte.

Esta actitud anti-modernista se observa de igual forma en el retrato de Su&ez, del
blanco que, de acuerdo con los principios modernistas, idealiza —poetiza— la imagen del
pueblo ind gena. Tal y como hemos comentado al analizar anteriormente este personaje,
Suaez es un blanco distinto a sus compaferos, que manifiesta simpat® hacia la
poblacidn ind gena y estafascinado por su cultura. Pero su defensa del indio se basa en
un ideario completamente idealizado. La descripcicn que hace el novelista de su
comportamiento en la hacienda, como cuando insiste en realizar un reparto diferente
del whisky o debate con sus compaferos sobre el asunto de la propiedad de la tierra,
revela la ingenuidad de unas creencias que estén asociadas estrechamente con el
proyecto del modernismo.

El escritor pretende abandonar toda premisa modernista, aunque en la prética no
lo haya podido conseguir completamente, tal y como sostiene Antonio Lorente Medina
en la nota filol&yica preliminar a Raza de Bronce®*. En esta nota indica que, si bien en
muchas ocasiones el escritor se muestra crfico con el movimiento modernista, se
observan algunas huellas de este movimiento en su obra. Richard Ford considera
incluso que el relato La justicia del Inca Huaina Capac se trata de una oculta concesicn
del escritor al modernismo. Estos autores insisten en la paradoja de que la novela de
Arguedas haya derivado gran parte de su belleza artstica del mismo movimiento

modernista que se propon & condenar®**

. De todas maneras, el tono general de la obra es
anti-modernista. Insistimos que ellop se debe principalmente a sus ideas
regeneracionistas y a la influencia del pensamiento indigenista. Su principal fin era
participar en el debate sobre el problema nacional y poner de relieve la importancia que

para su solucicn tiene el tema de las razas locales.

343
344

Alcides Arguedas, Raza de bronce, Edicidn critica, p. XXXIII.
José Edmundo Paz Soldan, prélogo de Raza de bronce, edicidon Fundacion Biblioteca Ayacucho, 2006, p. LIlI.
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5. 2. El universo andino y la cosmovisidn ind gena

Aparte de influir en el estilo y en el tema abordado por la novela, el indigenismo
también influye en otras cuestiones, como en la relevancia dada a la cosmovisin
ind gena. Dicha cosmovisidn influye en toda la narrativa continental, hasta el punto de
que puede decirse que en ella se encuentra el germen del boom literario
latinoamericano.

Antes de este &ito, los escritores sol Bn describir la vida ind gena desde una
perspectiva europea, pintando normalmente un ambiente algo romaatico, sin penetrar
nunca en su vida real y concreta, y mucho menos en sus creencia y pensamiento
particular. El escritor boliviano, desde un égulo m& real e indigenista, deja atr&s tanto
la visiéh romantica como la filosof B positivista. Bajo la pluma de Arguedas, el indio
deja de ser un individuo “muerto” e “idealizado”, y se convierte en uno “vivo” y lleno
de emociones, con pensamiento propio.

La introduccicn de la cosmovisidn y de las creencias del pueblo ind ena resulta
indispensable e inevitable para que las novelas modelen la figura real y auténtica de los
indios andinos. Las creencias del grupo ind gena son expuestas al lector desde el
principio de la novela de Arguedas. Por ejemplo, a ellas pertenece el nefasto presagio
que se produce antes de entrar en la cueva, que para ellos es misteriosa y sagrada, por lo
que estan convencidos de que sucederaalgo tr&yico a la persona que entra en la misma.
Tal temor y veneracicn de la gruta es, desde luego, un reflejo de la creencia miica
ind mena, pero, al mismo tiempo, el escritor la emplea como una ténica con la que
producir algunos efectos literarios. Efectivamente, después de que se produzca
finalmente la entrada, la protagonista es forzada a dormir con el mayordomo durante la
ausencia de su novio y, finalmente, muere de forma tr&ica en esa caverna sombr &, lo
cual confirma el presagio que se pronuncia al comienzo de la novela. Otro ejemplo lo
encontramos en la descripcin de la muerte de Manuco, la cual es escrita y predicha por
la bruja. Por un lado, la incorporacién de la creencia social ind ena afade cierto matiz
misterioso y exdico a la novela, dando lugar a la construccicn de una identidad

autéticamente boliviana. Por otro lado, la creencia andina sirve como una ténica
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literaria espec Fica, con la que el escritor encadena inconscientemente los sucesos y
consigue efectos inesperados en la mente del lector.

La integracicn de la cosmovisicn ind §ena en la novela sirve para comprender
realmente a los indios. El escritor no se limita a representar cGno actlan estos
individuos, sino también las razones por las que se comportan de esa manera, todo ello
mediante la explicacidn de sus creencias. Por lo tanto, su inclusicnh facilita la
comprensicn al lector, para que asteste se pueda acercar de mejor manera al
pensamiento y a la psicolog & del grupo ind Dena. Podemos mostrar diversos motivos
que se prestan a iluminar tal idea. Su pesimismo ante la vida se atribuye a la
cosmovisin local, segtn la cual todo es circular y tiene su hora. La simpat & hacia los
animales, bien ejemplificada en la salvacicn del burro por Manuco o en la atencicn con
que Agiali trata a sus bestias, se debe, ciertamente, a que son medios indispensables
para la realizacié de las faenas agr olas, pero, por otra parte, las |&rimas vertidas y la
pena expresada por el duefd del perro matado por el hacendado demuestran un claro
afecto hacia los animales, que hemos de asociar con su cosmovisicn global, segtin la
cual no es ITito creerse superior a ningtn otro ser del universo. De este modo, el
escritor nos permite entender a la poblacidn ind gena y deshacer nuestros prejuicios
sobre ella. Esto es precisamente lo que no encontramos en algunas novelas como Aves
sin nido, tal y como opina Francisco Carrillo al indicar que “al indio lo am&(Clorinta
Matto) y defendi&sin observar su psicolog B, sin penetrar en su alma, y, a pesar de
haber vivido cerca de &, ni en sus didogos puede dar muestra de autenticidad”**.

Por consiguiente, para el intelectual boliviano la cosmovisicn y la creencia
general del pueblo indDena dejan de ser un elemento exdico y romantico o algo
supersticioso que deba condenarse, para convertirse en un bien, tal como preconiza el
indigenismo. Tal pensamiento no solo ayuda a adentrarse en el alma del pueblo indio,
justificando y defendiendo los comportamientos considerado raros y criticados por los
blancos, sino que al mismo tiempo sirve para producir efectos literarios. Todas estas

consideraciones sentaron las bases para que m& tarde la literatura desarrollase el

5 Fernando Arribas Garcia,  ‘Aves Sin Nido’: ¢ Novela Indigenista? >, Op. Cit., pp. 63-79.
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elemento m&yico, el cual tiene un papel esencial el boom literario latinoamericano de la

segunda mitad del siglo XX.

5. 3. La colectividad

También se observan otros elementos ind menistas en la narracicn, como el motivo
de la colectividad. Habitualmente, en las novelas occidentales, se ponen sobre todo de
relieve las caracter gticas individuales, la personalidad, de los protagonistas. Sin
embargo, en Raza de bronce, el lector no encuentra personalidades muy distintas entre
los personajes que pertenecen a una misma raza. Las verdaderas diferencias se dan
entre los diferentes grupos énicos. Ni Wuata Wuara ni Agiali son los protagonistas,
sino los tres grupos raciales entre los que se producen los conflictos. Solo en torno a
ellos se desarrolla el argumento de la novela. Esto se corresponde con la importancia
que adquiere lo colectivo en el pueblo ind mena. Generalmente tenemos noticias de este
aspecto cuando abordamos la organizaci& de los indios en ayllus, dentro de los cuales
viven, trabajan y comparten su existencia. EI ayllu no solo representa un sistema de
organizacidn, sino que también significa una actitud ante la vida, pues uno no es nada
fuera de esta colectividad. La Unica singularidad resaltada es la de Choquehuanka,
quien simboliza la sabidur & de la comunidad ind §ena, y que por otra parte coincide
con la necesidad local de que haya una cabeza directora en el ayllu. Una vez m&, el
escritor muestra en la ficcidn literaria uno de los rasgos espec ficos de la comunidad
ind gena.

Como conclusid&, puede decirse que el autor aprovecha la novela para participar
en la discusin del problema indio. La novela se convierte entonces en un diagndstico
social de los problemas existentes en la nacidn. Para ello analiza separadamente los
distintos componentes de la poblacién de un pa® plurinacional, y deja de manifiesto su
oposicicn a la solucidn racial del indigenismo. Al mismo tiempo, justifica al pueblo
ind Dena desde la perspectiva hist&ica, socio-econdnica y cultural. Todo ello no
impide tampoco que nos encontremos ante una bella obra literaria que ha servido de

inspiracicn a distintas generaciones de escritores latinoamericanos.
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Capiulo VI

El mundo es ancho y ajeno y el indigenismo marxista

Segtn el renombrado escritor peruano Vargas Llosa, la obra EI mundo es ancho y
ajeno debe ser considerada como el punto de partida de la literatura narrativa moderna
peruana y su autor como el primer novelista cl&ico*. Por otra parte, esta novela,
traténdose de la obra m& divulgada dentro de la trilog & narrativa de su autor (las otras
dos son La serpiente de oro y Los perros hambrientos) tambié se revela como una de
las novelas indigenistas m& representativas. EI mundo... posee adem& un obvio
mensaje marxista, lo cual prueba que estamos ante una de las mejores muestras de
indigenismo marxista. Por lo dem&, los problemas sociales que se reflejan en la novela
siguen presentes hasta el d & de hoy en muchos pa ®es latinoamericanos. En el presente

cap fulo se centra, pues, en el estudio de esta novela cumbre del escritor Ciro Alegr &.

1. Breve presentacicn del autor y de la novela

Ciro Alegr B naciGel 4 de noviembre de 1909 en una hacienda familiar de nombre
Quilca y situada en la provincia peruana de Huamachuco. Desde nifp, Ciro conviv R en
esta finca con muchos de los peones ind menas que trabajaban en ella. Al mismo tiempo,
Ciro jugaba con los hijos de aquellos ind menas y escuchaba con ellos los cuentos y
tradiciones de los pueblos aut&tonos. Todas estas experiencias influirén en el gran
afecto familiar que el escritor manifestarasiempre por la comunidad ind §ena. A ello
también contribuye las ensefanzas que Ciro recibidGde su padre, el cual era un gran
defensor de los derechos humanos de los indios, y de su abuela materna, a quien se
refiere con mucho carifo en sus memorias Mucha suerte con harto palo. En ellas, el

novelista comenta que su abuela ha sido una gran relatora de cuentos y leyendas®*’,

346 Mario Vargas Llosa, Ciro Alegria, Novelista Cldsico, en Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, Editorial
ESPASA-CALPE, Madrid, 1982, p.7.
347 Afirma Ciro que su abuela ejercié una gran influencia sobre él, siendo una “fuente de natural sabiduria y que
no hacia diferencia entre el rico y el pobre, entre el indio o el blanco.”
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tanto ind genas como hispanos. Todos ellos le serviré de inspiracicdn en su futura
creacicn literaria, e influirén en su aspiracicn a acabar con los conflictos existentes
entre los pueblos blancos y los indios. Con estas influencias, no resulta extraio que
Ciro Alegr m llegara a ser un ejemplar representante de la narrativa ind §ena, y que su
novela El mundo es ancho y ajeno sea reconocida como una de las novelas indigenistas
m& destacadas por todos los seguidores de esta corriente.

El escritor peruano, segtn lo sefalado, desde su m& temprana adolescencia
decidi® seguir la vocacién literaria, impulsado por sus familiares mé& cercanos®*®
Durante sus afps de estudiante, Ciro no deja de escribir versos, art tulos y cuentos,
trabajando posteriormente en el mundo del periodismo, oficio al que se dedicara
durante toda la vida. El escritor se alista al Partido Aprista en el aid 1930 junto con
Antenor Orrego. Tras el fracaso de la revolucicn en Trujillo, en el afb 1931, es
encarcelado varias veces, hasta que en 1934 se exilia a Chile. Precisamente, durante
este per bdo empieza a publicar sus primeras novelas, tales como La serpiente de oro en
1935 y Los perros hambrientos en 1939, siendo ambas premiadas. Su gran novela, El
mundo es ancho y ajeno, publicado en Santiago de Chile en 1941, supone la
culminacidn de su obra tanto en el ¢ Tculo literario latinoamericano como en el mundial.
Debido al &ito de sus obras, Ciro tiene la oportunidad de viajar y trabajar en otros
pa ®es, como en los Estados Unidos. Las estancias fuera de su pa ¥ le hicieron cambiar
de pensamiento. As ¥ cuando regresa del exilio a Per( bajo la invitacicn de BelaUnde
Berry, se alista a Accién Popular. Este inesperado cambio de partido provocd una
cascada de calumnias provenientes del Apra. Ciro Alegrm fallecio finalmente en
febrero del afd 1967 a causa de un infarto al corazd, a la temprana edad de 58 afps.

El libro cumbre del autor es sin duda El mundo es ancho y ajeno. De acuerdo con
el escritor, la creacicn de esta novela se le ocurre cuando se encontraba trabajando en el
tiulo de un cap fulo de Los perros hambrientos. La novela describe las vicisitudes de
una comunidad ind mena llamada Rumi, ubicada entre las altas montaras de los Andes.

Los comuneros que viven en Rumi gozan de una vida tranquila, sencilla, armoniosa y

8 Tanto por parte de padre como de madre.
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tradicional, bajo el mandato del alcalde Rosendo Maqui, y trabajan en la tierra en la que
sus ancestros han vivido desde tiempo inmemorial. No obstante, el hacendado de la
finca vecina, Alvaro Amendbar, pretende apropiarse de la tierra de Rumi con el fin de
extender su propiedad y lograr que los comuneros trabajen en su mina. Finalmente, y
como consecuencia de la conspiracicn urdida entre las diferentes partes interesadas,
fundamentalmente el hacendado, las autoridades y los testigos falsos, la comunidad
Rumi pierde su tierra y los comuneros no tienen otro remedio que trasladarse a
Yanarahui, un lugar m& alto y con unas condiciones clim&icas muy desfavorables,
tanto para la proliferacicn de los cultivos como para la misma vida. En ese momento,
varios comuneros abandonan su comunidad en busca de un futuro m& pr&pero en el
extenso mundo que queda fuera de esas tierras bald &s. Desafortunadamente, todos los
desterrados topan con una vida que les es aln m& desgraciada. Unos afbs despueés,
justamente cuando en Rumi se presenta una nueva perspectiva vital, bajo el mandato
del entrante alcalde Benito, un segundo juicio sobre las lindes es interpuesto y
manipulado por el hacendado Amendbar, lo cual provoca que los comuneros se
levanten en armas, aunque lamentablemente el levantamiento resulta un fracaso.
Esta novela revela ené&gicamente los problemas de la comunidad andina de Rumi,
o mejor dicho, el problema del pueblo indio visto desde el @gulo de sus propios
protagonistas. Muestra la miserable vida que llevaban los indios peruanos y la p&ima
condicidn en gue se encontraban en la primera mitad del siglo XX. El &ito de la obra
proviene de la realista exposicién que hace de la sociedad peruana de aquel entonces.
La experiencia personal del escritor andino, que vivid en sus propias carnes los
problemas que relata, explica en parte este realismo. Ciro paso la infancia en la
hacienda familiar que se localizaba en la sierra del departamento de La Libertad, que
es el lugar donde acontecen los sucesos de la comunidad de Rumi en la novela. Tal y
como constata el propio autor en sus memorias, hubo un indio colono llamado Gaspar
que se refugiden su hacienda Marcabal y que le sirviode inspiracicn para la creacicn

del personaje Rosendo Maqui:

“Un d & lleg&a refugiarse un indio comunero llamado Gaspar y otro d & un indio
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colono llamado Pancho. Ambos contaron dramdicas historias. Gaspar andaba
perseguido por sublevarse y gran parte de las tierras de su comunidad le hab &n

sido arrebatadas.”**

Por otro lado, y de acuerdo con los detalles que se especifican en la novela, es
evidente que la &oca en la que se desarrollan los sucesos de la ficcicn se sitta entre
los afbs 1912 y 1929. No obstante, la novela retrocede a menudo a las Utimas dos
deésadas del siglo X1X. Todos los acontecimientos referidos en la novela coinciden con
otros acontecidos que realmente acontecieron en Perd La inclusién de personajes y
temas que han sido sacados de la experiencia personal del autor, as icomo la realidad
de su tiempo, en conjuncicn con los eventos correspondientes a la historia f&tica, nos
hace pensar que esta novela tiene mucho de hist&ica. El relato se apega tanto a la
realidad que merece la pena que la estudiemos desde las perspectivas histGica y

socioldyica, y, desde luego, que la conectemos con el indigenismo peruano.

2. La tierra como tema del indigenismo

Antes de que apareciera el indigenismo marxista, ya existieron dos doctrinas que
pretend &n proteger los intereses del pueblo ind Dena. La primera era el indigenismo
racial: su propuesta consist & en provocar una fusién racial que acabara con la pureza de
los pueblos indgenas. La segunda intentaba satisfacer tales deseos de proteccin
mediante el acceso a la educacidh de la comunidad indgena. Aunque muchos
intelectuales han apoyado estas dos polficas, e incluso se han aplicado no pocas
medidas para tratar de hacer realidad estas ideas, hay una tercera postura que no se
puede omitir: se trata del indigenismo marxista.

El representante m& prominente de esta tendencia es indiscutiblemente José
Carlos Marid&egui, quien fue influido por su maestro ideoldgico, Manuel Gonz&ez

Prada. Segtn este dtimo, el problema del pueblo indio no tiene que ver con la

39 Ciro Alegria, Mucha suerte con harto palo, Memorias, ordenamiento (prélogo y notas de Dora Varona),
Editorial Losada, Buenos Aires,1976, p.22.
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educacid, sino que se trata de una cuesticn de mdole social y econdmica. En su ensayo
Nuestros indios, el escritor indica que, a pesar de la ingente cantidad de medidas
pol ficas adoptadas por los reyes espafdles y por el gobierno republicano, los indios no
han experimentado ninguna mejor & de su situacicn social. Prada considera, por tanto,
que la Cnica manera de extirpar los males y abusos ejercidos sobre la comunidad
indigena consiste en “abolir los repartimientos y las mitas”, es decir, en cambiar el
regimen colonial por otro diferente. Lo que se denomina como tal es en realidad un
reggimen feudal, puesto que, aun despué de la independencia de las nacientes
reptblicas, “las haciendas constituyen reinos en el corazon de la reptblica”. En tales
reg menes atn no funciona la justicia, pues, por muchos reglamentos o leyes que se
hayan decretado para tratar de sustituirlos, los hacendados siguen siendo unos tiranos
en sus tierras. Cada vez que una de estas normativos se ha establecido, los opresores
siempre han respondido con diversas contramedidas para preservar su interés. En
ningtn momento los oligarcas han parado de atropellar y de sacar aprovecho de la
comunidad ind §ena. Maridegui estade acuerdo con este punto, abundando sobre el
mismo en su céebre ensayo Siete ensayos de interpretacidn de la realidad peruana.
Aqu isostiten Mariéegui que el principal problema del pueblo indio tiene que ver con la
posesicn de la tierra.

Segln Maridegui, no es adecuado depositar esperanza alguna en la
administracicn o en nuevos mé&odos de ensefanza, porque todo eso son medidas
superficiales. A su entender, cualquier otra intervencicn ajena al problema de la
propiedad de la tierra no hace m& que desviar la atencién ptblica hacia un motivo
intil, y de este modo no se afronta en serio la auténtica problemé&ica. De acuerdo con
Mari&egui, la independencia de los pa®es latinoamericanos no es fruto del
movimiento de la masa social ind §ena, sino de los criollos privilegiados, quienes
despué& de la independencia arrebataron el poder que antes pertenec & al soberano
esparol, y se convirtieron en gamonales y latifundistas que continuaron explotando a
la comunidad ind mena. EI gamonalismo de los criollos, ya bajo la reptblica, hereda la
explotacicn de la éoca colonial. Tras este trasvase de poderes, el modelo de posesicn

de la tierra se mantiene intacto o incluso empeora conn las neonatas naciones. Por
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consiguiente, el régimen pol fico y administrativo tampoco ha sufrido cambio alguno
tras la proclamacicn de la reptblica democréica. En otras palabras, con la llegada del
gobierno republicano no se ha dejado atr& el ré&imen feudal que persist & desde la
&oca colonial, pues ha sobrevivido el gamonalismo y el latifundio, as icomo de la
servidumbre padecida por la raza ind gena.

Marid&egui sefala que, si no se liquida este régmen feudal del gamnonalismo, no
se puede resolver la problemdica agraria y nacional. La Unica forma posible de
erradicar la servidumbre del pueblo ind ena consiste en destruir el latifundio®®. Para
el pensador peruano, la tierra no solo garantiza la subsistencia de la comunidad
ind Dena, sino que es condicidn necesaria para conservar su milenaria cultura,
incluyendo sus mitos, la magia, las costumbres, etc. Por lo tanto, para Maridegui,
antes de abordar el problema que existe a nivel estatal, hay que resolver el del pueblo
indio, que en aquel entonces ocupaba cuatro quintas partes de la poblacién peruana.
Esta problemédica, como he sefalado antes, se centra en la relacicn del pueblo indio
con la propiedad de la tierra, la cual determina sin duda la vida y el futuro del pueblo
ind mena.

Sin embargo, no todos estén de acuerdo con Maridegui. En la Primera
Conferencia Comunista de Buenos Aires del afd 1929, tras la expresicn de la idea de
Mari&egui por parte de la delegacich peruana, unos altos dirigentes de la
Internacional Comunista criticaron la que consideraron una ideolog ® m& que deb &
rechazarse. En esta direccicn se mueve la réplica interpuesta por el caramada Peters,

delegado del Komintern:

“Al plantear el problema de los indios, es preciso evitar algunos errores [...]
reducir la cuestién nacional a la cuesticn de clase, a la cuesticn agraria, porque
esto significar & olvidar, justamente, las condiciones hist&ricas de las luchas

contra los conquistadores, etc.”**!

350 Eugenio Chang-Rodriguez, Op. Cit., pp.105-107.
®1 |bidem, p.111.
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Pese a la objecicn del Lomintern, tanto la delegacicn peruana como el propio
Marid&egui insistieron en la pertinencia de su causa para resolucicn el problema
ind mena.

Aparte de Maridegui, muchos otros intelectuales latinoamericanos también
conceden especial atencién al papel que desemper® la tierra para resolver el problema
del pueblo indmena. De entre los propios ind menas es preciso destacar la figura
importante de un | @er que luchaba por la tierra de estos pueblos, Manuel Quintm
Lame, el cual era hijo de ind genas colombianos. Este dirigente ind mena se educode
manera informal, al no tener la oportunidad de acudir a la escuela por impedimentos
familiares. As ¥ cuando Manuel solicit®a su padre acudir a la escuela, este le defraudo
por completo, ya que de forma brutal le entrego “un machete, un hacha, una hoz, una
pala, un ginche y una barra”, advirtiéndole que “esta es la verdadera escuela del indio
y se va con tus hermanos a cortar trigo y a derribar montafas”**%. Pero precisamente
esta experiencia tan lamentable anim&a Quintm Lame a luchar por los derechos
ind menas, entre los que se destacaba cada vez m& la importancia de la lucha por la
posesicn de la propia tierra. Siendo terrazguero, al igual que su padre, Manuel tuvo
que trabajar para poder vivir en la parcela que labraba. Intentaba con tesén ser
propietario de la tierra que trabajaba y revertir de este modo la usurpacicn, desde
tiempos de la conquista, de la tierra por los blancos.

Desde el afb 1911, Lame promovidun movimiento revolucionario que se resist &
a pagar el terraje en las haciendas del Cauca. A medida que se produc & la evolucidn y
expansicn del mismo, los ind genas ped Bn progresivamente la recuperacicn de los
resguardos y t fulos originales, as icomo un mayor auto-gobierno de los propios indios.
La lucha por los derechos de los hermanos de raza y por la justicia, llev®a la cacel a
Quintm en numerosas ocasiones, aunque estos contratiempos nunca le hicieron
rendirse ni doblegar su voluntad. Asimismo, y a pesar de que algunos intelectuales en
las deécadas de 1970 y 1980 lo criticaron por el supuesto car&ter caudillista de su

liderazgo, su pensamiento en pro del interé& ind §ena constituyOla base sobre la cual

352 Jenny Marcela Rodriguez, Quintin Manuel Lame, en Revista Baukara 3, Bitdcoras de antropologia e historia de

la antropologia en América Latina, Bogota, 2013, p.25.
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se cimentdla liberacidn de este pueblo, pues logrdreunir en un mismo conjunto a toda
la comunidad ind mena y as idifundir sus ideas sobre la lucha por la tierra que deb &n
emprender los habitantes aut&:tonos.

Esta empresa fue reconocida y valorada por los ind menas tanto durante su vida
como después de su fallecimiento en 1967. Los ind §enas pudieron aprender de & toda
una serie de m&imas y principios: c@Gno organizar un movimiento en contra del pago
del terraje, el rechazo de la servidumbre y la demanada de los derechos de los
ind menas, como si fueran idénticos a los de cualquier otro ciudadano. Recogiendo
tales ideas se conformQ por ejemplo, el grupo Campesino Ind Dena Quintm Lame en
1974, el cual saliGen defensa de las tierras tradicionales del colectivo ind §ena; o el
Movimiento Armado Quint i Lame, aparecido en 1984, y que se adhiri®a la guerrilla
ind mena en Colombia, con el fin de aumentar la extensicn de la tierra ind gena. El
impulso que ha recibido el movimiento revolucionario, agrupado en torno a la figura
del jefe ind ena, se relaciona estrechamente con la cuesticn de la propiedad de la
tierra del grupo indio.

Inspirado por Quintm Lame, el historiador colombiano Juan Friede Alter
sostiene que la lucha del indigena es la lucha por lo que le queda, es decir, por “el
derecho a las tierras comunales que ocupan y que, por presicn del blanco, esta
perdiendo por vias legales e ilegales™**®. Friede investigdtanto a pie de campo como a
través de la consulta de archivos, y llego a la conclusié de que existe una gran
diferencia entre el papel que la tierra desempera para el blanco y para el indio. Para
este Ultimo, la tierra es su vida, y no un mero bien***. En esencia, la diferencia consiste
en que los blancos simplemente toman la tierra como una materia que permite generar
riquezas, y con la cual se pueden acumular capitales, mientras que, en el caso del
ind ena, aquella supone la base material de su existencia, la que garantiza que la
comunidad ind mena pueda conservar sus costumbres y cultura tradicional.

No es ninguna exageracin decir que la tierra es fundamental para la subsistencia

38 Laura Sanche Alvarado, El indigenismo en Juan Friede, en Revista Baukara 3, Bitdcoras de antropologia e
historia de la antropologia en América Latina, Editorial de Universidad Nacional de Colombia, Bogotd, 2013, p.33.
% Ibid.
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y desarrollo de las actividades del pueblo ind mena. La expropiacicn de sus tierras no
solo conduce al ind §ena a una condicicn econ@nica precaria, sino que le condena a
una miserable vida separada de la vida tradicional y del bien colectivo. Expropiado de
sus tierras, el ind gena deambula por toda la regicn que ahora le es extrafa, y lleva una
vida solitaria ajena a la memoria ancestral y a las actividades colectivas de su pueblo.
Pierde de esta manera su cultura, sus tradiciones. Friede, un intelectual de origen
jud ©*>°, defiende la intervencién estatal e institucional “para proteger la cultura
ind §ena” e “impulsar la tendencia agricola del pais™®*®°. Pese a que el indigenismo de
Friede sigue siendo proteccionista y paternalista, adquiere conciencia de la
trascendencia que tiene la tierra para el pueblo ind Dena. Su promocicn de la causa
indigenista le llevaincluso a fundar el Instituto Indigenista de Colombia.

La problemdica de la tierra existe en todas las reptblicas latinoamericanas. El
conflicto entre la comunidad ind §ena y el Estado se ha ido agravando d & a d &. Cabe
apreciar que, a finales del siglo XIX y comienzos del siglo XX, surgieron mdtiples
levantamientos ind genas con el objetivo de defender la propiedad de la tierra. La
revuelta de Quint m Lame en Colombia o la reclamacié de la tierra en la Revolucicn
mexicana demuestran la importancia de la tierra para la comunidad aborigen, al
mismo tiempo que desvelan la toma de conciencia por parte del pueblo ind §ena sobre

su derecho a existir en igualdad dentro de la Reptblica.

3. El indigenismo de Ciro Alegr B

3.1. Génesis de las ideas indigenistas de Ciro Alegr B

La génesis de las ideas indigenistas de Ciro Alegr® debe buscarse en sus
insondables memorias, en los recuerdos que le contaban los familiares cercanos como

su abuela materna le contaban, esto es, debe buscarse en las leyendas, cuentos y

%5 Juan Friede Alter es de origen judio, y nacié en Ucrania. A los diecisiete afios emigré a Alemania junto con su

familia, y no fue hasta 1926 cuando viajé a Colombia por trabajo.

36 Laura Sanche Alvarado, El indigenismo en Juan Friede, en Revista Baukara 3, Bitdcoras de antropologia e

historia de la antropologia en América Latina, Editorial de Universidad Nacional de Colombia, Bogotd, 2013, p.38.
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tradiciones populares, as icomo en las canciones folkl&icasm que su abuela recitaba y
cantaba durante su infancia. Pero tambié& influye su padre, que defendi® a los
ind Genas que se refugiaron en su hacienda familiar®®’, o las aventuras y juegos que
vivioen su infancia con los nifbs abor menes. DebiGser por aquel entonces cuando Ciro
adquiriGun apego natural a la comunidad ind gena y abrazdlas ideas indigenistas,
aunque atn no conociera la palabra indigenismo. El escritor peruano heredOel esp Titu

humanista de su familia:

“Muis padres fueron mis primeros maestros, pero todo el pueblo peruano terminé
por moldearme a su manera y me hizo entender su dolor, su alegr &, sus dones
mayores y poco reconocidos de inteligencia y fortaleza, su capacidad creadora,

su constancia.”®®

Posteriormente, la experiencia como periodista y el ingreso en el Apra, con su
consecuente captura, tortura y prisién debido a esta militancia, le llevaron a conocer
m& de cerca Yy en persona los sufrimientos de una forma similar o casi idéntica a la que
los indios americanos llevaban padeciendo de generacicn en generacid. La vivencia
personal era otro motivo por el cual el autor luchaba por reestablecer la justicia, puesto
que, segun ¢l mismo, “estar preso es pasar a la condiciéon de subhombre, de esclavo™™.
Esta consideracicn contrastaba evidentemente con la vida que hab® llevado con
anterioridad como hijo de un hacendado blanco, aunque Ciro siempre fue respetado por
todo los dem&. Aunque ya gozaba de la amistad de los indios, su estancia en la cacel,
al modo de un esclavo o de un subhombre, le dio la oportunidad de experimentar en su
propia carne lo que sufriGla comunidad ind mena durante siglos, y por consiguiente
fortalecidsu dedicacidn a la lucha por la justicia y por el interés de la clase oprimida. En

el Primer Encuentro de Narradores Peruanos Ciro Alegri expresO lo siguiente:

“Nuestras novelas, yo creo, tienen ese sentido de denuncia, de acusacion y de adhesin;

%7 Ciro Alegria, Mucha suerte con harto palo, Memorias, Op. Cit., p.22.
358 Ibidem, p.25.
359 Ibidem, p.26.
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son por eso fundamentalmente, con muy pocas excepciones, actos de revalorizacién del
pueblo, pueblo al que los novelistas han levantado y destacado, anticipandose, como
siempre, al proceso pol fico de justicia que ya estallegando, y que ser&ma pleno en el
futuro.”3®

Hay que destacar que tal voluntad de lucha por las clases oprimidas nunca ha sido
quebrantada por ninguna circunstancia, ya se trate de una amenaza o de un interés
pol fico. La cuesticnh de su adhesicn a un partido pol fico siempre ha sido un tpico
importante a la hora de hablar de Ciro Alegr B. En cuanto al ingreso en el Apra, el autor
lo achac sobre todo a su consideracicn a su idealismo, tal y como afirm&en su
memoria Mucha suerte con harto palo, pues ansiaba la renovacicn que Perdinecesitaba
desde hace tanto tiempo. Sin embargo, unos afbs después, el novelista renuncida su
adhesicn al Apra porgue este observaba una fé&rea dictadura intelectual que imped & la
libre expresicn de las opiniones personales. En cambio, los cuadros del partido se
limitaban a cumplir &denes. Ciro vio adem& que el partido colaboraba cada vez m&

estrechamente con el frente de derechas, tal y como manifiestdde esta forma:

“El aprismo es un estado de perplejo caos mental de un sector peruano que tiene
el espacio-tiempo hist&ico como dogma. ¢Alguien ha entendido esta mentada
doctrina? Lo dudo, porque ni siguiera su creador, V £tor Radl Haya de la Torre,
la explica claramente [...] con la circunstancia de que la nueva ideolog & sirve
tanto para tomar una actitud de izquierda como para pasarse a la derecha y
retroceder con igual desparpajo dentro de su amafado oportunismo que no por

. . 1
ser abstruso deja de ser muy criollo”.*®

Ciro renuncid al Apra cuando el partido detentaba el poder del Estado con la

presidencia de Jos€Luis Bustamante, entre los afbs 1945 y 1948. Unos afbs después,

360 Alvaro Jasaui Chero, El rio Ciro Alegria. Véase en <https://elcomercio.pe/eldominical/actualidad/rio-ciro
-alegria-402131>. (Consultado: el dia 20 de mayo de 2019).
%1 Genaro Carnero Checa, El dguila rampante; El imperialismo yanqui sobre América Latina, Ediciones S
emanario Peruano, México, D.F.,, 1956. Véase en <http://macronorte.pe/2017/11/04/ciro-alegria-esto-es-lo-qu
e-realmente-pensaba-del-apra/>. (Consultado: el dia 11 de abril de 2019).
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Ciro Alegr ® ingres&en Accidn Popular porque simplemente cre & que era “el partido
que pod & trabajar mejor en bien del Pert”*®?. Estaclaro que las dos veces en que el
intelectual ingres&en un partido pol fico, lo hizo porque pensaba que de este modo
pod & luchar por hacer de Perdiun pa ® mejor y pod & defender a las minor &s oprimidas
como la indigena, tal como ¢l mismo manifiestd: “Creo que la América libre con la cual
sofamos, no podraser lograda mientras mantegamos situaciones que envuelvan

privilegios y conflictos de castas y razas™®.

3.2. Ciro Alegr B y el indigenismo aculturalista

Dentro del movimiento del indigenismo, el culturalismo es una vertiente que
propone incorporar los aspectos m& importantes de la cultura occidental, pero al
mismo tiempo pretende conservar las tradiciones ind §enas. En este sentido se puede
afirmar que nuestro escritor peruano es indigenista culturalista. Por un lado, Ciro
Alegr & apoya la educacicn de las masas, por lo cual critica el monopolio de la cultura
tanto en su pa & andino como en todo el continente latinoamericano. Siendo colonias de
los pa Bes peninsulares, tanto Perdicomo el resto de pa es latinoamericanos tienen sus
pol ficas educativas adecuadas al mundo europeo. Es decir, el modelo de educacicn
privilegiada del Viejo Continente no se abandona después de la independencia, sino que
permanece, de tal modo que la educacid sigue siendo elitista y dividida por razas, pues
es distinta para espafbles, criollos e ind Genas, y estratos sociales®®.

As 1 por ejemplo, cabe recordar que en Perula educacién no depende del gobierno
central hasta el afo 1908, y que, antes de ello, fue la Iglesia, una entidad religiosa, la
gue se encargaba de este pilar fundamental del pas. A juicio de Ciro Alegr &, la clase
dominante de las reptblicas latinoamericanas cuida de sus propios interes pol ficos, e

impide el acceso a la cultura al pueblo, con el objetivo de mantenerlo en la ignorancia.

362 yiictor Andrés Garcia Belaunde, Ciro Alegria y su vena politica, en periddico EIl Comercio, 2009, a5.

363 Ciro Alegria, Mucha suerte con harto palo, Memorias, Op. Cit., p.214.
364 Juan José Garcia Miranda, La educacion de los pueblos indigenas, una caracterizacion panordmica del Peru, en
Néstor Lopez, Vanesa D’Alessandre, Silvina Corbetta, coordinado por Néstor Lopez, el Informe sobre tendencias
sociales y educativas en América Latina 2011: la educacidn de los pueblos indigenas y afrodescendientes, Buenos
Aires, Unesco, 2011, p.37.
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SegUn esta argumentacid, la razén dtima de los dominadores consistir B en pensar que
la ignorancia coincide con las necesidades de la explotacian, dado que jamas se espera
de un pueblo inculto que tenga conciencia de luchar por sus derechos. A los opresores
les conviene que el pueblo sea analfabeto e inconsciente, ya que as ies ma f&il ejercer
la opresidn.

Con el paso del tiempo y el sucesivo desarrollo del indigenismo en el continente
americano, la educacicn impartida al ind Gena adquiere otra caracter Btica: el deseo
homogeneizador de la clase dominante. De esta forma debe interpretarse la Ley José
Pardo y Barreda® del afb 1905, por la cual se establece la implementacién de la
educacicn gratuita y obligatoria, as icomo la instauracian de la escuela elemental en los
pueblos mayores de 200 habitantes, pero se niega a reconocer las culturas
etnocampesinas y promueve, por tanto, su integracicn dentro de la sociedad nacional.
Vale la pena mencionar que la ensefanza que se imparte en los locales escolares
procede de Europa. Esto significa que la escolarizacicnh impone el castellano en
detrimento de las lenguas nativas.

En cierto modo, se puede decir que la intencicn dtima de esta regulacicén no es
m& que convertir a la poblacidn ind §ena en seudo-criollos o seudo-mestizos, que se
han desprendido de su cultura original. Este objetivo perdurd includo durante el
oncenio del presidente Legu &, pese a su autoproclamado indigenismo, a la creacin de
la Seccicn de Asuntos Ind genas y del ComitéPro Derecho Ind §ena, asicomo a la
denominacién del d & 24 de junio como D & de la Raza. En este per Ddo el Estado sigue
proponiendo pol ficas integracionistas, de homogeneizacicn cultural, tales como la
modernizaci& del pa s, la construccicn de carreteras y avenidas, etc. o la introduccidn
de instructores esparoles para la escuela de Guardia Civil y Polic &. De hecho, y pese al
reconocimiento de la comunidad ind ena en la déeada de los afos 20 del siglo pasado,
los idiomas nativos no son declarados oficiales hasta los afs 70.

De tal situacicn también da cuenta el escritor Ciro Alegr &, quien indica que el

pueblo ya ha perdido su esencia cultural autéoma, debido a la explotacin y

%5 presidente de Pert durante los periodos 1904-1908 y 1915-1919.
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destruccidn cultural acontecida durante los per bdos colonial y republicano. De este
modo, Perdes un pueblo mutilado, perdido y sin un mundo espiritual. Alegr B describe
as 1a este pais: “Perdido el pasado ---del cual persisten, en general, las formas menos
valiosas---, vive también sin conexiones intelectuales con el presente™®. Es decir que,
por un lado, se ha separado de la corriente espiritual proveniente de su milenial
civilizacidn auténoma, y, por otro, el pueblo latinoamericano carece de medios para
obtener la elevada cultura que proviene de afuera. Pese a ello, Ciro Alegri esta
convencido de que la cultura secular de los indenas no desaparece, sino que se

esconde en el fondo de la tierra latinoamericana, y est&as ipor re-descubrir:

“Pese a todo, si uno le ausculta el alma, siente que es profunda y poderosa y que
late en ella la inquietud punzante, el conocimiento y la plenitud. Yo he hundido
las sienes en los estratos m& hondos de mi pueblo y de all The sacado libros que

son, dentro de su dolor, una afirmacié esperanzada.”**’

3.3. Ciro Alegr n Y la propiedad de la tierra

El indigenismo marxista tiene uno de sus enfoques principales en la propiedad de
la tierra, lo cual es un tema muy polémico, incluso antes de la fundacién de las
reptblicas latinoamericanas. A lo largo de la historia de esta regidn, han acontecido
innumerables sublevaciones campesinas que persegu Bn la posesicn de una tierra que
les pertenec & antes de la conquista espafrpla. Sin embargo, ninguna de ellas ha logrado
cambiar radicalmente el régimen gue estaba impuesto en cada momento particular.
Después de la independencia, la discusich sobre la tierra va torn&ndose cada vez m&
urgente. De modo que, para comprender la actitud tomada por Ciro Alegr & sobre la
cuestian de la tierra, es preciso hacer un breve recorrido por el pensamiento social

acerca del territorio ind mena.

36 Ciro Alegria, Mucha suerte con harto palo, Memorias, Op. Cit., p.226.
367 |ps
Ibidem.
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A comienzos del siglo XIX, la polfica peruana sobre la tierra hab® sido
influenciada par las ideas liberales. En el afb 1824 se declara a los indios como
verdaderos propietarios de sus tierras, las cuales desde ese momento pod &n ser
vendidas o enajenadas de cualquier modo. Aparentemente, esta medida partio del
principio que consideraba a los ind §enas como auténticos ciudadanos de la nueva
repblica, en coincidencia con el pensamiento liberal que en aquel momento estaba en
boga. Sin embargo, la pr&tica de esta resolucicn disolvid la organizacidn social
autcetona, es decir, la comunidad ind mena, la cual serv & para defender a los abor menes.
Al mismo tiempo, esta pol fica aceler&el proceso de traspaso de las parcelas de tierra,
en posesicn de los nuevos pequefbs propietarios, a las manos de los grandes
terratenientes, y de esta manera se aument®el poder de los gamonales y se sometiGa los
ind menas a un nuevo r&gimen feudal.

Esta situacién no sufriGcambio alguno hasta el siguiente siglo. De hecho, ya antes
del cambio de la misma, se observan multitud de discusiones en torno a la realidad de la
propiedad colectiva de la comunidad ind gena. En el af 1905, el pol fico y diplom&ico
peruano Francisco Tudela y Varela publica Socialismo Peruano: Estudio sobre las
comunidades ind menas, en el que aborda la cuestidn de la tierra colectiva. Tudela opina
que tal tipo de terreno no favorece la productividad y representa un atraso social,
argumentando que la frecuente reparticicn de la tierra acarrea peores resultados con
respecto al rendimiento que otros modelos de posesion, ya que el labrador “presta muy
poca atencion a la labranza cientifica y al mejoramiento del suelo.”*®® Por lo tanto,
Tudela sugiere acabar con el r&jimen colectivo de propiedad de la tierra.

El economista peruano Jos€éManuel Rodr Quez también se opone a la propiedad
colectiva de la comunidad, pero al mismo respalda la que es mantenida por la unidad
familiar ind gena, una forma que, en su opini&, “permitia el sustento de la familia y

369

que ten & la proteccicn del Estado”. Con tal idea esta conforme Joaquin Capelo™" y el

presidente de la Comisian Reformadora del Cdligo Civil, el Dr. Juan JoséCalle. El

38 Nicolas Lynch, El pensamiento social sobre la comunidad indigena en el Peru a principios del siglo XX, Centro

de Estudios Rurales Andinos Bartolomé de Las Casas, Cuzco, 1979, p.VIII.
%9 |ngeniero civil y sociélogo peruano, fue uno de los fundadores de la Asociacién Pro-Indigena.
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primero concreta su pensamiento en el nimero 40 de la publicacicn El Deber

pro-ind mena:

“Ley que garantice al ind §ena especialmente la posesicn tranquila de su lote de
terreno no menor de una hectaea por jefe de familia, procurando donde sea
posible que alcance a cinco hectaeas el lote indicado. Estos lotes podr &n ser

inenajenables, inembargables [...]”

Este planteamiento parte de la desconfianza existente hacia la propiedad
comunitaria como forma eficaz de desarrollo de la agricultura.

Hay que resaltar que el impulso de la propiedad individual va acomparado de
otras medidas del Estado, como la inenajenabilidad e inembargabilidad de la tierra
ind @ena, que implican una especie de indigenismo tutelar. A la vez, cabe mencionar
que en ese momento no faltan los intelectuales que objetan la pertinencia de la
organizacicn colectiva de la comunidad ind §ena. Por ejemplo, Sayéan Alvarez define
tal modelo como una institucicn anacrénica. Medelius afirma que persistir en la
comunidad es “desnacionalizarla”. Hoyos Osores plantea una frontal oposicicn a la
inembargabilidad de las tierras, y Manuel Freyre hace lo propio con la
imprescriptibilidad de las tierras comunales®™, etc.

Por otra parte, surgen estudiosos a principios del siglo pasado que empiezan a
legitimar la existencia de la comunidad como autoridad que defiende a los ind §enas.
Uno de tales defensores es Manuel Vicente Villar&n, quien asevera que la comunidad
ind @ena es el contrapeso del caciquismo semi-feudal, aunque ciertamente se limita a
sefalar los excesos del poder feudal que no alcanza a comprender que dicha comunidad,
en “lucha contra la gran propiedad”, aspira a “recuperar las tierras necesarias para su
sustento”’*. Dora Mayer también sostiene que el régimen comunal tradicional es

inherente a la raza ind gena. También hay quienes refutan la oposicidn a la propiedad

370 Nicolas Lynch, El pensamiento social sobre la comunidad indigena en el Peru a principios del siglo XX, Centro

de Estudios Rurales Andinos Bartolomé de Las Casas, Cuzco, 1979, p.XI-XIII.
s Ibidem, p.XV.
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colectiva. Este es el caso de Marco Aurelio Denegri, quien juzga que el bajo
rendimiento de la tierra ind mena no se debe a la existencia de la propiedad colectiva de
la tierra, sino a la falta de garant® y colaboracién del Estado. En definitiva, estos
defensores de la propiedad colectiva aseguran que con esta propiedad se garantiza una
mejor vida para los ind menas.

Durante el Congreso Constituyente de 1931, el socidogo y pol fico peruano
Hildebrando Castro Pozo sefaldque la concesicn del derecho de propiedad al indio
facilitaba la desaparicicn de la propiedad latifundista. Por ello era preciso conservar la
comunidad tal y como esta exist & bajo el Imperio Inca, con el fin de que los ind menas
siguieran siendo usufructuarios de la tierra. Bajo la influencia de estas ideas, la
Constitucidn de 1920 reconoce por primera vez la existencia legal de la propiedad
original, estipul&dose en su art tulo 41 que los bienes de las comunidades ind enas
son imprescriptibles, y protegiendo de esta manera las tierras de la comunidad ind Dena.
Incluso el pol fico Alberto Arca ParrOplantea la reintegracicn de las tierras que fueron
tomadas ilegalmente por los grandes propietarios.

M& tarde, con la introduccidn y el desarrollo del pensamiento marxista, Haya de
la Torre plantea, en su ensayo El problema del indio, que la comunidad tradicional se
convierta en una institucién de car&ter nacional. En su opinidn, el latifundio constituye
la contrapartida colonial y extranjera impuesta a partir de la reorganizacién de la tierra
por parte de los espafbles. El tratado de Haya de la Torre expone, en definitiva, la
necesidad de tomar a la comunidad como base sobre la que reconstruir la econom &
nacional. El otro gran pensador peruano del momento, Mari&egui, apunta contra los
males del liberalismo inscrito en la ley vigente, que lleva al despojo de las tierras
comunales en beneficio de los oligarcas.

Los polficos peruanos seguiré afrontando la trascendental relacién entre el
latifundio y la comunidad, hasta que en el afb 1963 se promulga la ley de base para la
reforma agraria y se crea el Instituto de Reforma Agraria y Colonizacicn. Comienza as v
el proceso de reforma agraria cuya primera intervencién tuvo lugar en el valle de
Convencicn en Cuzco. Seis arbs después, en 1969, la reforma agraria se extiende al

anbito nacional. En este momento, y bajo el gobierno militar de Juan Velasco Alvarado,
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se decretaron una serie de leyes que ten®n el prop&ito de cambiar el sistema de
titularidad de la tierra y sustituir el ré&imen del latifundio y del minifundio por otro de
redistribucidn equitativa de la propiedad rural.

El pensamiento pol fico del escritor Ciro Alegr & en lo concerniente a la cuesticn
de la tierra se puede observar y analizar tanto en sus obras como en su trayecto pol fico,
tal y como se pone de relieve tras su incorporacicn al Apra y al partido Accién Popular.
Su viraje ideoldico, como he sefalado anteriormente, ha sido fuente de criicas
continuas, pero precisamente este viraje demuestra con m&ima claridad su posicicn
frente a la tierra.

En cierto modo, se puede considerar al Apra como un movimiento de clara
tendencia socialista, al menos en sus inicios. Su fundador, Haya de la Torre, justificOtal
carater al destacar el rol que cumpl & la relacién entre el latifundio y la comunidad, y al
insistir en la necesidad de tomar a la comunidad como una institucicn nacional clave
para reorganizar la desorganizada econom & peruana. Se deb R aprovechar de esta
forma la escasa propiedad colectiva que atn no hab & sido destruida. Sin embargo, con
el paso de tiempo, Torre se fue desviando del camino socialista, y en su libro Pol fica
Aprista ya dejOde reivindicar la relacidn entre los dos sujetos b&icos de la estructura
material y que antes eran considerados b&icos para el andisis del problema pol fico.
Tal transformacidn ideoldica, repentina y radical, ser® una de las razones m&
importantes para que unos afbs después el fundador del partido declarase su intencién
de separarse del Apra. Tal cambio ideol&jico no fue comprendido por Ciro Alegr k. Si a
este viraje intelectual se une su rechazo a la norma de “cumplir siempre las 6rdenes sin
ser nunca escuchado” y la incomprensién de las tesis de Haya de La Torre, se
comprende entoncer su decisicn de retirarse también del Apra.

Tiempo después, al regresar a Perdefinitivamente en el afd 1960, Alegr & se hizo
amigo de Fernando Belatlnde Terry, fundador del partido Accién Popular, quien le
invitOa afiliarse a su formacicn. Alegr & aceptOla invitacidn y militden el mismo por
una sencilla razén que relatden sus memorias: confiaba que el nuevo partido podr &

recuperar parte del programa aprista de 1931
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“He ingresado a Acci&n Popular, sencilla y netamente porque creo que es el
Partido que puede trabajar mejor en bien del Per( Su programa es preciso y
factible, especialmente en lo que se refiere a la reforma agraria y a otras
necesidades vitales del pa® [...] en cuanto a las libertades democrdicas, estoy

seguro de que Accidn Popular las mantendr&a™™"

En esta cita se observa que el escritor peruano ha puesto mucho énfasis y
esperanzas en la reforma agraria, frente a la demagogia que impera en otros partidos"
Segtn se sigue de sus palabras, lo que necesita el pa® con urgencia son garant &S
individuales y colectivas suficientes para poder trabajar en las reformas que requiere
Per( Mediante el repetido hincapi€que realiza sobre la cuesticn de la reforma agraria,
Alegr & nos ha desvelado su actitud pol fica.

Si bien es cierto que, a lo largo de su trayectoria vital, la participacién pol fica de
Alegr & no fue muy activa, sobre todo despué de su destierro, el cambio de partido
efectuado en los afbs sesenta evidencia la ideolog & pol fica del escritor. Su postura en
defensa de la propiedad rural colectiva fue siempre la misma en esencia. Alegr g, aun
siendo descendiente de un hacendado blanco, siempre promoviOla reforma agraria en
beneficio de la poblacién ind gena y para el bien de la patria

La actitud pol fica de Alegr & también se puede apreciar en sus novelas, puesto que,
como & mismo afirm@ el trayecto personal del escritor “es siempre directa o
indirectamente autobiografico”®*. Vamos, por tanto, a analizar cémo aparece en su
novela m& prestigiosa el tema pol fico fundamental de la reforma agraria pretendida

por Alegr k.

4. Latierra en El mundo es ancho y ajeno

Sin duda alguna, EI mundo es ancho y ajeno es una novela sustentada en la

372 Eudardo Urdanivia Bertarelli, Para una nueva lectura de Ciro Alegria, en Revista de Critica literaria

latinoamericana, Editorial CELACP, Lima, 1978, p.180.
373 Ciro Alegria, Mucha suerte con harto palo, Memorias, Op. Cit., p.377.
374 Alvaro Jasaui Chero, El rio Ciro Alegria, Op. Cit.
249



cuesticn de la tierra, como en cierto modo sefala el tiulo del libro. Esta obra no solo
denuncia al hacendado que se ha apropiado de la tierra de la comunidad ind mena, sino
que también muestra la relacidn de dicha comunidad con su tierra natal. La novela
desvela la miserable vida de los comuneros migrantes, que transitan por “el mundo
ancho y ajeno”, y resalta el papel que cumple la tierra dentro de la comunidad ind mena,
sin dejar de poner al descubierto otros problemas sociales que se presentan en el pas.
Seguidamente exponemos la cuesticn de la tierra, tal como aparece en esta obra de Ciro

Alegrg.

4.1. El amor del ind mena a la tierra

Con el fin de justificar el rol vital que cumple la tierra dentro de la vida ind mena, el
escritor Alegri® parte de la visiéh de los propios indgenas para demostrar la
vinculacidn innata que existe entre la tierra y la vida del ind gena. Hay que sefalar
especialmente que aqu Wla tierra no solo se refiere al terreno donde habitan y trabajan los
individuos, sino que tambié implica la naturaleza con la que la poblacié ind gena
convive.

En primer lugar, este amor a su tierra se refleja en la amalgama que componen el
ser humano y la naturaleza. Esta circunstancia se aprecia por ejemplo en el momento en
que se retrata al alcalde Rosendo Maqui, pues el escritor utiliza met&oras relacionadas
con la naturaleza telCrica del ser humano. Segtn la descripcicn del escritor, los
pAnulos adoptan la forma de duras colinas, los ojos tienen la pinta de oscuros lagos y el
cuerpo se torna “nudoso y cetrino como el lloque ---palo contorsionado y dur Eimo---,
porque era un poco vegetal, un poco hombre, un poco piedra”. En definitiva, “podria
afirmarse —escribe Ciro— que el Ada americano fue plasmado segtn su geograf &; que
las fuerzas de la tierra, de tan ené&gicas eclosionaron en un hombre con rasgos de

montadia” 3"

. Estas met&oras fusionan al indgena con la naturaleza, como si la
fisonom & del ind mena fuera una parte inseparable de su tierra natal, tal y como les pasa

a las montafas u otros elementos naturales que existen en Rumi.

375 Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, Op. Cit., p.15.
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Este apego a la tierra se percibe cuando la naturaleza alivia la pesadumbre sufrida
por los hombres, como cuando en el comienzo del relato el alcalde Maqui ha sido
sorprendido por una serpiente y estatriste por tal nefasto augurio. Sin embargo, al
apreciar el paisaje cercano a su hogar, y sobre todo al ver el trigal, Rosendo siente
“como que el peso que agobiaba su corazon desaparecia y todo era bueno y bello como
el sembrio de lento oleaje estimulante”®®. Tambié los comuneros se olvidan del
cansancio y del descontento que les produce el injusto juicio con Don Amendbar
cuando vuelven a su caser D desde otros lugares. M& tarde, la melancol R y la tristeza
que le produce el &odo a Yanafahui, se atenCa por la lozan & que posee la planta en los
terrones que la afianzan al suelo, pudiédose afirmar con ello que los indios sacan
fuerzas de la tierra. Todo ello, la relacién entre la naturaleza y el ser humano, coincide
con la cosmovisién ind ena, a la cual nos hemos referido en el cap fulo V. A diferencia
de la cultura occidental, los americanos aut&tonos piensan que son parte de la
naturaleza y que todo elemento natural posee un alma de la misma forma que el ser
humano.

Tal amor a la naturaleza puede apreciarse también en la relacicn existente entre la
tierra y la vida ind gena. Para estudiarla, sin embargo, es preciso primero hablar del
trabajo efectuado en la tierra por parte de los indios. En el momento en que el alcalde
presenta a sus hijos, a través de la narracicn de sus memorias, cada uno parece tener una
habilidad particular, pero enseguida Rosendo recalca que “todos eran agricultores y sus

377 " |gualmente, después de que

vidas ten Bn que ver, en primer lugar, con la tierra
ocurra una desgracia colectiva, uno de los comuneros llamado Juan Medrano considera
que la eleccicn de una buena tierra es el principal criterio para escoger dénde quedarse,
aunque apenas le quede después suficiente dinero para garantizar el sustento propio. El
comunero decide seguir trabajando alli porque “queria a la tierra y encontraba que, pese
95378

a todo, cultivarla era la mejor manera de ser hombre

La idea de trabajar en la tierra donde uno vive estaprofundamente arraigada en la

376 Ibidem, p.14.
smr Ibidem, p.19.
378 \bidem, p.396.
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mente y en el corazén de todos los indios que aparecen en la obra. Estos aman tan
celosamente su tierra que incluso el alcalde no sabe si aman m&s a su esposa o a la tierra.
En relacién con ello, el escritor compara en dos ocasiones la tierra con la mujer, con la
persona con la que vive toda la vida, a la que ama, con quien comparte las alegr &s,
padecimientos y dolores y dem& sentimientos. Por analog &, la tierra es descrita como
una mujer, como una pareja con la que el hombre estaligado durante toda su vida.
Desde una perspectiva psicolgica, cabe decir que los indios consideran de forma
inconsciente que estan destinados a cultivar la tierra. Por ejemplo, en una ocasicn, en
que se le ofrece trabajar en la selva para extraer caucho, Rosendo Maqui niega con
determinacidn, hasta dos veces seguidas, tal ofrecimiento con la frase: “Sefor, nosotros
cultivamos la tierra”*"®. En otra situacién, al tratar sobre los temas de la Guerra del
Pac Fico y de los montoneros, Rosendo se muestra indiferente, no solo por su evidente
marginacicn pol fica y social, sino también porque solo se identifica como trabajador
de la tierra. En uno de sus soliloquios, Rosendo piensa: “;Por qué dirian asi? Ellos
sabfan sus asuntos”>°,

Igualmente, el autor dibuja con gran detalle actividades agrarias como la cosecha,
el rodeo de animales, la trilla, o la forma como se ventea el trigo. Estas faenas rurales,
gue son consideradas duras y amargas por los habitantes de la ciudad, resultan, por el
contrario, alegres, entusiastas y atractivas para el autor, quien, al describirlas, sumerge a
los lectores en un verdadero oasis y nos hace olvidar los siniestros presagios que se
ciernen sobre la comunidad. Alegria otorga a la vida comunitaria “un evidente caracter
de paz y uniformidad y toma su verdadero sentido en el trabajo de la tierra”*®". En las
dos ocasiones en que se describe la recogida de la cosecha, una en la Comunidad Rumi
y otra en la hacienda donde trabaja el comunero emigrado Juan Medrano, Alegr &

acompaf a tal fresco la descipcién de la relacién que existe entre las parejas>®?. Cada

37 |bidem, p.145.
380 Ibidem, p.28.
381 Ibidem, p.268.
%2 En ambos casos surge el siguiente diglogo:

“---¢ A que te tumbo, china?

---A que no me tumbas [...] ”
La escena reitera la alegria que se experimenta al lograr una buena cosecha, lo cual parece estar escrito en su
ADN.
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vez que es mencionado el amor entre los j&venes, el autor hace una bella descripcién de
la hermosura de la naturaleza. Esta combinacicn de amor y faenas agrtolas o
naturaleza transmite la idea de una relacicn congéita del indio con la tierra. Ciro
Alegria también sefala que “como otros hombres edifican sus proyectos sobre empleos,
tiulos, artes o fianzas, sobre la tierra y sus frutos los comuneros levantaban su
esperanza. Y para ellos la tierra y sus frutos comenzaban por ser un credo de
hermandad™*®,

Esta unicn con la tierra se observa asimismo cuando los comuneros se ven
obligados a despedirse de su pueblo, bien por marchar a Yanafrahui, bien porque deben
buscarse la vida en otras partes del pas. En el momento de mudar hacia Yanafrahui
nadie es capaz de ocultar su tristeza, y as flas I&rimas llenan los ojos de las mujeres y
diversas maldiciones son pronunciadas por los hombres, sin olvidar la pena de los nifos
que todav B no comprenden bien el significado de la mudanza. En la despedida de su
comunidad, los comuneros sienten dejar su pasado all ¥ en la tierra, porque para ellos
“la vida del hombre no es independiente de la tierra”, y la separacion de la misma
supone abandonar una parte de su vida: sin la tierra, la vida ya no vale nada en
absoluto®,

Por afadidura, el escritor compara la vida que pasan los comuneros en la mina
industrial, en la caucher & que se sitUa en el interior de la Amazon & o en los diferentes
tipos de haciendas, con la vida comunal. Toda la historia relatada que transcurre fuera
de la comunidad es pura miseria: en las haciendas los trabajadores tienen que pagar con
su trabajo o con gran parte de la cosecha su renta por el uso de una parcela alquilada; en
la mina o en la caucher & los operarios se desprenden de sus rates y se hunden en un
infierno sin salida. Esta desgracia no se limita a la que experimentan los comuneros de
la novela, sino que también deber extenderse a la que experiementan los ind §enas de

todo Perdy, en general, de Amé&ica. De esta manera, Ciro Alegr & realza la felicidad

33 Gustavo V. Garcia, Sabor a tierra: alimentacion e identidad indigena en El mundo es ancho y ajeno, en Revista
Anales de Literatura Hispanoamericana, vol. 39, Editorial de Universidad Complutense de Madrid, Madrid, 2010,
p.325.
384 “La vida ya no vale”. Esto es lo que dice Rosendo Maqui después de ser despojado de la tierra, justo cuando
quiere ir a visitar a Nasha.
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que consiste en vivir en la propia tierra.

En suma, el autor expresa primero la vida dichosa de los comuneros de Rumi, pues
se sienten satisfechos por trabajar en la tierra, luego, y después, tras la usurpacin de la
tierra, expone la vida miserable de los comuneros emigrados que ya no se sienten
apegados a ninguna tierra. Como Ciro dice en el libro: “Lejos de la tierra, parecia que se
cosechaban solamente los frutos de la maldad”™®°. Este contraste tan chocante, no solo
intensifica el apego del indio a la comunidad, sino que tambié demuestra que los males
del ind mena se derivan de la desposesicn de la tierra. Igualmente, tal diferencia resalta
la vitalidad que proporciona la posesicn de la tierra para el ind mena, puesto que no se
trata solo del medio necesario para obtener el sustento vital b&ico, sino que también es
el lugar donde la vida verdaderamente empieza y termina, el lugar donde uno puede ser
feliz y asegurar su bienestar.

La adoracidn de la tierra proviene igualmente de la cosmovisicn ind Gena, dado
que este pueblo venera ancestralmente a la diosa tot@mica Pachamama, la cual
representa a la Tierra y a la naturaleza en su conjunto. As Tque, para ellos, la tierra es
una entidad sagrada y generosa, otorgadora de vida, y protectora del pueblo ind gena.
Por eso, cuando en un episodio de la novela Ciro cuenta que una mujer vieja ha pasado
por la comunidad llorando, tal imagen representa a la madre tierra que no puede
reprimir su tristeza por el tr&yico destino de sus hijos. De igual modo, la muerte supone
el regreso a la matriz de la tierra: “de esta manera —escribe Ciro Alegr B— se introduc &
el &imo del difunto por la pacarina de la comunidad, lugar por el cual hab & salido en
los tiempos primigenios™*®. Hallarse cerca del lugar del cual ha salido cada individuo y
su alma es as ivital para que el ind §ena conozca el sitio por donde debe comenzar su
peregrinacicn por el inframundo. Se comprende que las comunidades ind genas se
nieguen siempre a trasladarse a los lugares asignados por el gobierno, ya que de esta
forma se impide el acceso al inframundo andino.*®’

En resumen, el amor a la tierra que sienten los ind genas es algo esencial para su

35 Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, Op. Cit., p.184.
386 Marfa del Carmen Garcia Escudero, Op. Cit.
*®7 |bidem.
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cultura. De este modo, podemos concluir diciendo que, frente a aquellas voces que se
alzan a lo largo de las primeras désadas del siglo XX, y que se oponen a otorgar la tierra
a los ind @enas con argumentos relativos a la necesidad de lograr un mayor rendimiento
de las tierras, Ciro Alegrm niega que los grandes hacendados extraigan mejores
resultados econdnicos, pues la intencidn principal de los oligarcas no es cultivar la
tierra, sino traficar con los comuneros, o mejor dicho, con esta mano de obra barata. Por
lo tanto, la razé&n que esgrimen algunos intelectuales para sostener la teor & del bajo
rendimiento del cultivo agr Tola no es IGyica ni se sostiene ante tal realidad. Por lo
demds, cabe decir que, mientras la tierra de la cual depende la poblacicn ind gena lo es

todo para ella, resulta insignificante para los grandes terratenientes.

4.2. La funciédn de la comunidad para los ind genas

La comunidad Rumi descrita por Alegr & en la novela es el lugar donde empieza 'y
termina la historia que en ella se desarrolla, pero también donde se inicia y concluye la
vida de los comuneros pertenecientes a la misma. No se trata por tanto de una aldea
cualquiera, sino que es el hogar de todos ellos, los cuales se consideran verdaderos
hermanos, y conviven en libertad, fraternidad e igualdad, ideales que justo son
perseguidos por los liberales al declarar la independencia de la Reptblica. Sin embargo,
como se infiere de aquella descripcidn, estos objetivos ya exist Bn incluso antes de la
emancipacié nacional dentro de las comunidades aut&tonas. En ellas no solo viven
los indios, sino también blancos y mestizos, albergando a cualquiera sin importar su
procedencia, tal y como ejemplifican la admisién de Anselmo, hombre hué&fano e
incapacitado adoptado por Rosendo, la de los hijos mestizos que dejan a los
combatientes de bandos azules o colorados con algunas indias comuneras, o las de los
for&neos como Casiana y otros bandoleros semejantes, que m& tarde se alojan en
Yanarahui. Todos ellos proceden del exterior de la comunidad, pero se acomodan f&il
y alegremente en Rumi, disfrutando al m&imo la vida. Puede decirse que este lugar
estaabierto a cualquiera que quiera trabajar tranquilamente la tierra.

La colectividad es as fun car&ter singular de la comunidad ind §ena y se opone a
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la individualidad que proponen los liberales. No pocos indigenistas, sobre todo los de
grupos progresistas o revolucionarios, asocian el colectivismo de la comunidad
ind @ena con el comunismo primitivo, por lo que intentan poner en evidencia los
meitos de la antigua organizacid ind mena, el ayllu. Esta colectividad, por otra parte,
también es mencionada en la novel Btica alegriana.

El primer cap fulo empieza con un incidente protagonizado por el alcalde Rosendo.
Posteriormente, el propio Rosendo introduce su historia personal a partir de ese
presagio maligno que simboliza la culebra. Hay que destacar que ese relato se entrelaza
con la historia de la colectividad. Asique, en el mismo momento en que se registra la
trayectoria pol fica de Rosendo ---desde sus inicios como comunero, pasando por su
etapa de regidor hasta su final como alcade---, se nos presenta los sucesos de un pasado
no muy lejano de la comunidad. Del mismo modo, el viejo Chauqui, tal como aparece
en el recuerdo de Rosendo, representa la memoria de la comunidad, al ser el portador y
transmisor de las historias de los antepasados ind menas. Tales historias no son
personales sino colectivas, con lo que nuevamente se comprueba cano se entrelaza lo
individual y lo colectivo en la comunidad. En cierto sentido, Rosendo es el
representante de la colectividad, y su historia personal es inseparable de la historia
colectiva, astque su muerte pronostica la destruccidn de la comunidad. También
podemos decir que el destino de cada uno de los miembros, aun siendo individual, se
relaciona con el de su colectividad. Merece la pena sefalar que todas las historias de la
comunidad que se registran en la memoria de Rosendo y de Chauqui forman parten de
una visicn subalterna, la cual se corresponde con la visién de los vencidos. Esta visicn
juzga el pasado, evidentemente, de forma muy diferente a como lo hacen las historias
oficiales.

Por otra parte, el concepto de colectividad impregna por completo el pensamiento
de los ind menas. Con estas palabras habla Demetrio Sumallacta del origen del canto
huaino que toca ante los futres: “Lo aprend 1de este mesmo pueblo, pero no séquién lo

sac@ entre nosotros, nunca se sabe quién saca los cantos™*®. El aprendizaje del canto se

38 Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, Op. Cit., p.405.
256



realiza en el pueblo, sin poder saber quién es su autor. En cierto modo, puede decirse
que la colectividad es su autor.

La organizacidn colectiva de la comunidad se refleja en todas las actividades de
los comuneros: todos participan en el entierro de los muertos, participan en la toma de
decisiones para los asuntos de la comunidad, gustan de realizar trabajos en la tierra,
pasto, trasquila, cuida de animales, o construccicn de nuevas casas para cada familia,
etc. Cada uno de los comuneros hace una aportaciéh que se corresponde con su
habilidad y capacidad, y respeta el trabajo que realizan los otros. Por ejemplo, es muy
notorio el afecto que la comunidad siente hacia el arpista Anselmo, a pesar de su
discapacidad para el trabajo agr £ola, porque los vecinos disfrutan de la mUsica que este
compone durante la cosecha. La forma de vida en cooperacién de los comuneros y la
reparticicn de los bienes coinciden en gran medida con el socialismo. Por este motivo,
muchos maxistas consideraron en aquel entonces que la organizacicn ind gena ayllu se
correspond & con las teor Bs socialistas.

El amor a la comunidad aut&tona se manifiesta también en la preocupacién que
sienten todos los comuneros tras la pé&dida del juicio que mantienen con Don Alvaro
Amendbar: todo el mundo aporta lo que tiene para tratar de salvar a la comunidad en su
conjunto. As ¥ Malquedeo, simple indio que teje esteras y abanicos y que no conoce
nada fuera de su trabajo habitual, acepta asumir su parte, ante la peticién realizada por
Rosendo en nombre de la comunidad, porque es un asunto relativo a la existencia de la
misma. Lo mismo le pasa a Augusto Maqui, quien acepta ir a averiguar lo que esta
ocurriendo en la hacienda Umay, después de que Malguedeo sea azotado y maltratado
en las tareas que realiza. Esta aceptacicn parte igualmente del elevado sentido
comunitario de los ind menas.

También Casiana, hermana de Valencio, aunque no naci®en Rumi, quiere mucho a
la comunidad, y ante el préimo exodo, se marcha sola a la montafa a pedir ayuda a su
hombre, el bandolero Fiero V&quez. Mientras acude en su socorro, los otros
comuneros que nada m& pueden ni saben hacer, rezan ante San Isidro prometiédole
una fiesta muy grande si salva a la comunidad, sin poner | mite en el gasto requerido

para tal festejo. Pero el sentimiento de pertenencia aparece asimismo en el momento de
257



decidir si deben seguir viviendo juntos, con el mismo ré&imen comunitario, en
Yanafghui, un lugar alto, frb e inhabitable. Finalmente, la vuelta de algunos
comuneros que han salido al mundo de afuera de la comunidad en busca de una nueva
vida, astcomo la experiencia de otros a los que les ha sido imposible volver a la
comunidad, acentUa el apego a la tierra, pues el pueblo se da cuenta que “el error mas
grande de su vida fue el de abandonar su comunidad”®®®, desvelando de esta manera el
peso que tiene la comunidad en el corazén de los ind enas.

Como la comunidad extiende sus brazos a todos sus habitantes, estos quieren
intensamente a la comunidad. Este apego se nota especialmente en el orgullo que siente
el grupo por su comunidad y en la pena que les aflige por verla destruida y sustituida

por la hacienda:

“Antes, las comunidades ind menas se distribuyen por todas partes, sin embargo,
vienen unos extranjeros y disuelven el sistema de la comunidad, se apropian de
su tierra y obligan a los ind Genas a trabajar, y los pocos indios cuya tierra no
hab & sido arrebatada atn, acordaron continuar con su r&imen de comunidad,
porque el trabajo no debe ser para que nadie muera ni padezca sino para dar el

bienestar y la alegr 1.

La dtima frase del parafo demuestra que el principio capital de la comunidad es
asegurar el bienestar y la alegr & de todos los comuneros.

En la novela se percibe claramente el contraste entre la vida de los comuneros de
Rumi y la vida de los ind menas que viven en las haciendas. Los segundos, por mucho
que trabajen se quedan endeudados con sus patrones, tal y como sefalan las
experiencias de los hermanos Valencio, de Juan Medrano, de Amadeo lllas, etc.
Mientras tanto, los comuneros de Rumi pueden acumular dinero para comprar algunas
cositas en El M&ico, y, aun durante el dificultoso tiempo transcurrido en Yanafahui,

siempre tienen algo para poder pagar al abogado con el fin de salvar al alcalde Maqui.

389 Ibidem, p.347.
390 Ibidem, p.20.
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Las condiciones econdmicas de los comuneros son mucho mejores que los ind §enas al
servicio de la hacienda. El ind gena que vive en la comunidad es mucho m&s feliz que el
que estafuera de su proteccicn. Astlo reconoce el viejo hacendado, Don Gonzalo
Amendbar, quien comenta lo siguiente, ante la peticicn del curandero Abel Suro que le

ha salvado la vida:

“---Sefr, soy indio y sdo le pido que se acuerde de los indios... Onde ellos les duele la vida lo
mesmo que cabeza rota...

--- JJstedes estéan muy bien!

---Todos no son comuneros.

---Ah, hijo, yo hago lo que puedo en bien de los indios.”*"

La diferencia entre estos dos tipos de ind §enas también se aprecia en el estado de
aimo. Los que viven en Rumi casi siempre estan muy alegres y activos, mientras que
los que trabajan en las haciendas parecen algo entumecidos, tristes, desesperados y

pesimistas, como expresa el propio Benito Castro:

“En Rumi los indios laboraban répidamente, riendo, cantando y la tarea diaria
era un placer. En las haciendas eran tristes y lentos y parec &n hijastros de la

tierra. Si aUn les quedaban fuerzas, no les quedaba ya alma para nada.”*%

M& que un hogar, la comunidad es la sede e institucicn social m& fuerte que
protege a los indmenas de las injusticias y abusos provenientes del exterior. Esta
organizacidn, que ha sobrevivido al fin de la éoca colonial y que no es reconocida
legalmente hasta la dé&ada de los 20 del siglo pasado, es la Unica sociedad a la que
pueden adherirse los ind menas, pudiendo decirse que es una forma de autodefensa de
los ind Genas. Ya sabemos que el hacendado de Umay, Don Alvaro Amendbar, no deja

de extender la propiedad que le deja su padre. A través de diversas maniobras, se ha

301 Ibidem, p.168.
%2 \bidem, p.148.
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hecho con las tierras de ind genas pobres y de muchas haciendas pequefgs. Este es el
caso del abuelo del regidor Medrano, quien pierde ante un gamonal el juicio sobre el
caudal de ciertas, y que por ello, por la carencia de agua para regar, debe vender la tierra
a un precio regalado.

Casos similares habrasin nimero en ese tiempo, pues los indios que permanecen
como individuos aislados son sin duda alguna atropellados y manipulados con mucha
facilidad por permanecer solitarios. Por el contrario, la existencia de la comunidad evita
la confrontacicn directa con el gamonal, pues, ante una organizacicn social formada por
una considerable masa ind menas, el terrateniente tiene m& dificultades para ganar. Por
tanto, la comunidad asegura mejor la vida y el bienestar de los ind menas que las leyes
vigentes para los ciudadanos libres e iguales.

A pesar de perder el juicio, los comuneros de la novela siguen viviendo juntos.
Este hecho posibilita y da lugar a su nueva vida en comtn en Yanafahui, y con ello se
evita la esclavitud de Don Alvaro. Teniendo como ejemplo el caso del herrero Jacinto
Prieto, quien manifiesta el valor de declarar en favor de Rumi, y que pronto es metido
en la cacel debido a la intervencidn de Amendbar, podemos imaginar lo que les pasar i
a los ind genas que no formasen una comunidad. Por afadidura, la organizacicn de la
comunidad une estrechamente a los comuneros, quienes se autoorganizan en contra de
cualquier intento de destruir su comunidad, tal y como se expone al final del relato.

La comunidad desempefa el papel unificador que, a lo largo de la novela, muchos
socialistas pretenden establecer, como Pajuelo, al que Benito Castro encuentra en el
Pueblo Libre, Alemparte de la mina o Lorenzo Medina, con quien trabaja Benito Castro.
Todos ellos son bien conscientes de la trascendencia y necesidad de unicn de la
poblacicn ind gena, pues la comunidad, el lugar que agrupa a los ind menas, ha de
ejercer un rol esencial en el proceso de reforma o revolucié y de lucha por los derechos.
Al mismo tiempo, la comunidad posibilita la conservacién y proteccién de la cultura
milenaria de los pueblos ind genas, lo cual es adem& necesario paras preservar la

identidad de tales pueblos.
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4.3. Las denuncias

Siendo una novela indigenista, no es de extrafar que las denuncias estén presentes
en toda ella. Se denuncia el constante atropello de la ley, la marginacicn de la poblacicn
ind mena, el abuso de poderes por los gamonales y los funcionarios, etc. Sin embargo, la
denuncia fundamental consiste en la usurpacicn de la tierra ind gena.

Ciro Alegr m dedica mucho espacio a describir la vida cotidiana de los comuneros
de Rumi. Esta comunidad estaconstantemente llena de j(bilo, paz y tranquilidad,
presentando la imagen pl&ida a la que aspira todo el mundo. Sin embargo, la ambiciosa
expansian de la hacienda Umay hunde a los comuneros en mdtiples calamidades. Si
inicialmente la ocupacicn de su pueblo original les lleva a emigrar hacia lo alto de la
montaf®, a unb lugar inhabitable donde ni el clima ni la tierra es propicio para el cultivo,
m& adelante la miseria y la desdicha acompafan perpetuamente a estos indios sin tierra.
Por tal razn estos se ven obligados a trabajar en las haciendas, en la selva o en la mina.
En consonancia con el tfulo de la novela, el mundo descrito es inmenso, en & hay de
todo, y ajeno porque la tierra, la riqueza, la felicidad, el honor, y hasta todo el pa®
entero, les es ajeno. Los ind genas solo desempefan el papel de servidores, 0 m&
exactamente, de esclavos, a los que no solo se maltrata el cuerpo, sino tambié el alma.

Obviamente, la desgracia y la tragedia que viven los comuneros en el mundo
exterior se debe a que han sido expropiados por el hacendado Don Alvaro Amendoar.
Al perder su tierra y verse amenazados por el hambre, se despiden de su comunidad en
busca de nueva vida. Sin embargo, la despedida no es m& que el punto de partida de
una situacicn en la que viven mucho peor, pues ahora deben enfrentarse solos a un
mundo repleto de injusticias. Los ind menas se encuentran, por tanto, desamparados, al
faltarles, la comunidad, la organizacicn social, que siempre ha defendido a los
ind menas.

En fin, la p&dida de la tierra constituye el origen de todos los padecimientos,
disuelve la comunidad y somete de nuevo a la poblacicn a las miserias de la esclavitud.
Ni la hacienda ni la industria, que se establece al final del siglo XX en el continente

latinoamericano, son lugares propicios para que el indDena conserve sus derechos
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b&icos.

Aparte del motivo de la usurpacicn de la tierra, el escritor reprocha desde otros
agulos las injusticias sociales que obstaculizan el progreso social. Luis Valcacel,
autor de la novela indigenista Tempestad en los Andes, afirma a este respecto que el
problema del indio es ante todo un problema de justicia social®®. Precisamente, la
ausencia de justicia social explica que sea posible despojar a los ind menas de la tierra.
Hablando de la ley, el alcalde Rosendo Maqui ya evoca las palabras de el viejo Chauqui:
“ pomuneros, ténanle [a la ley] m& que a la peste!”. Los gamonales emplean la ley
para arrebatar las tierras de las comunidades, pues la ley sirve a los hacendados antes
que a los ind menas. Aquella sentencia del viejo alcalde de Rumi llega se hace realidad a
medida que avanza el relato, sobre todo a partir de que la comunidad pierde el juicio.
De la misma manera se exponen diversos casos en que la ley no ampara a los ind menas,
sino que, por el contrario, es la causa de sus calamidades. Por eso la Unica manera de
vengar las injusticias que sufren los ind menas es con la fuerza, como demuestran Fiero
V&quez, Valencio, EI M&gico, etc. Las buenas intenciones de la ley ley nunca se hacen
realidad. As1lo expresan los propios sefiores, como el juez y subprefecto: “una cosa es
con guitarra y otra cosa es con violin™***. De esta manera queda claro que los que m&
necesitan la proteccién legal nunca la llegaran a conocer.

La ley, en vez de defender a los m& necesitados, termina consagrando las
injusticias. Este es el caso de los dos abogados que litigan en el juicio sobre linderos
que enfrentan a la comunidad Rumi y la hacienda Umay, Bismarck Ruiz e Figuez, que
se ponen al servicio de Don Amendbar. Muy distinto es el caso del joven abogado
Arturo Correa Aavala, miembro de la Asociacicn Pro-Ind gena, que defiende a la
comunidad Rumi sin cobrar nada, ya que cree que la ley deber proteger a todo el mundo,
comenzando por los indios. Sin lugar a dudas es un joven lleno de pasin por la justicia
y de grandes ideales, pero lamentablemente pierde el juicio por confiar demasiado en la

ley y no comprender las maniobras de los hacendados. Este resultado pone de relieve

3% pierre Lépez, Tempestad en los Andes de Luis E. Valcdrcel o el despertar del alma inca, en Revista Babel, 38/ -1,

102-103, 2018. Véase en http://journals.openedition.org/babel/6021. (Consultado: el dia 06 de octubre de 2018).
394 .
Ibidem, p.22.
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que la justicia no existe o que existe tan superficialmente que no sirve sino para
engafarse a s Imismo.

La novela también da a conocer la situacicn pol fica de la masa ind Dena. Los
indios, siendo ciudadanos de segunda categor B, ciertamente son marginados en el
terreno pol fico, y, sin embargo, constituyen la poblaciéh m& numerosa del pas. De
hecho, en la comunidad Rumi, los comuneros no estan al corriente de lo que pasa en el
pa®, e incluso consideran que Chile es un general. Adem&, no diferencian a las tropas
sino por el color de la banda de tela que llevan atada al brazo o al sombrero,
Ilamandolos respectivamente los azules o los colorados, porque para ellos son iguales.
No entienden de politica porque reciben el mismo dafio de ambas tropas: “los colorados
estuvieron en Rumi una semana, comiendo tantos carneros y vacas como los azules™%.
El desconocimiento de la situacién pol fica del pa® no es culpa de los ind Denas, sino
que se debe a la marginacicn pol fica en la que viven.

Por ser descendiente de los ind menas, la gran mayor & de la poblacidn peruana ya
estéexcluida del @nbito pol fico, ya que es corriente el desprecio racista en la sociedad.
Por ejemplo, en la novela los ricos rechazan declarar ante el juez en favor de los indios
diciendo sencillamente que “;para qué nos vamos a meter en favor de los indios?”. Los
hacendados y abogados se autoconvencen de que los indios son ignorantes que
entorpecen el progreso del pa®. Por su parte, el indio se siente muy raro al encontrarse
con alguien que no le muestre desprecio ni que lo maltrata. Son tantas las injusticias
sufridas que los indios llegan a la conclusién de que “eran indios, por lo que estaban
solos™%.

Por otro lado, el acceso a la educacié para la poblacién aut&etona sigue siendo
dificultoso, pese a unas disposiciones cuyo objeto es promover la educacicn elemental.
Lo ocurrido en Rumi es un microcosmos de todo el pa®, pues son los propios indios
quienes se afanan por levantar la escuela formal b&sica a pesar de tropezar con muchos

obst&ulos. Mientras tanto, los dirigentes blancos buscan entorpecer la puesta en

pr&tica de la instruccidn primaria obligatoria. Esto no resulta dif Til de entender, y lo

35 Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, Op. Cit., p.31.
36 |bidem, p.180.
263



expresan nuevamente sefbres como el subprefecto y el juez al mantener un didogo en
el que estan discutiendo sobre la abolicicn del trabajo gratuito y del salario m mimo.
Uno de ellos se manifiesta de la siguiente manera: “Demos gracias a que &tos no saben
leer ni se enteran de nada; si no, ya ver® usted [...] ya los ver® [..]”*%. AsTque
mantener el analfabetismo ind mena sirve para marginar y explotar a las comunidades
autcetonas, al mismo tiempo que permite consolidar los privilegios de las clases

sociales superiores.

4.4. La Actitud de Ciro Alegria en relacidn con el problema ind gena

No resulta d Ficil percibir cud es la actitud de Ciro Alegr & en relacicn con este
tema. Como se ha repetido en varias ocasiones, el tema principal de la novela es la
expropiacicn de la tierra de los ind genas. El autor expone el gran problema que existe
en el pa¥® y cuyas consecuencias no son del todo previsibles. Adem&, con pluma
talentosa, deja observar detalladamente los padecimientos que experimenta la clase
marginada. Estos padecimientos son incontables: el &odo y el padecimiento del frb
glacial, la dificultad de deshojar la planta de coca en un clima desfavorable, la amenaza
de ser picado por viboras peligrosas, las dificultades para explotar el caucho en la
profundidad de la selva amaz&ica, la experiencia de la cacel, etc.

Sin duda alguna, todos los sufrimientos que presenta la novela son en el fondo un
grito impetuoso y desesperado en favor de los abor genes. As ise explicita cuando el
escritor alude a la frase de Montalvo: “jsi escribiera un libro que tratara sobre el indio,
harfa llorar a América!”*®. Todos estos sufrimientos contrastan con la felicidad que
supone vivir en comunidad, en su propia tierra, de acuerdo con sus instituciones
pol ficas y sus reglas ancestrales. Es necesario admitir que tanto la vida ind §ena como
la descripcicn de algunos personajes comuneros son idealizadas en cierto modo, pero
precisamente ese pasado tan feliz acent(a la envergadura de la arbitrariedad que se

impone al pueblo aut&tono. La estructura de la narracidn, contada desde el punto de

so7 Ibidem, p.22.
38 Francisco Tavara Cérdova (compilador), Ciro Alegria: asedios juridicos, Poder Judicial del Pert, Fundo Editorial,
Lima, 2018, p.151.
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vista de los ind menas, identifica de inmediato al lector con el ind Dena. El apego innato
a la naturaleza del ser humano, y la compasi& por los pobres o las personas que se
encuentran en condiciones desfavorables, ayudan a despertar en el lector la simpat &
por los hermanos indios que reivindican sus derechos y su cultura.

Intercalados se hallan los discursos pro-ind genas con algunos movimientos
revolucionarios con que los comuneros se encuentran o escuchan en diversos lugares.
AsT Benito Castro halla a Pajuelo en Pueblo Libre, y también entabla contacto con
Lorenzo Medina y con el italiano Carbonelli en Callao. Igualmente, aparece una
huelga organizada por Alemparte en la mina, o la sublevacicn de los ind Denas en la
selva amazénica, asfcomo la Revolucién de Atusparia®® y la que estalla en la
comunidad al final del libro. La novela pone de relieve que, a pesar del fracaso obtenido
después de todas estas revueltas, los ind §enas no se resignan y siguen levantandose
contra la opresicn. Es interesante resaltar, no obstante, la tolerancia a las penuras del
grupo ind mena, pues unos d Bs después de trasladarse al Yanfahui, “nadie pensaba ya

240 parg ante tantas

en marcharse hasta que la situacion no fuera insostenible
desgracias, la comunidad no tiene m& remedio que unirse y levantarse contra la
opresidn, porque “la sangre llama a la sangre y el cuchillo corta a veces al que lo
empur® si es que lo maneja mal **°*. Una cancién del género huaino también transmite

una idea semejante en la novela:

“Soy pajita de la jalca
que todo el mundo me quema.
Pero tengo la esperanza

De retonar cuando llueva.”

Ciro Alegr mintroduce este cantico huaino en el texto por la boca del escritor futre:

39 Revolucion de Atusparia, que se dio en el municipio de Huaraz en el afio 1885 y se extendié a todos los
pueblos del Callejon de Huaylas, asi como a las zonas de Yuncay y Caraz, hasta ser aniquilada por una expedicidn
proveniente de Lima.
40 ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, Op. Cit., p.265.
1 \bid, p.217.
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esa paja es dura y sufrida, como lo es el campesino. Gris la paja, segada y quemada por
todos y siempre en retofp... Podemos deducir que Alegr & intenta transmitir el mensaje
de que los indios atropellados esperan su momento para la redencid. En Pertlas
rebeliones ind genas fueron frecuentes tanto en el periodo colonial como en la éoca
republicana. La reiteracicn con que aparecen los movimientos revolucionarios en el
libro no solo muestra la insatisfaccian y la situacicn insoportable en la que vive la
poblacidn ind mena, sino que adem& refleja la idea del escritor sobre | problema
indgena. En su opinidn, cuando el gobierno no se encarga de poner solucicn al
problema de la tierra, no le queda a la poblacién aborigen otra alternativa que la
revolucidn. Por ello resulta indispensable una reforma agraria en todo el territorio
peruano. La desaparicicn de la comunidad de Rumi —y esto se podr & extender a las
comunidades ind mena de PerQdurante el siglo XX- no se debe a conflictos internos,
sino a la codicia de los gamonales y a que el Estado no protege a sus ciudadanos
naturales. Estaclaro que Ciro Alegr i plantea de este modo el restablecimiento de la
antigua instituci& inca del ayllu como solucién al problema del pueblo ind Gena.

En relacidn con el proceso de la aculturacidn, especialmente en lo concerniente al
sistema educativo europeo, las autoridades locales en vez de colaborar, tratando de
promoverla y ofrecer ayudas b&icas para su desarrollo, insisten en poner barreras y
obst&ulos continuos. En este sentido son ejemplares las dificultades que encuentra el
alcalde Maqui para inaugurar una escuela comunitaria. Tal actitud forma un agudo
contraste con la que tienen los comuneros de Rumi, quienes muestran muchas ganas
ante la oportunidad de poder leer, de tal modo que desde el alcalde Rosendo Maqui
hasta otros comuneros analfabetos, se complacen mucho de poder colaborar en la
construccicn de una escuela para la comunidad. Tal es su interés, que aun ante la
embarazosa situacicn producida por el despojo de la tierra, ellos no abandonan la
edificacicn de la escuela.

En este sentido, la escuela simboliza la esperanza de los comuneros, porque el
verdadero significado de su construccicn consiste en la toma de conciencia de que es
bueno poder aprender. A pesar de que al final no logran fundarla, Benito Castro ha

aprendido a leer durante su estancia en la ciudad, convirtiéndose este hecho en un
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consuelo para los comuneros. Desde ese momento, todos los compaferos quieren
hacerle regidor, tanto por su modo de ser y comportarse como hombre excelente, como
por su conocimiento acerca del mundo externo y su dominio de las letras. Los
espisodios narrados en la novela sobre la educacicn impartida a los ind genas, as icomo
los elementos cristianos que atraviesan los quehaceres de su vida cotidiana, refutan de
forma eficaz los rumores infudados de que la poblacién original americana esta
encerrada en simisma y rechaza de plano la cultura occidental. A estos rumores se
refiere el autor en el prdogo de la dé&ima edicicn del libro EI mundo es ancho y ajeno.
Menciona a este respecto a Tupac Amaru, quien se rebelGcontra la forma de gobierno
virreinal, y no contra la cultura in toto que con tal sistema se impon &, pues este se dio
cuenta de que el problema radicaba en el sistema socio-econ@nico m& que en la
cultura.

Desde otra perspectiva, Ciro Alegr & realza el valor de la cultura ind gena, e
incluso presenta sus tradiciones y costumbres con gran minuciosidad. As ¥ por ejemplo,
en el cap fulo XX, por medio de unos “futres raros”, que son un pintor, un escritor y un
folklorista, Ciro expresa su postura sobre la cultura ind mena. Estos artistas vienen de la
costa en busca de materiales o elementos propios de PerUpara elaborar su creacién
art Btica, segtn sus distintas habilidades, bien sea recopilar los cuentos y las leyendas
folkloristas, bien sea pintar al ind Dena o a otros elementos que tengan relacién con el
mismo. Igualmente, entre tales futres se comentan los pormenores de la creacicn
art stica, reprochando la censura existente en la literatura, y que refleja la realidad
social. En este debate se menciona como contraste el caso de los Estados Unidos, donde
muchos libros de grave crfica social ayudan a sanear la vida yanqui con su severa y
valerosa verdad. Por otra parte, el pintor apunta a que para & lo fundamental del arte es
crear sin renunciar a sus ra €es, sin negar su tierra, y a la vez tener un sentido universal.
Es f&il comprender que, por tierra, este artista se refiere a la tierra de los ind menas, y
que, por rates, se refiere a la cultura ind gena. De todas maneras, a juicio del escritor,
el hecho constatable de la conservacicn de las facultades art sticas e intelectuales del
pueblo ind mena que han llegado hasta hoy en d m corroboran su vitalidad, y por ello es

completamente razonable tener respeto a una cultura tan antigua y potente. En la
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redaccicn de la novela, Alegr & incorpora unos cuantos elementos originales de la
cosmovisidn y la cultura ind mena, tales como la introduccicn de cuentos orales.

En fin, como conclusi&, podemos decir que las ideas expresadas en la novela
coinciden plenamente con el pensamiento indigenista. Ademdas, puesto que los
problemas presentados no son ajenos al tiempo hist&ico, y de hecho todav & no se han
resuelto, EI mundo es ancho y ajeno merece ser considerada como la obra cumbre del
indigenismo. El autor se enfrenta con mucha sinceridad al grave problema del pueblo
indio porque, a su parecer, “de tanto querer engaflar a los demas, estamos

. . 402
engafandonos a nosotros mismos”

5. La dimensi¢ literaria de la novela

5.1. La oralidad en la novela

La oralidad como elemento lingustico recurrente que aparece en la novel Btica de
Ciro Alegr m es claramente obvia, pues, como escritor que ha nacido y crecido en medio
del pueblo ind Dena, ha sido profundamente influenciado por las narraciones orales m&
tradicionales de los Andes, de manera que valora e incorpora la tradicicn oral en sus
novelas.

En sus obras, Alegr & deja que se presenten varias formas narrativas de literatura
oral, tales como cuentos, mitos o leyendas populares de la comunidad ind ©ena, entre
las cuales destacan Los rivalesy el juez, El zorro y el conejo y Ayayamama, cada una de
las cuales es altamente impresionante e instructiva. En primer lugar, nos interesa evocar
la influencia que ha ejercido sobre el escritor el modelo del cuento ind ena a traveés de
las ideas que @ mismo declara en el Primer Encuentro de Narradores Peruanos

acontecido en 1965, en Arequipa:

“Mis primeras lecciones, mis primeras vivencias novelescas, las he vivido en el

pueblo y las he aprendido del pueblo [...]. Mis primeros maestros, aun antes de

42 \hidem, p.403.
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que yo supiera leer, fueron estos narradores populares, a los que honestamente he

plagiado, un plagio honesto, creo yo”.*®

Con estas palabras Ciro Alegr B expresa su admiracicn por el relato folkl&ico.
Segtn Cornejo Polar*®, los cuentos folklcricos sirven para ambientar o aumentar la
intensidad del ritmo de la novela. Adem& es preciso sefalar que estos cuentos
encierran siempre cierta sabidur & 0 ensefanza, tal y como Alegr & refiere en la obra al
presentar a Amadeo Illas. Estos cuentos se relacionan constantemente con la realidad,
con las circunstancias que les rodea y normalmente transmiten normas de conducta,
como en Los rivales y el juez, la cual m& que un cuento es una fébula que posee una
clara intencicn did&tica. Por otra parte, la intercalacién de estos cuentos ind menas
contribuye a la difusién de la literatura ind gena y al reconocimiento de su valor. El
autor muestra su estima por la sabidur & de los narradores populares al comienzo del
cap iulo 111, que empieza con los cuentos D Bs van, d Bs vienen y El zorro y el conejo.
Estos cuentos, generalmente, los heredan los ind enes por parte de sus abuelos o
padres, que los pasan de boca en boca, de generacicn a generacicn, dentro de la
comunidad ind §ena. Muchas veces ellos mismos no se dan cuenta de la sabidur & que
conllevan tales relatos, pero la incorporan inconscientemente en sus conductas diarias.
Es decir, esa sabidur & corre por sus venas, aun cuando no haya una reflexién directa
sobre ella.

La tradicidn oral, que influye en la construccié de la memoria colectiva y popular
de los pueblos ind menas, es empleada en la obra de Alegr & para evocar la historia de la
comunidad de Rumi. En el primer cap iulo, se presenta, desde el punto de vista del
alcalde Rosendo Maqui, el pasado de Rumi desde su origen m fico, poniendo un mayor
énfasis en el per bdo que transcurre desde la fundacién de la Reptblica hasta la dé&ada
de los veinte del siglo pasado. En esta etapa se alude a la presidencia de Castilla y a

diferentes hechos seferos, tales como la abolicicn del tributo ind mena, la Guerra del

403 Antonio Cornejo Polar, El mundo es ancho y ajeno y la obra de Ciro Alegria: elementos para una interpretacion,

en La novela peruana del mismo escritor, Editorial horizonte, Lima, Peru, 1989, pp.77-78.
404 Ibidem, p.90.
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Pac Fico desarrollada entre 1879 y 1884, la guerra civil de 1884-1885, el despojo de la
mayor B de las comunidades acontecido en el siglo XIX, o, ya en el capiulo XlI, el
relato de la revolucicn de Atusparia en 1885. Todas estas narraciones testimoniales e
historiogr&icas son referidas desde el punto de vista de un sujeto marginal, y tienen
como objetivo dar a conocer la auténtica realidad, la cual difiere de la historia oficial
que se lee en los libros de texto.

La oralidad influye en la estructura de la novela. La novela se divide en varios
cap iulos independientes que mantienen cierta coherencia y conexicn. Todos ellos son
similares a los cuentos que se recitan a los nifds antes de que se vayan a dormir, pues un
anciano indmena narra las historias junto a la hoguera y ante los jGvenes de su
comunidad. Cada noche cuenta una parte de la historia. Especialmente, cada uno de los
cap iulos de la segunda parte relatan la historia de algtn comunero o de una familia
particular, registrando el recorrido y el destino de los comuneros dispersados por todo
el Perg desde la selva, pasando por las haciendas, la mina, etc. A ello se agregan
historias de personas que no son comuneros, pero que cobran presencia a traves de la
voz de algunos personajes, como V&quez o Valencio, entre otros. A estas historias
también se afaden las experiencias de unos presos que se encuentran en la cacel
cuando Rosendo es retenido all T La vivencia de cada uno de ellos testimonia la
injusticia social que padece toda una poblacian.

La influencia de la tradicicn oral indgena se observa igualmente en el texto
literario mediante expresiones propias del habla local. Entre estas, cabe citar, por
ejempo, el comerse siabas al hablar, alguna deformacién fonéica, como cuando
“mismo” es sustituido por “mesmo”, o el empleo del 1éxico regional, sobre todo el
relacionado con la agricultura. Con el empleo del habla ind gena en la obra se intenta
expresar fielmente la tradicicn oral, es decir, el escritor intenta guiar que el lector viva
la escena como si fuera a escuchar el cuento junto a una fogata, imaginando el tono, la
voz y la emocicn de la narracicn cuando los personajes que en ella aparecen dialogan.

De esta manera se produce, segtn Hugo Achugar®®, un efecto de realidad-verdad o

45 Manuel Larru, Oralidad y representacion. La otra voz en la narrativa de Ciro Alegria, en Revista Letras 80 (115),

Editorial de Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Lima, 2009, p.58.
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documental. En su opinid, se reduce as ila distancia entre el lector y el indio, y se
presenta un espectaulo m& vivo. El lector se acerca de este modo a las escenas de la
obra como si estuviera presente en ellas. Esta inmersicn tan profunda en la narracién da
lugar a que el lector se represente las preocupaciones y los sufrimientos relatados como
si fueran los suyos propios, compadeciéndose as icon los comuneros de Rumi. Adem&s,
esta inclusién hace notar la diferencia entre el habla ind §ena y la de los blancos, lo que
demuestra y certifica la heterogeneidad de la sociedad peruana.

Aparte de los cuentos, las leyendas y los mitos que se insertan en la novela,
aparecen algunas formas art gticas folkl&icas muy particulares, como el yaravy el
huaino y otras canciones t picas del pueblo ind §ena. Estas formas, que normalmente
solo se aprecian en el momento presente de su escucha, son transmitidas a todo el
mundo a través de la novela, aunque no suenen al comp& de su melod B. Esta riqueza
de la oralidad andina reafirma la opinin de Jorge Cornejo Polar, quien sostiene que el
indigenismo es casi imposible de expresar mediante la escritura, por muchos esfuerzos
que se hagan*®. En resumen, la oralidad tradicional ind §ena penetra en la escritura de
la prestigiosa novela de Ciro Alegr &, tanto en su estructura, como en la forma e incluso
también en la intensificacién del efecto de empat & que puede alcanzarse con su lectura,
as icomo, finalmente, en una posible reinterpretacicn de la historia desde un punto de

vista no hegemdnico.

5.2. El universo andino y la cosmovisian

Estaclaor que en esta novela se apoya la reivindicacidn ind ena. Para conseguir
este objetivo se requiere una presentacicn veraz de este mundo. As ¥ el escritor describe
pormenorizadamente el origen de la comunidad, su historia, su vida cotidiana, y, por
supuesto, no falta la descripcién del pensamiento del ind gena andino, o lo que es lo
mismo, la exhibicidn del interior de su universo.

La creencia que posee el pueblo ind ena siempre ha sido criticada por los blancos.

406 Jorge Cornejo Polar, Notas sobre indigenismo y vanguardia en el Pertu, en James Higgins, Heterogeneidad y

literatura en el Peru, Op. Cit., p.212.
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Ciro Alegr mintegra en la novela la opini& opuesta. Estas creencias aparecen deesde el
comienzo de la novela, con la aparacicn de una serpiente que es un presagio nefasto en
el universo andino. Aunque el lector extrafd a esta comunidad se r & de la inquietud que
experimenta Rosendo, la novela hace realidad la historia de ese presagio. Primero
muere la esposa del alcalde, luego acontece la p&dida del juicio y la consiguiente
expropiacicn de la tierra, mas tarde se produce su encarcelacid, y, por dtimo, al final
de la novela, se relata el fin de su vida y la destruccién de la comunidad. El siniestro
destino de la comunidad también es confirmado por la curandera Nasha después de
preguntar a la coca. Tanto la introduccicn como en el final de la novela aparecen las
creencias de la comunidad ind mena.

Estas creencias del mundo andino, que son criticadas por los for&eos como
supersticiones, son muy imporantes en la novela. Se insiste as ien que matar animalitos
inofensivos despertar&ala cdera de los cerros; en que el arco iris enferma a los
comuneros cuando se les mete en el cuerpo, y que en ese momento tienen que
desenvolver un ovillo de lana de siete colores para sanarse; en que uno puede morirse
pronto si se suef que camina detr& de un pariente difunto*®”; en que los crepsculos
rojos presagian la aparicicn de sangre; en que se puede inquirir al cerro acerca del
destino de la comunidad; en que la voz y el grito atraen el rayo, etc. Este tipo de
creencias llenan completamente la vida de los ind menas, aunque solo a veces se cumpla
el presagio®® En relacién con este aspecto, es preciso destacar que el narrador no
muestra ningCn desprecio por la creencia ind §ena: se limita a exponerla tal y como es.

Sin embargo, hay que precisar que este narrador omniscente todav & conserva su
visicn occidental, como se puede observar en el episodio en que Rosendo hace ofrendas
a Taita Rumi e inquiere a la coca por el futuro. Antes y después de recibir la respuesta,
el narrador cita varias veces la palabra “eco” (“los ecos jugaron por aqui y por alla”,

409

“estaba seguro de que no era un eco”)” ", insinuando que realmente esa respuesta

7 En China, el suefio consistente en irse a pasear con un pariente difunto tiene el mismo significado.

4% Ccomo la brujeria que utiliza Nasha contra Don Alvaro al llevarse la foto este con la intencidn de atrapar su
alma, pero cuyo resultado final es inutil.
49 Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, editor de Antonio Cornejo Polar, Biblioteca Ayacucho, Caracas, 1978,
p.196.
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proviene del cerro, que no es m& que un eco rebotado por el promontorio, estando as T
de acuerdo con la explicacicn que podr & darnos del fendmeno la ciencia occidental.
Podemos confirmar que esta es la opini& del propio escritor, puesto que a continuacicn

arade las siguientes palabras:

“De nuestro lado, no nos permitimos la m& leve sonrisa ante Rosendo. M& si
consideramos que muchos sacerdotes de grandes y evolucionadas religiones
terminaron por creer, por un fenémeno de autosugestidn, en ritos que en un principio

destinaron a la simpleza de los fieles.”**°

Este fragmento me permite decir que el escritor, por mucho que respete la creencia
ind mena, parte de una superior postura occidental.

La bruja Nasha es tambié una muestra de la creencia en el chamanismo del
mundo andino. Nasha vive en la comunidad y asume varios cargos. Ante todo es la
curandera a la que acuden los comuneros cuando estén enfermos o endemoniados.
Nasha los cura utilizando ciertas hierbas, con ayuda de determinados animales o
practicando alguna hechicer B. Pero también ejerce como chamana que inquiere a la
coca con el fin de presagiar el porvenir de la comunidad. De sus predicciones se
cumplen la pé&dida del juicio y los crepisculos rojos que predicen la sangre. Sin
embargo, Nasha muestra su incapacidad ante el hacendado, y después de esto pierde la
autoridad que ten & entre los ind genas. La silenciosa partida de Nasha, asicomo la
narracicn ir&ica de la historia en que el enfermo no se cura, y en la que ella se excusa
porque “era que el mal hechizo estaba pasado y ya no hubo como sacarlo”, ponen de
relieve que el escritor no cree por completo en la creencia ind mena y en el chamanismao.

En este sentido, no es dficil verificar que el esp Fitu interior del escritor sigue
estando fuera del mundo andino, aunque ciertamente tenga la voluntad de enlazar los
dos distintos universos. Sin embargo, Alegr & no alcanza nunca a superar el | mite, no

deja de ser un fordneo gue se adentra en el mundo ind mena para representarlo, y que en

40 Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, Editorial Losada, Buenos Aires, p.222.
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el fondo no estadispuesto a incorporarse a ese mundo. Es decir, Alegrm todav R
mantiene su visicn occidental, y por ello se observa una fractura entre el escritor y el
universo ind gena. Por consiguiente, parece m& conveniente denominar a su novela
como indigenista m& que como ind mena.

La novela muestra que las creencias ind genas casi siempre estan relacionadas con
los elementos de la naturaleza: los animales, las plantas, las nubes, las montafas o la
tierra, entre otros. Adem&, el respeto a la naturaleza, as icomo la convivencia y afecto
hacia los animales, es algo propio de los ind genas y no de los blancos. Por ejemplo, el
escritor narra en varias ocasiones, y de manera pormenorizada, la profunda intimidad
que se da entre las ind menas y los animales. As¥ muestra el afecto que se da entre
Rosendo y el buey, o el cuidado con que Benito Castro y Augusto Maqui tratan a sus
caballos. Todos ellos toman a los animales como si fueran miembros comuneros de
Rumi, pues con ellos comparten alegr &s y tristezas. EI ser humano en ningtn momento
se muestra como alguien superior al animal: ambos son compaferos. M& auln, los
ind menas convierten a determinados animales en dioses y seres sagrados.

Por consiguiente, el autor muestra la oposicidn del pueblo a la caza de animales
inofensivos como los venados o las torcaces. Es m&, en tiempos antiguos los ind genas
pensaban que eran descendientes de los céndores, e incluso hoy en d R todav R se
conserva la tradicidn de disfrazarse de céndor y bailar as ¥en las ferias. También ha
permanecido otra costumbre, la de que, en los d &Bs de tormenta, se dueme con dificultad
porque fuera de las viviendas la tierra y los animales sufren el azote de la natuaraleza.
Igualmente, los pueblos abor genes reconocen que cada uno de sus integrantes es “un
poco vegetal, un poco hombre, un poco piedra”***. En los pérafos en los que se
describe la agon & de Rosendo se muestra al mismo tiempo la hermosa naturaleza: el
canto de pdaros, la laguna Yanafahui, que se describe como hermoso ojo de la tierra,
los pastos, las rocas, los hombres, los animales, los cielos, los surcos, todo esto
constituye un ducle consuelo para el alcalde moribundo. En este momento de la novela,

su autor emplea diferentes met&oras que aluden a la unién de ser humano y naturaleza:

4L Ciro Alegria, El mundo es ancho y ajeno, edicién de Carlos Villanes Cairo, Ediciones de La Torre, Madrid, 2000,
p.81.
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la conciencia como flotante niebla, el cuerpo como suelo, el hombre como un tronco
yerto en tierra profanada, su poncho como residencia de un quinual, con los surcos
porosos, anchos y prietos. Toda esta descripcicn pone de manifiesto el amor intenso y
sencillo que llena cada uno de los momentos de su vida, incluido el momento de su
muerte.

Esta estrecha vinculacian con los elementos de la naturaleza, con los animales y
con las plantas, deja entrever la cosmovisicn del pueblo autdomo andino, y revela su
pensamiento y actitud ante la vida. El conocimiento de la cosmovisia, por otra parte,
favorece un mejor entendimiento de sus actos. Del mismo modo, el escritor menciona
el chamanismo como creencia cultural ind mena. El personaje de Nasha, adem& de ser
curandera, hereda de su padre las habilidades para ser una chamana. Siendo tal, Nasha
es capaz, o por lo menos los ind menas lo creen, de arrancar la cabeza de los que estén
dormidos y hechizarla con la ayuda de una lechuza. También puede convertirse en
cualquier animal, preguntar por el destino a la coca o curar al nifo que estéenfermo por
el espanto. En este Utimo caso, Nasha conduce al nifp a la quebrada o arroyo donde el
cr b supone haber visto al duente, y despué de hacer diversas muecas, logra que el
pequerD llore, tras lo cual pronuncia algunas palabras raras y lo lleva corriendo a casa,
supuestamente curado. Estos son solo algunos ejemplos de muchas otras pr&ticas
m&icas que practica Nasha. El chamanismo, como es objvio, también esta
estrechamente relacionado con la naturaleza. ElI chamanismo llena la novela de
elemento m&icos que atraen y sorprenden al lector por su originalidad y por la
fascinacicn que pueden causar. En cierto sentido puede decirse que estos elementos
preceden al realismo magico que m& tarde seducir&a todo el mundo literario, y que
apareceracomo una de las identidades m&s seferas de la literatura latinoamericana.

El polite 8mo es otro de los principales caracteres de la cosmovisi& ind gena. En
la novela estamuy presente. En el primer cap fulo, los heridos, como consecuencia del
conflicto entre los colorados y los azules, son instalados en la capilla de la comunidad,
donde se venera a Jes(s y a San Isidro, pero también a San Jorge, dios de la guerra.
Igualmente, en el momento en que se desata la tormenta y estallan truenos y rel@mpagos

en Yanafahui, los comuneros “no puede hacer nada m& que rezar, invocando la
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proteccicn de San Isidro y especialmente de Santa B&bara, experta en rayos y
centellas*?. Esa variopinta reverencia a Dios, a la deidad de la lluvia, a San Isidro
Labrador, a San Jorge, a Santa Babara, o al Dios de Rumi, evidencia el polite Emo del
mundo andino, y también puede explicar la répida asimilacin del catolicismo por parte
de unos indios que ya no ten &n que abandonar a sus propios dioses.

Los ind menas andinos, a pesar de ser colonizados y evangelizados durante m& de
cuatrocientos afps, siguen conservando su cosmovisidn, su ancestral pensamiento
sobre el mundo. A los ojos del pueblo indio, el ser humano no es el Cnico que tiene alma
en el mundo, y por ello estaconvencido de que se relaciona con el resto de seres del
universo. Piensan que la armon R y la igualdad entre los seres impera en el universo, y,
por tanto, puede calificarse a los ind §enas como personas pac ficas y bondadosas. La
cosmovisidn ind mena, la creencia en el chamanismo y el polite 8mo, aparecen en la
novela con el prop&ito de que el lector pueda adentrarse en el alma del pueblo andino.

Ciro Alegr® muestra abundantemente fragmentos de esa oprimida cultura
ind Mena, que, a su juicio, contituye un tesoro que es necesario preservar. En la novela
se pueden observar varias formas de expresicn de la cultura ind mena, como los géneros
| Ticos yarav ¥ huaino o marinera. Los comuneros emplean su propio arte a la hora de
expresar sus sentimientos, ya tengan que ver con el amor o con el dolor. As ¥ el autor
incorpora a la novela algunas canciones ind enas, como este yarav ique compone

Augusto Maqui:

“Palomita de alas blancas,
Palomita generosa;
dime dénde estatu nido,

que yo ando buscando abrigo.”

Esta cancidn forma parte de un género muy caracter stico de la poes k| Tica andina.

En ella, la palabra “palomita” (en quechua, urpachay) tiene un significado muy

M2 jorge Cornejo Polar, Notas sobre indigenismo y vanguardia en el Perd, Op. Cit., p.228.
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especial porque se refiere a la amada. Ese ave simboliza, por tanto, para todo el mundo
andino el amor*®.

La revelacin de la vida cotidiana de los ind menas, as icomo de las creencias en el
chamanismo y el polite 8mo propios del pueblo andino, se infiltran a lo largo de todo el
libro. La incorporacicn de las formas art sticas peculiares de la cultura ind §ena, no solo
concede un tono peculiar a la novela, sino que tambié muestra el empefd del escritor
por reivindicar la cultura milenaria del pueblo ind Gena. Su objetivo final es fomentar
un mejor entendimiento de este pueblo, as icomo poner t&mino a todas esas falsedades
que se han entendido en gran medida por tener un escaso contacto con los habitantes

originarios de Améica.

M3 Nécker Salazar Mejia, Tradicion oral y memoria colectiva en la novelistica de Ciro Alegria, tesis doctoral de la

Universidad Nacional Mayor de San Marcos, 2015, pp.263-264.
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Conclusicn

Para concluir, podemos decir que el indigenismo, siendo un movimiento favorable
al pueblo ind Dena, y que atraviesa toda la historia latinoamericana desde sus or genes
en la colonizacicn, ha mantenido una estrecha vinculacicn con su contexto hist&ico
concreto, interactuando continuamente con las corrientes de pensamiento propias de
cada época, sean ideas de corte humanista, populista, liberal, positivista 0 romantica,
entre otras. Cada una de ellas, en su justa medida, ha inspirado o aportado algtn
elemento al desarrollo del indigenismo, segUn los determinados contextos hist&icos y
sociales, o bien ha tratado de impedirlo. Los partidarios indigenistas, sin importar su
procedencia, sean blancos, mestizos bioldgica o espiritualmente, o indDenas
aut&etonos, luchan por mejorar la situacié ind gena, defendiendo al pueblo nativo de
la manera que les parece conveniente, y sin poder negar que su pensamiento
constantemente va mucho m& adelantado de lo que estasu época, y que por lo tanto
van a tener ciertas limitaciones en su aplicacicn al tener que confrontarse con la
situacidn y perspectiva presente.

En resumen, el indigenismo incipiente que se originGdurante la colonizacidn tuvo
como representantes principales a ciertos cl&igos y, en parte, a la corte espafbla.-Estos
representantes partieron primordialmente de ideas humanistas y paternalistas, con el
firme prop&ito de procurar la evangelizacid y una mejor gobernacién en el Nuevo
Mundo. Al mismo tiempo, otros indigenistas como Garcilaso de la Vega tuvieron una
mayor aportacién en materia de conservacicdn de la cultura ind gena. Al entrar en el
siglo de las Declaraciones de Independencia, el indigenismo responde al mpetu del
pensamiento liberal, pero, debido a la complicada situacién del momento, las ideas
liberales, en vez de mejorar la condicicn del pueblo ind §ena, hizo m& dif Til su
situacicn. Por otro lado, las constantes vicisitudes que se dieron en el anbito pol fico
después de la fundacién de las nuevas repiblicas, as icomo el desarrollo del positivismo,
contrario a las ideas indigenistas, impidieron en gran medida el avance del

indigenismo.
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El pensamiento indigenista no alcanza su apogeo hasta el siglo XX. En la tesis se
han presentado las cuatro tendencias principales indigenistas que buscan la integracicn
social y defienden el interé&s ind ena desde distintas perspectivas: el pensamiento sobre
la raza, el culturalismo, el marxismo y el telurismo. Sobre estas ideas, los intelectuales
y los pol ficos han discutido mucho, relacionandolas con hechos y pré&ticas concretas.
As 1 por ejemplo, el racialismo indigenista destruye el mito de la ineptitud de la raza
ind gena y se opone al positivismo cient fico que hab & sido llevado a la pr&tica por el
presidente argentino Sarmiento, quien ten® como propc&ito dtimo promover la
inmigracicn de colonos europeos. Ciertamente, a medida que se va produciendo la
aculturacicn, muchos ind menas van asimilando la cultura occidental, utilizandola para
proteger a su propia comunidad. Al mismo tiempo, los culturalistas conceden una
especial importancia a las culturas milenarias aut&etonas, hecho que favorece la
promoci de las culturas minoritarias, contribuye a la construccién de la identidad
nacional y llena de orgullo a los pueblos nativos.

El marxismo, por su parte, concede una importancia primordial al asunto de la
propiedad de la tierra y procura resolver el problema indio luchando por el cambio de la
estructura econdnica vigente. Debido a su gran influencia, en el siglo pasado la
reforma agraria se volviouna realidad en varios pa es americanos. Al mismo tiempo
que se desarrollaba el indigenismo, se fundaron innumerables instituciones, tanto
oficiales como no oficiales, que fueron favorables a los intereses del pueblo ind Gena. A
la par, los Estados latinoamericanos han convocado diversos congresos para la
discusicn y la colaboracidn conjunta en la solucicn esta probleméica. Tampoco
podemos perder de vista que, durante este proceso hist&ico, los ind §enas de las nuevas
generaciones se han despertado y han desarrollado un pensamiento que favorece su
verdadera emancipacidn. Adem&, es interesante sefalar, en otro orden de ideas, que la
propia presencia del indigenismo durante m& de quinientos afps pone de relieve que el
pueblo aut&etono latinoamericano sigue sin ser realmente integrado en sus Estados.

Por otro lado, puesto que el indigenismo no se trata simplemente de un
movimiento pol fico sino también literario, no es de extrarar que los intelectuales

participen en la discusién del problema ind §ena en sus obras literarias. Una vez
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analizadas por separado las dos emblemd&icas novelas de Alcides Arguedas y de Ciro
Alegr®, podemos afirmar que la literatura se vincula estrechamente con las ideas
pol ficas y sociales de su éoca. La obra Raza de Bronce, aparte de mantener las
habituales denuncias y protestas sociales, muestra expresamente la actitud negativa de
su autor acerca del racialismo indigenista. Tal meditacicn se realiza a través de la
exposicicn de los distintos males que padece cada figura social componente de la
poblacidn local. La obra trata con ello de dar razdn al pensamiento que plantea la
inutilidad del mestizaje bioldico para transformar la situacicn de los individuos
aut&tonos americanos, asicomo para cambiar el estado de la republica, por muy
deforme que pudiera estar.

En el caso del peruano Ciro Alegr®, influenciado por el pensamiento de
Maridegui, su obra se concentra en resaltar la trascendencia que tiene la propiedad de
tierra para la solucicn de los problemas sociales m& importantes de Pert De este modo,
la tierra aparece como tema principal en la narracidn y atraviesa todo el argumento de la
obra, en la cual se compara la vida de los comuneros, en el momento en que atn
disponen de su tierra, con la vida que padecen después de perderla. Por un lado, la
novela logra exponer las injusticias sociales, y, por otro, desvela las constantes penurias
sufre el indio, especialmente tras ser despojado de sus tierras. La tierra aparece de este
modo como el factor decisivo para lograr una vida digna dentro de la comunidad
ind mena y para la conservacién de su cultura autéetona.

Tambié merece la pena sefalar la postura de Alcides Arguedas con respecto al
tema de la tierra en su obra Raza de bronce. En la novela, el autor relata, al comienzo
del texto, un didogo entre unos indios viejos que se quejan por servir al patr&. En ese
momento, uno de ellos dice: “¢Y adénde nos iriamos que no tengamos que servir?”***,
Revela de esta manera que el indio se siente perdido si es despojado de su tierra. El
escritor también relata el proceso de usurpacién desde la perspectiva ind mena para que
percibamos la profunda injusticia que ello supone. Sin embargo, Arguedas parece

conformarse con los cambios hist&icos que ha experimentado la propiedad de la tierra.

44 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., p. 16.
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Esto se puede observar claramente en una discusicn entre Pantoja y Su&ez: Pantoja
reconoce que al principio la tierra pertenec & al ind gena y que le fue arrebatada por la
fuerza, pero “hoy cada propiedad representa un precio leg fimo, porque dRa d &, en el
curso de muchos afos, han ido ganando valor con sucesivas transformaciones™**> Ante
esta explicacicn, Su&ez cede y acepta el planteamiento. Tal aceptacicn también refleja
la posicién del autor con respecto al problema de la tierra*'®, razén por la cual algunos
cricos no lo juzgan como indigenista.

En ambas novelas, los autores procuran exponer la idiosincrasia de la cultura
ind gena. Al mismo tiempo, ambos expresan sus propias opiniones sobre el proceso de
asimilacidn de la cultura europea por parte del pueblo ind gena. No obstante, resulta
indispensable sefalar la discrepancia que existe entre ambos escritores. Respecto a la
educacicn que se le debiera dar al pueblo indDena, Arguedas muestra una actitud
pesimista. En Raza de bronce, el novelista expresa la idea de que la educacién no sirve
para conseguir la integracicn del ind mena, pues es mala la integracicn que se basa en la
aculturacidn de indios y mestizos que reniegan de su origen ind Dena. Hasta tal punto
los ind menas y mestizos pueden rechazar su propia cultura, que en muchas ocasiones se

comportan con m& crueldad con los de su propia raza que los blancos:

“También he pensado que seria bueno aprender a leer, porque leyendo acaso
Ilegar Rmos a descubrir el secreto de su fuerza; pero algUn veneno horrible han
de tener las letras, porque cuantos las conocen de nuestra casta se tornan otros,
reniegan hasta de su origen y llegan a servirse de su saber para explotarnos

tambien”*".

Arguedas detalla en un episodio céno el nifp del patrén del valle mata a un asno
envejecido que tienen en la hacienda, describiendo con detenimiento el recorrido

psicoldgico del estudiante antes de matar a la bestia. As¥se relata cGno por dos veces

15 \bidem, p. 222.
416 )os¢ Edmundo Paz Soldan, prélogo de Raza de bronce, en Alcides Arguedas, Raza de bronce, Op. Cit., p.LI.
417 Alcides Arguedas, Raza de bronce, coordinador de Antonio Lorente Medina, edicidn critica, Editorial ALLCA XX,
Madrid, 1997, p. 344.
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el nifd se estremece al leer en la mirada del asno una sUplica. Mas, al final, la teor & que
ha aprendido en la escuela le hace tomar la decisicn de apretar el gatillo. De esta manera,
el escritor expone la faceta insensible existente en la educacidn occidental, y que
reprime los sentimientos naturales del ser humano hacia otras criaturas. Dicho en otras
palabras, la razén triunfa sobre el natural sentimiento de piedad. Por tanto, el escritor
boliviano justifica mediante la narracian su opinidn de que la aculturacidn no sirve para
conseguir la integracicn social ni la reivindicacicn del pueblo ind §ena. Y atn mas, si se
recibe el influjo de teor Bs que, como la positivista, no respeta las virtudes que, como la
piedad, concede la naturaleza al ser humano.

Por el contrario, Ciro Alegr & muestra una actitud totalmente diferente sobre la
educacicn en El mundo es ancho y ajeno. Mediante la descripcicn del empefo por
cultivarse que tienen el alcalde y otros comuneros, el escritor intenta transmitir el
mensaje de que los indios por su propia voluntad anhelan poder estudiar y leer,
considerando a la educacié una habilidad con la que defenderse a s imismos. Cada uno
de los miembros de la comunidad ofrece por este motivo una generosa ayuda para la
construccicn de la escuela, la cual simboliza la esperanza de futuro de la comunidad y
representa un medio con el que integrarse en la sociedad. Mientras tanto, la medicina
occidental penetra en la vida ind gena sin oposicicn, de manera que la bruja Nasha
pierde muchos clientes por la aparicicn de los medicamentos introducidos desde
Europa, como la quinina, el aceite de ricino y el sulfato, el gatillo, as icomo toda una
serie de p fdoras contra todo tipo de males. La pé&dida de clientes de Nasha supone en
cierto modo la aceptacicn de la cultura occidental por parte de los indios. La postura del
pueblo indio ante la oportunidad que significa la apertura de la escuela y ante la
extensicn del medicamento occidental refuta la idea de que la poblacién nativa reh(sa
cualquier novedad ajena y se niega al progreso.

Es preciso indicar que en Raza de Bronce también se refleja el empleo del
medicamento occidental como medio de cura de diversas enfermedades. De este modo,
por efecto de la cultura occidental, se va extendiendo el proceso de aculturacicn del
ind gena. Pese a que Alcides Arguedas sostiene una postura pesimista con respecto al

proceso de aculturaci&n, también reconoce que los indios asimilan aspectos favorables
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de la cultura occidental.

Por otra parte, los dos autores prestan atencicn a la progresiva recuperacian de la
civilizaci&n americana originaria, la cual no hab & recibido atencién merecida antes de
comenzar el siglo XX. Tal y como afirma Antonio Cornejo Polar, la literatura
indigenista moviliza los elementos de una cultura y de una sociedad para revelar la
especificidad de otra cultura y sociedad*®. Por eso, la novela indigenista nos permite
presenciar de cerca c@no es la organizacicn social allyu, la cosmovisi&n, el
chamanismo, la creencia popular, la tradicicn oral y todo lo relacionado con la
civilizacidn indgena. De esta cultura, tan desconocida y tan malinterpretada hasta
entonces, se nos proporciona sus elementos m& singulares en una literatura
propiamente latinoamericana que asombra al mundo al exhibir estos rasgos propios la
cultura aut&etona.

La ficcicn latinoamericana ha logrado ocupar un lugar relevante en el escenario
literario internacional hasta llegar a influenciar al resto del mundo. El &ito que ha
logrado esta literatura, gracias a la integracicn de las ideas de las civilizaciones
aut&etonas, ha servido para reivindicar la identidad ind gena y, al mismo tiempo, para
que estas culturas no hegemdnicas se enorgullezcan de sus tradiciones. Puede decirse
que contribuye al respeto de diferencias culturales que en el pasado era criticadas como
un gran obst&ulo para el progreso.

Con respecto al telurismo, cabe decir que muchos escritores latinoamericanos se
han detenido en la descripcién de la naturaleza de su continente. Se observa en sus
obras un retrato minucioso de la tierra americana: exponen paisajes muy diversos que
acaban influenciando en las mismas costumbres de los seres humanos que los habitan.
As 1lo hace el boliviano Alcides Arguedas, en Raza de bronce, cuando narra el viaje al
valle y describe la tierra yerma en la que viven los protagonistas. Asimismo, a lo largo
del viaje, el escritor presenta una enorme diversidad de paisajes, asicomo la
heterogeneidad de temperamentos y de caracteres que poseen sus habitantes. El

profesor de literatura Teodosio Fern&ndez sugiere en este sentido que Arguedas, al

418 Antonio Cornejo Polar, El mundo es ancho y ajeno y la obra de Ciro Alegria: elementos para una interpretacion,

en La novela peruana, Op. Cit., p. 55.
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relatar este viaje, muestra la diversidad geogr&ica, agrTola y hasta énica de la
regicn*®, es decir, el autor permite que el lector conozca las diferencias que existen
entre los indios y muestra “la heterogeneidad de cada universo sociocultural en la
region del altiplano™®. La diferencia de caracteres entre los indios justifica la teor &
del telurismo, segtn la cual la naturaleza moldea el car&ter del hombre. Mientras tanto,
los colonos blancos de la novela abandonan antiguos caracteres, como el del hidalgo
europeo, y se transforman hasta convertirse espiritualmente en mestizos americanos, 1o
que igualmente prueba la doctrina telurista.

En el caso de El mundo es ancho y ajeno, el escritor peruano muestra que la
fisonom & del indio es determinada por las circunstancias y el mundo natural en que
vive. Para el sujeto aut&tono, los cerros, el valle, el r b o el lago, no solo sostienen su
vida, sino que también participan en la configuracid de su rostro, tal y como se
muestra mediante la descripcicn del rostro de Rosendo cuando este se fusiona con la
naturaleza. De la misma manera, dentro de estas tierras, que el escritor pinta con un
lenguaje rico y ITico, los comuneros adquieren su modo de ser y su forma de
pensamiento, lo cual se refleja, entre otras cosas, en su trato con la gente que proviene
de fuera de la comunidad. Los ind §enas son pac ficos, sumisos, alegres y perseverantes,
lo cual contrasta con los individuos de afuera, e incluso con Benito Castro, un ind gena
que ha vivido muchos afps fuera de la comunidad.

No hay que olvidar que ambos escritores desvelan una naturaleza indomefable.
En contraste con el mundo moderno de los occidentales, la naturaleza siempre vence
cuando se enfrenta al ser humano. As isucede, por ejemplo, con la sequ & relatada en
Raza de bronce y con la tormenta descrita en EI mundo es Ancho y Ajeno. En tales casos,
los indios no pueden hacer nada m& que pedir ayuda a los dioses y esperar pasivamente.
Ademd, cabe armdir que los indios se acostumbran m& rdpidamente que los
occidentales al medio en donde nacen y crecen, y, en cambio, se acomodan con mayor

dificultad a un ambiente diferente al suyo habitual.

419 Teodosio Fernandez, “Las tensiones ideoldgicas de Arguedas en Raza de bronce”, en Alcides Arguedas, Raza

de bronce, Coleccién Archivos, Paris, 1988, p.521.
420 José Edmundo Paz Soldan, Prélogo de Raza de bronce, Fundacion Biblioteca Ayacucho, Caracas, 2006, p. XL.
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La referencia a las ideas indigenistas, que encontramos en las dos obras analizadas,
demuestran que la novela indigenista participa del debate sobre el problema del pueblo
indio en el continente americano. Tanto los escritores como los cricos literarios de
entonces estaban muy interesados por la poliica de su pa¥, y expresaron Su
pensamiento en obras de ficcidn. Esto nos permite comprender por quéel indigenismo
adquiridgran importancia en el @nbito literario. EI modelo culturalista era ambivalente:
por una parte, intentaba imponer la cultura occidental por todo el pas; y, por otra,
respetaba, divulgaba y protegm las ideas de la cultura indgena. Su reflejo en la
literatura escrita de aquellas regiones da lugar sirviGpara dotar a estas obras de una
identidad literaria propia y, hasta cierto punto, para conservar la tradicicn del pueblo
indio. Los escritores incorporaron los elementos m& maravillosos y atractivos de las
culturas aut&tonas, esto es, los relacionados con su cosmovisicn o creencias. Esto
permitiGcerear una literatura original, propia del mundo latinoamericano, y ajena, por
tanto, al mundo occidental. Estoy convencida que sin estas novelas indigenistas no
hubiera sido posible el despegue del boom literario latinoamericano.

El &ito logrado por la literatura latinoamericana se debe en gran medida a la
introduccicn de motivos propios de la cultura ind §ena. Este hecho ha permitido liberar
a la cultura ind mena del lugar subalterno en el que se encontraba. La interpretacién del
universo proveniente de la cosmovisién indgena promueve el desarrrollo de la
dimensié maica -y m fiica— de la literatura latinoamericana, lo cual constituye uno de
sus rasgos m& personales y originales. Esta dimensién m&yica aparece en las dos
novelas analizadas en la presente tesis. Aparece, por ejemplo, e la figura de la bruja,
dedicada a la curacicn y a la prediccidn del futuro. Al mismo tiempo que se produce el
desarrollo de los hechos novelados, se da una consonancia con los presagios antes
pronunciados por la vidente, inscritos dentro de la cosmovisi& ind gena. Por lo tanto,
puede decirse que tal creencia no solo sirve para demostrar la singularidad de la vida
andina, sino que también sirve para producir ciertos efectos literarios. De igual manera,
se han incorporado y empleado otras caracter ticas de la tradicié ind §ena como la
oralidad y la colectividad que le son propias, las cuales no son meros rasgos de los

protagonistas, sino que constituyen téenicas novedosas para configurar la estructura
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narrativa.

Apesar de ello, la cultura ind Dena que se vierte en la literatura indigenista parte de
una visin claramente occidental, pues el propio escritor no tiene por quétener fe en la
creencia aut&tona y la puede tomar como mera supersticicn que entorpece el
desarrollo nacional. Es cierto que, m& tarde, los escritores del boom literario se
pusieron en muchas ocasiones en el lugar mismo de los indios. En estos casos, puede
decirse que el narrador de la ficcidh sique empez&a creer en la cosmovisidn india,
alejandose de la civilizacian occidental. Un ejemplo temprano de este proceso puede
encontrarse en la obra de 1949, Hombres de ma &, de Miguel Angel Asturias, novela
que relata la destruccién de la cultura ind mena por parte de la occidental. El tiulo de la
novela proviene de un mito recogido en el Popol Vuh, libro de narraciones mficas,
legendarias e hist&icas del pueblo maya guatemalteco. Los indios de esta novela
pueden transformarse en un animal guardidn y algunos personajes cuentan con ciertos
poderes maygicos. Adema, en algunas escenas extramlas de la cultura ind gena la
realidad se confunde con lo imaginario. A este respecto quien llega m& lejos es Pedro
P&amo, la céebre obra de 1959, en la que Juan Rulfo crea una confusa atm&fera, que
nos impide distingue entre lo real y lo imaginario. De la misma manera, en obras tan
céebres como Cien afbs de soledad, escrita por M&aquez en 1967, y La casa de los
esp Titus, en 1982 por Allende, as icomo en muchas otras novelas de esa éoca, se
emplean de manera ejemplar los elementos de la cultura ind mena.

Esta intuicidn es similar a la que comenta el gran pensador Mari&egui al analizar
la literatura argentina de su tiempo. En su opinidn, esta literatura estaimpregnada de
sentimiento gaucho, pues los mejores escritores argentinos extraen de los estratos
populares los temas y los personajes con los que elaboran sus obras**. Tal idea se
puede observar en toda la literatura latinoamericana, desde el siglo pasado hasta hoy d &
con la literatura del boom. Es indispensable sefalar que el realismo m&ico esta
permeado por el alma del pueblo ind gena.

Por otro lado, no se puede negar que la literatura indigenista es una literatura de

421 José Carlos Maridtegui, Siete ensayos de la interpretacion de la realidad peruana, Fundacion Biblioteca

Ayacucho, Caracas, 2007, p. 203.
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blancos y para blancos, y que conecta con la tradicicn espafdla. Ni el escritor boliviano
ni el peruano analizados en la presente tesis son capaces de abandonar la forma hispana
de pensar, escribir y sentir. En la novela de ambos se nota cierto escepticismo con
respecto a la cosmovisidn ind Dena, por mucho que cada escritor adore realmente la
sabidur & de los ind menas, representada en la obra del peruano por la figura del alcalde
Rosendo Maqui. Este escepticismo se rastrea en muchos pasajes de la novela. Por
ejemplo, Nasha ejerce su magia contra el hacendado Alvaro Amendbar sin que éste
sufra ningtn mal. El autor de la novela no comparte realmente las creencias andinas. El
narrador actla m& bien como un intermediario entre las dos culturas, lo cual se
corresponde con la experiencia de los dos escritores que, si bien mantuvieron una
ntima relacién con la poblacidn ind mena, su educacicn es fundamentalmente de tipo
occidental. Ambos intentan interpretar el universo indmena y su pensamiento,
superando el abismo que parece abrirse entre grupos énicos tan diferenciados como
son los colonos blancos y los ind @enas. Pero, debido a la educacicn recibida, los
autores no se apartan de la perspectiva occidental. Esta es la raz& dtima por la que
Mari&egui diferencia la literatura indigenista de la literatura ind gena, sefalando
—como ya hemos indicado— que esta Ultima, “si debe venir, vendra a su tiempo™*?,

No obstante, la literatura de estos dos autores presenta una historia cuyos
protagonistas son los indios subalternos. Es decir, se trata de reconstruir una historia
muy diferente de la oficial, de aquella que no da voz a los ind menas y solo presenta los
puntos de vista de los vencedores. La historia contada desde la perspectiva de la
poblacicn ind mena se convierte asien una forma de protestar contra las injusticias,
contra los grandes hacendados, contra el capitalismo extranjero y contra el régimen de
la post-colonialidad. Tal situacicn se da en Raza de bronce, donde se narra un episodio
que se corresponde con una historia ocurrida en el afo 1868, durante el gobierno de
Melgarejo. Este dictd el 28 de septiembre de 1868 una ley que, si bien abol® la
contribucidn ind gena obligatoria y otras obligaciones y cargas impuestas a la

poblacién aut&tona, al mismo tiempo facilitaba la transmisién de la tierra ind gena a

422 \bidem, p. 283.
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manos de los gamonales. Ninguna memoria hist&ica hab® registrado sus
consecuencias. Estas se reflejan claramente en la novela del escritor boliviano, pues se
relata, “a fuerza de sangre y lagrimas, fueron disueltas, [...] cosa de cien comunidades
ind menas, que se repartieron entre un centenar de propietarios nuevos [...] y m& de

) e o , : 423
trescientos mil indios resultaron desposeidos de sus tierras”

. El escritor logra
exponer esta historia desde el punto de vista ind Dena y haciendo uso de elementos que
son propios de la oralidad de esta cultura. De igual manera, EI mundo es ancho y ajeno
registra las turbulencias sociales de la éoca, como la lucha entre los azules y los
colorados, el despojo de la tierra ind §ena, la miseria del trabajo obligatorio contada
desde la cacel por un pobre joven, y otros sucesos similares en los que las v Etimas
siempre son los subalternos, los indios.

No es de extrarfar que Mari&egui considerase que la expansin del indigenismo
ir® erradicando el colonialismo***. Es cierto que la literatura nunca se puede
desprender de los hechos hist&icos. Desde este punto de vista, se puede entender la
conclusicn que extrae David Sobrevilla al analizar las cuestiones literarias y estéticas
de la obra de Marid&egui. Seguin esta autor, el arte es un fenédneno fundamentalmente
hist&rico, entrelazado con otros fendmenos hist&icos, y no un hecho intemporal que

425 También es cierto

pueda ser aislado y examinado con independencia de su contexto
que la literatura indigenista se compadece de la comunidad ind gena, que ha sido
tradicionalmente marginada en los pa Bes latinoamericanos. As ique de ninguna manera
podemos negar el papel que ha tenido la literatura indigenista en el &nbito pol fico y
social, tal y como comenta el cr fico peruano Tom& Escajadillo al hablar de EI mundo
es ancho y ajeno. Este autor califica dicha obra, junto con Siete Ensayos de
interpretacicn de la realidad peruana de Mari&egui, como los libros que m& han

influido en orientar la opinicn ptblica en favor de la comunidad ind gena*?®.

En realidad, puede decirse que el indigenismo es una corriente de pensamiento que

423 Alcides Arguedas, Raza de bronce, Fundacion Biblioteca Ayacucho, Op. Cit. p. 96.
424 José Carlos Marigtegui, Siete ensayos de la interpretacién de la realidad peruana, Op.Cit., p. 296.
45 Citado por Roseli Barros Cunha, La literatura peruana en proceso: ecos de Maridtegui en el “Primer encuentro
de narradores”, Revista Caracol 9/ Varia, p. 320.
426 Tomas G. Escajadillo, Rumi, ¢existié alguna vez?, Op. Cit., pp.251-256.
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busca la integracicn social y la modernizacién del grupo énico ind ena. En ambas
novelas se puede aprecia esta actitud modernizadora. En Raza de bronce, tal como
queda referido en el prdogo, Arguedas sefala “la imposibilidad de la participacicn

ind@ena en el proyecto de modernizacién nacional”*?’

porque “ellos [los indios]
quer Bn paz, que les dejasen tranquilos, que les permitiesen vivir con sus costumbres,
con su barbarie*® Esta queja muestra la propensién al aislamiento de este pueblo y el
consecuente alejamiento de la sociedad moderna. Pero, a pesar de que los ind genas de
la novela prefieren su forma de vida ancestral, también parecen aceptar un cierto grado
de modernizacicn en el ambito de la educacidn. Aunque es verdad que al final los
ind menas abandonan esta idea, tal y como expresa el viejo Chogquehuanka cuando en su
discurso final habla de la inutilidad de la educaci&. No obstante, de la novela
extraemos la conclusicn de que los indios no rechazan verdaderamente la
modernizacid@, sino la esclavitud y el ré&imen de explotacicn al que les somete la
moderna sociedad de los colonos blancos. La sublevacién final de los indios, aparte de
suponer una reivindicacién de justicia y derechos, constituye impl Titamente un
rechazo de esta modernizacicn unida a la explotacién econdmica.

En el caso de EI mundo es ancho y ajeno, Ciro Alegr & pretende demostrar los
efectos de la modernidad en los ind genas. Tanto la répida sustitucicn del mé&odo de
curacicn tradicional practicado por la bruja Nasha por los f&macos occidentales, como
el afan por aprender a leer que muestran los comuneros y la bienvenida otorgada a la
peridlica visita del mercachifle EI M&gico, revelan el interé& que tiene el pueblo indio
por la sociedad moderna que existe fuera de la comunidad local; esto es, demuestra su
apertura a otra civilizaci& ajena y diferente. M& tarde, a mitad de la narracicn, regresa
a la comunidad Benito Castro proveniente de una ciudad costera. Este ind §ena vuelve
con algunas ideas modernas que ha aprendido fuera de la comunidad, y que, en su
opinid&, pueden ser, a pesar de ser ajenas, Uiles para fomentar el desarrollo de la

comunidad. No se puede negar por tanto que el personaje de Benito Castro representa el

427 )osé Edmundo Paz Soldan, prélogo de Raza de bronce, Fundacién biblioteca Ayacucho, Caracas, 2006, p. XXXII.

48 Citado por José Edmundo Paz Soldan, en el prélogo de Raza de bronce, Fundacidn biblioteca Ayacucho,
Caracas, 2006, p. XXXII.
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progreso y la modernidad. El respeto que los otros comuneros le tributan, as icomo el
cargo de alcalde al que es propuesto, ponen de manifiesto que la comunidad ind §ena
no se cierra a la modernidad y a la civilizacién occidental.

Pese a ello, el &odo y la destruccicn de la comunidad que se narran al final de la
novela significan la destruccidh de la cultura indgena por parte de la cultura
hegemdica. Através de estos acontecimientos, el escritor peruano intenta desvelar que
no son los indios los que rechazan la modernidad, sino que son los colonos blancos
quienes quieren mantenerlos en la esclavitud y alejados de la modernidad. En razén de
esta situacion, para promocionar la modernidad parecer & indispensable cambiar la
situacicn subalterna a que se ve sometida la poblacién ind Dena.

Para concluir, diremos que el pensamiento indigenista ha tenido un gran desarrollo
a lo largo de la historia, interactuando estrechamente con las corrientes de pensamiento
propias de su momento hist&ico. Constantemente, el indigenismo ha representado al
mismo tiempo el interé& de los gobernantes y la defensa en mayor o menor medida de la
poblacidn ind gena. Al ser tanto una corriente pol fica como literaria, el indigenismo ha
ejercido una gran influencia sobre la literatura indigenista. As¥ tal pensamiento ha
impulsado la tem&ica propia de tal género, su forma y estructura. Esta nueva literatura
latinoamericana, que se ha nutrido de las culturas ind menas, ha terminado fomentando
la construccidn de una identidad propia y ha asentado las bases para que se produzca el
posterior boom literario latinoamericano. Por otro lado, la literatura indigenista es
portadora del pensamiento de las comunidades originarias de Améica y es un altavoz
para la lucha indigenista en favor de la poblacién aut&tona americana. Por lo tanto, tal
literatura servir&a muchos autores latinoamericanos para expresar sus ideas pol ficas.
Este fue el caso de Ciro Alegr®, quien fue criticado por haber participado en los
primeros afps de vida del APRA. La literatura puede ser una de las mejores opciones
para desvelar la realidad y tomar parte en el debate de los problemas pol ficos, sociales
y culturales que interesan en el anbito nacional. Adem&, no hay que olvidar que la
forma literaria permite a menudo una mejor divulgacién de las ideas pol ficas y sociales
que otros géneros.

SegUn Maridegui, “el florecimiento de las literaturas nacionales coincide, en la
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historia de Occidente, con la afirmacion politica de la idea nacional”*®. Se podr &
extender esta tesis a la literatura latinoamericana. Las diversas modalidades de
indigenismo también esté&n unidas al concepto de Estado-nacién, a la consecucicn de
una nacicn homogénea, m& allade que, como hemos intentado demostrar en la tesis,
también pretendan hacer visibles las peculiaridades de los pueblos aut&etonos. Es
preciso afirmar, para concluir, que, con independencia de las limitaciones del
indigenismo y de la literatura indigenista, no cabe duda que se hayan en la ra del

surgimiento de una literatura latinoamericana propia y muy original.

429 José Carlos Marigtegui, Siete Ensayos de interpretacién de la realidad peruana, Op. Cit., p.195.
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