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Introduccion

Pedro Canales Tapia

El presente libro es una obra que conjuga varios aspectos de la
historia de los pueblos indigenas en América Latina, en conexién y
divergencia a la vez, con actores como los estados nacionales y las
sociedades criollas hegemonizantes. El pensamiento y la lucha es el
nombre de este trabajo, y en gran medida es porque define las historias y
relatos que posee en su interior. En este sentido, proponemos como
propulsor de este trabajo, el anhelo de poner “en la mesa” la historia de
pueblos, comunidades, organizaciones y discursos indigenas, que son
fraguados al calor de luchas “externas” podriamos indicar, como la
configuraciéon de nuevos grupos sociales, en perspectiva de clase,
emblemas, ritos, tradiciones y seménticas urbanas con las cuales se
encontraron los indigenas de este vasto territorio, una vez iniciado el
proceso didsporo-migratorio de insercién forzada e ignominiosa en
complejos urbanos, occidentales y eurocéntricos.

Para lograr este objetivo, hemos convocado a investigadores,
investigadoras y cientistas sociales de toda América Latina, indigenas y
no indigenas, reconocidos en sus campos de trabajo y compromisos,
para elaborar este libro, desde la diversidad de voces, sitios de
enunciacioén, corporalidades y enjambres vivenciales. Con esto queremos
vincular la literalidad “iluminatoria” del texto con las historias
profundas, dolorosas, invisibilizadas, dignas a pesar de todo de hombres
y mujeres de multiples pueblos indigenas, de la sierra, los valles,
quebradas, pampas y selvas.

Sabemos que hoy por hoy, en un contexto neoliberal, los pueblos
indigenas en general son acechados y presionados por la estructura
econdmica y politica predomienante. Los territorios indigenas, escasos y
en mucas ocasiones precarizados, son objeto de “deseo” extraccionista.
Asi, en pleno siglo XXI el discurso del respeto a la diversidad se pone en
contra de estos pueblos, toda vez que el discurso oficial remarca la idea
de “progreso” y “desarrollo” nacional como una prerrogativa
irreductible en aras del “bien comtn”, cuestiéon que etiqueta como el
“problema en cuestiéon”, la “barrera” y el “obsticulo” para la
materializacién de este proyecto a los pueblos indigenas.

Lo mas preocupante y peligroso de este escenario, es la
reproduccion de los discursos colonialistas de dominacién. En el siglo
XIX, especialmente a partir del influjo potivista durante la segunda
mitad de dicho siglo, los pueblos indigenas, sus organizaciones, culturas
y formas productivas, fueron ubicados como expresién misma de la
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barbarie, la oscuridad y la incivilizacién. Son muchos los ejemplos al
respecto. Un punto emblematico en este esta narracién, fueron las
camparias militares en paralelo que llevaron a cabo los estados de Chile
y Argentina, para incorporar a sus limites el antiguo Wallmapu o
territorio mapuche. En el lado argentino, dicho territorio fue -y es-
conocido como Puelmapu y el lado occidental, como Ngiiliimapu. El
discurso colonial de dichas republicas, llevé a cabo estas gueras de
ocupacion/invasion/expoliacion al amparo de dos figuras semanticas-
retoricas-eufemisticas que justificaron dicho andar: la “pacificacién de la
Araucania” en Chile y la “Campafia del desierto” en el lado argentino.
En ambos casos, la intenciéon de las autoridades de turno de querer
solucionar “un problema grave” (el problema de los indios se decia) en
favor de la nacién, y la invisibilizacién de los mapuche, negando su
existencia y humanidad, entronizando -de paso- su sitial subalterno y
subalernizado con toda la fuerza de las leyes, istittuciones y las armas de
dicho tiempo, dio paso a amplios debates en el ultimo tercio
decimonénico. Sin duda, una historia que no concluy6 ahi.

Hoy vemos en los territorios mapuche tanto en Chile como en
Argentina, movilizaciones, organizaciones, escrituras mapuche, jévenes
asesinados por los aparatos policiales, entre otros aspectos complejos,
dolorosos y en desarrollo. Cuestion que se tensiona mds si observamos
que estos actos de violencia extrema con resultado de muerte han sido
en el seno de sistemas democraticos en cuya légica -en teoria- no debiese
tener cabida este tipo de conductas aberrantes. En Argentina en octubre
de 2017, se supo de dos jovenes asesinados en este contexto: Santiago
Maldonado y Rafael Nahuel. Asi, la lista tristemente aumenta si
miramos otras latitudes cercanas. En Michoacan, Guadalupe Campanur,
en enero de este afio fue asesinada luego de formar un comité de defensa
de las comunidades de Cheran en el sur mexicano. El afio 2016, en Chile,
Macarena Valdes, mujer mapuche retornada a territorio mapuche en la
region de los Rios, fue encontrada muerta -al “parecer un suicidio”
asever6 la version oficial en aquel momento- en su hogar; hoy se sabe
que fue asesinada. El caso de Berta Caceres en Guatemala es otro hito de
sangre y muerte que da cuenta del peligroso escenario en el cual viven
los pueblos indigenas en la regién. Caceres muri6 asesinada ya lo
sabemos. Ella junto a otras mujres y hombres del pueblo Lenca, en
Guatemala, eran defensores de los cursos fluviales de dicho pais. Los
rios eran para Berta parte de su vida, de sus raices, de su familia, de su
historia y futuro. Para el progreso y desarrollo de la nacién -en este
discurso avasallador amasado desde el siglo antes pasado-, Berta era un
desagradable obstdculo, por eso le arrancaron la vida. Para las
trasnacionales y sus proyectos hidroeléctricos, esta mujer indigena no
era sustentable en sus apreciasiones. Asi, la emeregencia de pensamiento
indigena, en los dltimos casi cien afios, ha sido un proceso complejo,
rodeado de violencia, tendecias hegemoénicas, asimilacionistas y
racializadas que denigran y atropellan a los pueblos y sus territorios.
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En este contexto, el pensamiento y la lucha se erigen como una
relacién dialéctica, polemolégica y controversial que ponen en el centro
de la discusién la historia y futuro de los pueblos indigenas en su
conjunto. En este orden argumental, ;Cémo comprender los alcances y
bemoles del pensamiento indigena hoy en dia? La respuesta no es facil,
pues hoy estos pueblos en su gran mayoria, son cada vez mas urbanos,
lo que “impide” ver con rapidez “lo indigena”. Sin embargo, es
necesario adentrarnos en esta problematica.

Asi, resulta un gran desafio vislumbrar y relacionar este
pensamiento en un tramado hegemoénico mayor, que controla y somete
otros pensamientos, saberes y practicas de vida, méds atn si estos
componentes provinene de pueblos indigenas, entidades marcadas -
como se plantea mas arriba- por el peso del discurso de la modernidad y
el colonialismo civilizatorio. En este escenario, podemos indicar como
proposiciéon que alienta el debate y la reflexion acerca de los
pensamientos indigenas, que este tipo de construccion eidetica, primero,
ha ido ganando espacios en circulos que, en palabras de Angel Rama en
su celebre Ciudad letradal, no fueron planificados ni implementados para
sujetos como los que enuncian ideas en esta ocasién: los y las indigenas.
En segunsdo lugar, este pensamiento emerge siempre como un hilvan
colectivo que se elucubra y decanta en el quehacer comunitarios. No es
un enunciado individual y menos individualista2. En tercer lugar, este
pensamiento nace y se complementa con los saberes propios -o
tradicionales- de pueblos que esbozan ideas y las ponen en debate con y
junto a otros pensamientos; entre un “nosotros, nosotras” y un “ellos,
ellas”. Es lo que en el mundo mapuche, en palabras de Armando
Marileo?, se denomina Kimiin, los saberes que nacen del vinculo con la
tierra y la naturaleza en pleno. Asi, el pueblo mapuche reconoce a
personas como Kimche o gente sabia; ademas de poseer en su cuadro de
apreciacion cognitiva la nocién de Rakidiiam como sinénimo de reflexiéon
constante entre los miembros de la comunidad; ademas de Giilan o
consejo que se entrega como experiencia de vida y guia en el acto de
pensar acera de lo experimentado. De esta forma, en general, todos los
pueblos indigenas detentan autoridades e instituciones de raigambre
histérica que articulan el diario vivir, la idea de historia, de bien, de mal,
de futuro, entre otros.

A vpartir de lo anterior, emerge otra interrogante. ;Cémo
entender que es el pensamiento indigena hoy si -mas de alguien podria
argliir- las estructuras de poder y convivencia estdin mediadas por los
cédigos occidentales, el peso de las instituciones republicanas, el
accionar de universidades, centros de estudio, agencias que reconocen su

1 Ver Rama, Angel. La Ciudad letra. Arca ediciones. Uruguay. 2004.
2 Ver Zapata, Claudia. Intelectyuales indigenas piensan América Latina. Abya
Yala ediciones. Quito. 2007.
3 Marileo, Armando. Mundo Mapuche. Mimemografia. Temuco. 1999.
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impronta y eje en los centros del primer mundo, industrial,
tecnologizado, global en términos concretos? Sin duda una pregunta
compleja de abordar, pues se puede caer en esencialismos nativistas y/o
en el rechazo y negacién del pensamiento indigea en su conjunto. Para
evitar este impasse, es necesario recurrir al debate actual en torno a este
punto. En primer término, es pertienente constatar que existe entre los
propios indigenas un rechazo o reparo a la hora de ser etiquetados como
intelectuales, que piensan, escriben e investigan acerca de sus propios
pueblos y nacionalidades*. Ariruma Kowii, poeta y dirigente Kichua
Otavalo de Ecuador, sostiene que este construco académico-occidental
no considera la elaboracion de conocimiento de corte comunitario,
situado y marcado por las formas propias de entender el mundo. Segtin
Kowii, el conocimiento entre los indigenas no es de una persona sino de
un colectivo -como ya indicamos- y la forma de captar y sistematizar la
informacién no es necesariamente desde el prisma occidental®. En
segundo lugar, y parafraseando a Silvia Rivera Cusicanqui®, los pueblos
orpimidos pero no vencidos han dialogado con la otredad y desde ahi
han proyectado su permanencia como pueblo; asi surgi6 el indigenismo,
el indioanismo, los movimientos indigenas recientes. Por ultimo, en
tercer lugar, sostenemos que el pensamiento indigena es un pensamiento
global que se relaciona fuertemente con ideas y proyectos del
altermundismo, grupos radicales, ambientalistas y autonomistas, lo que
hace de este un espacio de convidencia, pluralidad y debate constante.

A los autores y autoras de este libro, desde Guatemala a la
Patagonia, pasando porParaguay, Bolivia, Uruguay y Argentina, muchas
gracias por aceptar esta invitacién, y a la vez desafio, de pensar y
reflexionar acerca y desde del pensamiento indigena en América Latina,
mas atin cuando hoy se ha instalado poco a poco en foros internacionales
la concepciéon de descolonizacién como agente relevate a la hora de
debatir sobres los pueblos, su pasado, su hoy y su futuro. Creemos que
tenemos una responsabilidad social y politica, ética por lo demads, a la
hora de situarnos, congregarnos y pordser presentar este trabajo a a
nustros pueblos y sociedades. No somos indiferentes a la situacién que
viven los pueblos, las lenguas y culturas, los saberes y las nuevas
generaciones indigenas. Por eso escribimos, por eso nos atrevimos.
Esperamos aportar, desde la lectura, la reflexién y la accién, con este
documento.

4 Ver Canales, Pedro. Intelectualidades indigenas en Ameérica Latina. Revista
Universum. Afio, Vol. 2. UTalca. Chile. 2014; Ver Canales, Pedro. Etno
intelectualidad. Cpnstruccion de “sujetos letrados” en América Latina. 1980-
2010. Revista Alpha. N° 39. ULagos. Chile. 2014.
5 En Canales, Pedro. El sistema colonial nos ensefia a auto-despreciarnos”.
Ariruma Kowii, pensamiento y desafios de un poeta kichua otavalo en ecuador,
1990-Ariruma Kowii. Revista Norte Historico. N° 4. CHEYCSO. 2015.
6 Rivera, Silvia. Oprimidos, pero no vencidos. Hisbol - CSUTCB. La Paz 1984.
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Quisieramos agradecer por el resplado en la concrecién de este
libro al Instituto de Estudios Avanzados de la Universidad de Santiago
de Chile; a los miembros del Grupo de Trabajo Intelectualidades
Emergentes; del Grupo de Trabajo Kuifike; al profesor Eduardo Devés, y
a la estudianta de historia Marie Juliette Urrutia Leiva por la labor de
revision y prediagramacién del texto final.

Queremos prestar El pensamiento y La Lucha como expresiéon
de un momento de la historia del pensamiento Latinoamericano en el
cual las emerencias indigenas son una realidad, y un continuo que no
dejo de existir a lo largo de estos dos siglos de vida republicana en la
region. Esto hace de este libro un esfuerzo colectivo, multidiciplinario,
bilingtie y abierto al dialogo permanente y sostenidos entre hombres y
mujres, indigenas y no indigenas que aspeiran a la construccion de
sociedades plurinacionales, libres y dispuestas a hilvanar suefios de
autodeterminacion.

Nueva Imperial, Ngiiliimapu
Al sur de Chile.

Mayo de 2018.-
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La recuperacién de la memoria histérica del pueblo Maya
Ixil a raiz del juicio por genocido contra el gral.,
Efrain Rios Montt durante el conflicto armado en
Guatemana, 1979-2013

Marta Elena Casaus Arza

I. Introduccion

El juicio por el genocidio y los delitos contra los deberes de la
humanidad perpetrados contra el pueblo maya ixil, en el que el Tribunal
de Alto Riesgo conden¢ al general Efrain Rios Montt a 80 afios de cércel,
en mayo del 2013, surgié por una exigencia de los hombres y las mujeres
sobrevivientes de las masacres cometidas por el ejército en el area ixil,
con el fin de dar a conocer sus testimonios y exigir que se hiciera
justicia’.

A partir de entonces, la Asociacion para la Justicia y
Reconciliacién, ( AJR) tomé el caso y, asesorada por el Centro para la
Accién legal en Derechos Humanos (CALDH), inicié un largo proceso
de recuperacién de los testimonios y de resignificaciéon de la memoria
histérica, con el fin de elevar a la justicia los casos de genocidio ya
determinados en 1989 por la Comisién de Esclarecimiento Histérico, la
cual sentara un precedente en la justicia nacional e internacional para
que estos crimenes de lesa humanidad no volvieran a suceder.

El juicio por genocidio contra el general Efrain Rios Montt y
Mauricio Rodriguez Sénchez, les acus6 como responsables de 1.770
asesinatos documentados del pueblo maya ixil, aunque en el conjunto
del pais el genocidio costé la vida a més de 200.000 victimas. El caso se
inici6 el 19 de marzo y concluy6 el 10 de mayo del 2013, con una
sentencia ejemplar que, sin embargo, diez dias mas tarde fue
“paralizada” por la Corte de Constitucionalidad, que emitié un dictamen
de anulacién de la misma, aunque no del juicio, que obligaba a que éste
se reiniciara en enero del 2015, recusando a los jueces del Tribunal de
Alto Riesgo y obligando a que se hiciera cargo un nuevo tribunal. Esta
decision, mal fundamentada juridicamente, parcial e incongruente segin
diversas fuentes juridicas, es tan rocambolesca como arbitraria, y no
contdé con el consenso de todos los miembros de la Corte de
Constitucionalidad.

7 En abril de 2018 Efrain Rios Montt fallecié en Guatemala.
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A pesar de esta opinién razonada de dos de los magistrados de
la Corte de Constitucionalidad y de muchos otros dictdimenes emitidos
por expertos en Derecho Constitucional, en esos dias se nombré un
nuevo Tribunal de Alto Riesgo para que reiniciase el juicio el 15 de enero
del 2015, después de que mas de cincuenta jueces se negaran a hacerse
cargo del proceso. Con ello se pretendia anular la sentencia por
genocidio y conseguir que todos los militares implicados en éste y otros
juicios pendientes contra los pueblos mayas achies, mam y q’eqchi,
quedaran en suspenso, mientras se conseguia una ley de amnistia.

En el reinicio del juicio, en el mes de enero del 2015, la defensa se
nego a presentar al acusado de dichos crimenes, alegando enfermedad.
Al fallar esa treta, los abogados de la defensa recusaron a la jueza titular
del Tribunal por haber escrito una tesis sobre genocidio, lo que volvi6 a
paralizar sine die el juicio. Al dia de hoy sigue sin convocarse el tribunal
y CALDH ha interpuesto un recurso para que se respete la sentencia el
10 de mayo del 2017.

La primera valoracién en el campo de los derechos humanos se
llevé a cabo en dos informes: el Proyecto Interdiocesano de
Recuperaciéon de la Memoria Histérica (REHMI), y el informe de la
Comisién de Esclarecimiento Histérico (CEH), comision de la verdad
formada por juristas y expertos en derechos humanos. Segin esta
Comisién, durante el conflicto bélico y la etapa de mando del general
Rios Montt, fueron asesinadas mas de 200.000 personas, de las cuales
mas del 83% eran mayas, al haberse provocado “actos de genocidio
contra la poblacién indigena”8. Esta violencia tuvo un trasfondo racista
en la medida en que se traté de exterminar al pueblo maya, declardandolo
enemigo interno. El Informe de la CEH, apoyado en la Convencién de
Prevencién y Delito de Genocidio, firmada por todos los estados, entre
ellos Guatemala, en 1950, tipifica como genocidio:

(...) cualquiera de los actos mencionados a continuacién, perpetrados
con la intencién de destruir total o parcialmente a un grupo nacional,
étnico o religioso en cuanto tal, y que suponga: matanza de los
miembros del grupo; lesion grave a la integridad fisica o mental de los
miembros del grupo; sometimiento intencional del grupo a condiciones
de existencia que puedan acarrear su destruccion fisica total o parcial;
medidas destinadas a impedir los nacimientos en el seno del grupo;
traslados por la fuerza de nifios del grupo a otro®.

8 Comision de Esclarecimiento Histérico (CEH), Guatemala, Memoria del silencio,
vol. Iy III, Guatemala, UNOPS, 1999, pp. 108-122.
9 Ibidem.
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La CEH, la REMHI, el Centro para la accién legal en Derechos
Humanos (CALDH), la Fundacién Rigoberto Menchti y otros
organismos internacionales, después de multiples investigaciones in situ
y con una gran cantidad de testimonios de las victimas, confirman, en
los numerales 11, 112 y 113 que:

entre los afios 1981 y 1983 el ejército identificé a grupos del pueblo
maya como el enemigo interno, porque consideraba que constituian o
podian constituir la base del apoyo de la guerrilla (...) y considera que
estos actos criminales y de violaciones de los derechos humanos (...)
dirigidos de forma sistematica contra grupos de la poblacién maya,
entre los que se cuenta la eliminacién de lideres y actos criminales
contra menores (...) fueron cometidos con la intencién de destruir total o
parcialmente a dichos grupos y que por ende constituyen actos de
genocidiol?.

Todo ello sirvié de antecedente a los querellantes, CALDH, AJR,
y al Ministerio Pablico para apoyar la causa, bajo el mandato de Claudia
Paz y Paz como Fiscal general, y para iniciar el juicio por genocidio en
contra de varios de los responsables intelectuales y materiales de las
masacres cometidas en Guatemala durante esos afios.

La sentencia por genocidio, después de escuchar a mas de cien
testigos y cincuenta peritos, dictaminé que Rios Montt fue el
“responsable directo del genocidio cometido contra la poblacién Maya
ixil, porque produjo muertes violentas de seres humanos, violaciones y
arrasamientos de aldeas, lo cual obligé al grupo Maya ixil a desplazarse
para salvar sus vidas” y porque, a juicio de lo escuchado por los testigos
y peritos, “el acusado Efrain Rios Montt, tuvo conocimiento de todo lo
que estaba ocurriendo y no lo detuvo, a pesar de tener el poder para
evitar su perpetracion”1!

En este articulo, no me voy a centrar en los vericuetos del juicio,
ni en demostrar si hubo o no genocidio, aspectos que ya han sido
exhaustivamente probados en otros muchos articulos y peritajes 12, sino
que intentaré dar voz a los sin voz y a centrarme en las declaraciones de
los testigos y sobrevivientes, hombres y mujeres, en el valor de su
recuerdo y de su palabra, para asi contribuir a preservar no solo sus
memorias como grupo étnico, sino la memoria histérica de un pais que
se niega a reconocer al otro como sujeto de derecho, negédndole su
existencia y su derecho a la justicia.

10 Ibidem.
11 Sentencia por Genocidio y Delitos contra los Deberes de Humanidad contra el Pueblo
Maya Ixil, Guatemala, AJR/CALDH, Serviprensa, 2013. P. 103.
12 Marta, Casadus, Dictamen pericial sobre “La Mdxima expresion del racismo durante el
conflicto armado.” Sentencia por Genocidio y Delitos contra los Deberes de Humanidad
contra el Pueblo Maya Ixil, Guatemala, AJR/CALDH, Serviprensa, 2013, p. 245.
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II. Marco tedrico de referencia

Coincidimos con los estudios de Bartlettl3en que las huellas del
recuerdo estan indisolublemente unidas al contexto histérico y social y a
los sistemas culturales, porque el recuerdo no es algo estatico, que se
almacena de forma fija en el cerebro, sino que se recrea y se reactiva en
funcién de un interés o de una necesidad. Los recuerdos, segin Bartlett,
estdn vinculados a imagenes que se evocan a través de los sentidos, los
instintos, el lenguaje, y estos reproducen el recuerdo selectivamente en
funcién de la cultura del grupo y de las representaciones sociales del
pasado. Para ello utiliza el concepto de “convencionalizacién”, en el
sentido de que los recuerdos son selectivos y se evocan segtin el contexto
histérico, el significado y las formas sociales de asimilacién, retencién,
recreacion, pero sobre todo por su capacidad reconstructiva. La
“convencionalizacién” es un proceso por el que los elementos culturales
que se introducen en un grupo desde el exterior se incorporan
gradualmente y se conservan y reproducen colectivamente, como parte
de la memoria de dicho grupo, lo que algunos denomina inconsciente
colectivo o memoria colectival#. Algunos de sus discipulos, como Rosa,
Bellelli y Bakhurst!> van mas alld cuando vinculan el recuerdo a la
identidad, a la memoria colectiva y a la memoria histérica. Por ello
afirman que el recuerdo es social y es un constructo que no reproduce
fielmente el pasado, sino que lo recrea y lo reconstruye en funcién de sus
intereses del presentel®. En esta misma linea Jelin considera que “la
memoria es la forma como los ciudadanos y ciudadanas de un pais
construyen un sentido del pasado y se relacionan con el presente en el
acto de rememorar o recordar ese pasado de manera negociada o
consensuada”?’. Por ello, las narraciones de los eventos no sélo tienen un
contenido de relato objetivo de los hechos, sino que trasmiten una
manera de entender los acontecimientos, una forma de interpretarlos
segun la cultura y el contexto histérico en el que se produjeron. En el
fondo son representaciones simbdlicas que se “convencionalizan, hasta
llegar a formar parte de la memoria colectiva y algunas veces, cuando las

13 Frederick, Bartlett, Recordar, Madrid, Alianza, 1995.
14 [bidem. p. 353.
15 Rosa, Rivero, et. al., Memoria colectiva e identidad nacional, Madrid, Biblioteca
Nueva, 2000.
16 Los grupos, al igual que los individuos “utilizan los recuerdos para fines
identitarios, lo que hace que algunas veces su memoria se vea distorsionada para
mantener una buena imagen de si mismos (...) la memoria no solo es recuerdo,
sino también olvido, ninguno de los dos son accidentales”. (Rivero, et. al., Op.
cit. p. 71).
17 Elisabeth, Jelin, Los trabajos de la Memoria, Madrid, Siglo XXI, 2002?, p. 22.
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memorias de los grupos se negocian y se consensuan llegan a formar
parte de la memoria histérica”8.

En este marco es donde intentamos situar el juicio por el
genocidio contra el pueblo maya ixil en Guatemala y coincidimos con
Arias! y Zimmerman?, en cuanto a las diferentes funciones que posee
un testimonio, que no intenta reflejar los hechos histéricos como si se
tratara de datos fidedignos, ni pretende ser simplemente una evidencia
jurada en un juicio publico. Sin embargo, en el caso que nos ocupa si lo
fue y supuso para muchos de los testigos la liberacién de una gran carga
de dolor y miedo; el valor del testimonio de los testigos y sobrevivientes
del genocidio perpetrado contra el Pueblo maya ixil es el punto de
partida del juicio, y el valor intrinseco de estos testimonios radic6 en que
los sobrevivientes pudieron hablar de lo que observaron y lo que
vivieron, pudieron dar testimonio de sus propias vivencias, como
victimas directas o indirectas de las masacres. De modo que vamos a
exponer aquellos textos discursivos que se utilizaron durante el juicio
por el genocidio obrado por Rios Montt, para examinar aquellos hechos
dolorosos, invisibilizados y negados en el pasado, y en donde el
testimonio se convierte en una prueba de verdad juridica sobre la que se
apoya el juicio?'. Asi pues, el analisis de las narraciones que presentamos
servird de fundamento para negociar las memorias fragmentadas de un
pais dividido por el racismo y la violencia.

Nos centramos en las mujeres sobrevivientes de las masacres, en
las mujeres violadas durante el conflicto armado, especialmente de los
pueblos maya ixil y achi??, por considerar que fueron la voz més clara y
profunda a lo largo del proceso, las que mostraron mayor capacidad de
empoderamiento y resistencia, por su deseo de justicia y por su empefio
en trasmitir sus memorias al resto de la poblaciéon. Para Pollak?, la
memoria es un elemento constitutivo de la identidad, tanto individual
como colectiva, en la medida en que es un sentimiento de continuidad y

18 Elisabeth, Jelin (comp), Las conmemoraciones: las disputas en las fechas “in-felices”,
Madrid, Siglo XXI, 2002b. p. 12.
19 Arturo, Arias (comp.), The Rigoberta Menchii Controversy, Minneapolis, U of
Minnesota, 2001.
20 Marc, Zimmerman, “Guatemala testimonio: Between fiction and document,
Popular culture and Popular Resistence”, Literature and Resistance in
Guatemala: Textual Modes and Cultural Politics from El Sefior Presidente to
Rigoberta Menchul], Volumen II: Testimonio and Cultural Politics, Ed. Marc
Zimmerman, Athens, Ohio University Center for International Studies, 1995
21 Jelin, Las conmemoraciones...Op. cit.; Michael, Pollak, “Memoria e Identidad
social.” Estudios Histdricos, Rio de Janeiro, vol.5, 1992, p. 200-212
22 El juicio de las mujeres Achies aun esta sin convocar y los testimonios que
aporto son fruto de un peritaje que el Ministerio Pablico me solicit6. Peritaje
sobre la violencia y la violacién de las mujeres achies. No incluyo los de las
mujeres q’eqchies de violencia y violacién sexual del destacamento de Sepur
Zarco por pertenecer a otro articulo.
2 Pollak, Op. cit. p. 200.
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de coherencia de una persona o de un grupo en la reconstruccién de si
mismo y, qué duda cabe, para los pueblos maya ixil, achi, quiché y mam,
la reconstruccion de esos afios de la guerra y los sucesos vividos treinta
afios después constituyen, sin duda, una buena parte de su identidad
como etnias y como pueblos golpeados por la violencia.

Resulta muy importante observar la manera en que los actores
sociales que sobrevivieron a la tragedia, o sus familiares, reconstruyeron
los hechos y establecieron mediaciones entre lo que recordaban y lo que
habian olvidado, porque la memoria colectiva estd sujeta a distintas
retdricas que inspiran discursos multiples y muchas veces contrapuestos,
y en la medida en que no establecen criterios de mediacion e
interlocucién no se establece el “reconocimiento mutuo de su pasado,
como forma de escribir su presente”?:. Y ese proceso que no logré
negociarse en otros hechos traumaticos, como la masacre de la Embajada
de Espafa de 1980, el juicio de las mujeres violadas y sometidas a
esclavitud sexual en Sepur Zarco, volvié a evidenciarse durante los dos
meses del juicio, como un parteaguas que divide y polariza a la sociedad
guatemalteca.

Coincidimos con Jelin®, en las dificultades para consensuar una
memoria histérica, y atn mas en aquellos paises en donde esa memoria
ha estado permanentemente fracturada o desmembrada, en donde los
diferentes actores, especialmente los pueblos indigenas y las elites de
poder, poseen diferentes interpretaciones del pasado, remoto e
inmediato, en particular debido al afan de las elites y de las instituciones
del Estado por negar ese pasado, de manera que las memorias,
deshilachadas, se convierten en objeto de disputas y conflictos. De ahi la
importancia de acudir a la historia y la necesidad de “historiar la
memoria”, es decir, de conocer, interpretar y mostrar las practicas
sociales y las maneras como los pueblos indigenas recuerdan y olvidan
ciertos periodos traumaticos de su historia; de ahi la importancia del
relato y el testimonio para intentar recuperar y, de ser posible, negociar
ciertos fragmentos de la memoria colectiva y la historia nacional.

En este articulo seleccionamos narraciones que hasta el
momento han sido invisibilizadas o no tenidas en cuenta como
testimonios, pero que sin duda, por el impacto causado, por las huellas
que dejaron los acontecimientos narrados en las vidas de los narradores,
su recuerdo —aun cuando los ha acompanado y atormentado hasta el
dia de hoy— se ha visto profundamente alterado aun cuando
acompanandoles y atormentandoles hasta el dia de hoy, de modo que el
testimonio se transforma en un elemento liberador y emancipador e,
incluso en algunos casos, en un proceso de reconciliacién nacional.
Dividimos el articulo en cinco apartados para poder ir hilvanando los

24 Charles, Taylor, “The politics of recognition”, Multiculturalism, Ed. Amy
Gutman, Princeton UP, 1992, p. 39.
% Jeli, Los trabajos. .. Op. cit.
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relatos, los recuerdos y las memorias de los testigos y los sobrevivientes,
con el fin de presentar una secuencia que permita reconstruir parte de
las memorias fragmentadas y su importancia para negociar la memoria
histérica de un pais dividido por el racismo y el conflicto armado?.

a) ;Como se produce el transito del recuerdo a la memoria y
cuales son los mecanismos o estrategias del recuerdo?

No todos los testigos recuerdan de la misma manera, existe un
transito entre el recuerdo y la memoria en funcién de la recurrencia del
recuerdo, la percepcién del mismo a través de los sentidos o de las
imagenes vividas, escuchadas o rememoradas por otras vias. Y a partir
de alli los colectivos involucrados en dicho suceso van construyendo las
memorias histéricas. Segin Pédez, Basave y Gonzilez, el recuerdo
colectivo de un pasado traumatico se construye de forma diferente
segln los distintos grupos afectados en cada sociedad. En funcién de
coémo se revocan los hechos y se reevaliian se puede medir el recuerdo de
un hecho traumatico de forma positiva o negativa. Los cuatro
mecanismos mas comunes son la reevaluacién, que consiste en pensar
voluntariamente sin rencor ni resentimiento, aunque con dolor; la
rumiacién, que es pensar insistentemente en el suceso de forma
involuntaria de manera hasta que llega a convertirse en una obsesién; la
inhibicion, que supone un intento de silenciar o reprimir el pasado
traumatico; y el reparto social, que juega un rol funcional en la
asimilacién de la experiencia emocional, y consiste en compartir con
otras personas los acontecimientos de forma que permita, poco a poco, ir
asimildndolos y convirtiéndolos en un hecho no traumatico?. En funcién
de cudl sea el mecanismo predominante del recuerdo, asi existird un
clima social mds positivo o negativo y la sociedad podra lograr mayor
grado de integracién, de cohesién social y conseguird consensuar mejor
sus memorias colectivas. Las sociedades que reparten y reevaltian sus
memorias suelen ser sociedades mds sanas, integradas socialmente y
mas democréticas; aquellas que inhiben o rumian su pasado y no lo
consensuan suelen ser sociedades mas conflictivas, menos cohesionadas
y con rasgos autoritarios.

No todos los testimonios poseen igual riqueza en el relato ni las
narraciones poseen el mismo nivel de profundidad ni de reconstruccién

26 Marta, Casats, Genocidio: ;la mdxima expresion del racismo en Guatemala?,
Guatemala, FyG editores, 2011.

27 D, Paéz, et. al, “Memoria colectiva y trauma politico: investigacion
transcultural de los procesos sociales del recuerdo de sucesos politicos
traumaticos.” Paéz, et. al. (comp.), Memorias colectivas de procesos culturales y
politicos, Bilbao, U del Pais Vasco, 1998.
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de la memoria colectiva, pero todos ellos aportan percepciones, rasgos,
retazos de recuerdos y también de olvidos que son enormemente
significativos y que hasta el momento no habian sido incorporados a los
relatos oficiales, empefiados maés bien en probar “la verdad o falsedad de
los hechos”. Nos podriamos detener a analizar este punto, pero tal vez
sea mas visible relatar cualquiera de los testimonios de la sentencia por
genocidio. Tiburcio Utuy narra los hechos que vivié en su aldea como si
hubieran ocurrido ayer, con una nitidez y visualizacién impactante:

Yo tenia una bocina para avisar a la gente. Eramos dos, un anciano, él
subi6 para avisar a la gente arriba, y yo bajé para avisar a la gente de
abajo. Fui hasta la auxiliatura, entraron en casas, el Ejército alcanzé ver
a dos sefioras corriendo. La alcanzaron la primera, le pegaron, le
quitaron la cabeza y los sesos se quedaron tirados, la arrastraron como
un perro a la casa. Luego, a la otra sefiora, el Ejército la alcanz6 llegando
a su casa, la sacaron al patio y la corretearon, la dejaron amarrada de
manos y pies, la sefiora estaba embarazada, le sacaron el bebé del
vientre de la madre, y los estrellaron en un palo frente de la casa.
Sentimos un gran dolor, qué culpa tenia, no habia nacido atn. A la
primera casa le prendieron fuego. Quemaron las personas adentro, se
oy6 gritos de las sefioras y los nifios, quedaron “encarbonados”2s.

En el caso de la mayoria de los 100 testimonios que aparecen en
la sentencia y de otros muchos que hemos analizado en otros peritajes, lo
que mas llama la atencién es el escaso resentimiento y la falta de
“rumiacién” en términos de Pédez et al., pues casi todo ellos revocan y
reevaltan sus recuerdos como si fueran muy préximos, como una
vivencia intensa, como una forma de liberacién personal y colectiva.
Muchos de ellos expresan al final de su testimonio que sienten que se les
ha quitado un peso de encima, que al declarar se sienten mas ligeros,
mas descargados, como si el simple hecho de hacerlo ptblico y
socializarlo formara parte de su sanacién. Algunas de estas personas,
especialmente las mujeres violadas, expresan que con su declaraciéon
publica y colectiva se les “ha ido el susto”?.

Este transito del recuerdo a la memoria a través de la revocacion
y de la socializacién —del reparto social de la carga— es lo que puede
explicar, en parte, la sensacion de alivio y de bienestar que se produjo en
las victimas después de la sentencia condenatoria, a pesar de su
posterior anulacién, porque, como explican las mujeres del Consorcio de

2 Sentencia por Genocidio... Op. cit. p. 540; Los testimonios que hemos
seleccionado son los que directamente escuché el tribunal del juicio por
genocoidio contra el Pueblo Ixil y para el peritaje de las mujeres achies;
posteriormente se pasaron a tercera persona y se cambiaron algunos términos
para su mejor entendimiento, pero nosotros, en la medida de lo posible, hemos
respetado la narracién tal y como ellos la expusieron para mayor fiabilidad de su
discurso.

29 Sentencia por Genocidio... Op. cit. p. 548
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Actoras del Cambio, el hecho de haber compartido ese dolor y saber que
es un sentimiento vivido y compartido por otras mujeres, constituy6 en
si mismo un acto profundamente reparador, una dignificacién de su
memoria, para “que se reconozca que lo que ha pasado es cierto y que
les generé un dafo inmenso y que no fueron culpables”30.

b) (Cémo se recuerdan y narran los hechos?

Lo primero que llama la atencién de casi todos los relatos de los
y las testigos es el distanciamiento de los hechos y la narracién de los
mismos con una serenidad y sobriedad sorprendentes. A casi todos y
todas les sorprendié la muerte de sus seres queridos y las masacres
mientras faenaban en el campo o realizaban sus tareas domésticas, sin
que hasta el momento hayan comprendido por qué fueron objeto de
asesinatos, violaciones o persecuciones. Viven los recuerdos de forma
plastica, de una manera sencilla y profunda, como si los hechos hubieran
ocurrido ayer. Casi todos narran el asesinato violento de sus seres
queridos con una minuciosidad y una plasticidad enormes, como si lo
estuvieran viendo en una pantalla, como algo que sigue siendo
inexplicable y aun cuando lo relatan les resulta dificil de creer y de
asimilar. Las mujeres narran de una forma mas intensa y con mayores
detalles que los hombres, ponen mas el énfasis en el entorno de la
familia y las labores que estaban realizando en el momento de la
masacre, se detienen en la descripcion de la muerte de sus seres queridos
y hacen multiples comparaciones con el mundo animal, con sentimientos
de desprotecciéon y vulnerabilidad:

Nos trataban como animales, como pollitos en el corral. A esas cuatro
mujeres, fueron golpeadas y el Ejército las dejaron tiradas. La sefiora
Juana Solis, a ella le cortaron la cabeza. Margarita Veldsquez, ella estaba
pastoreando un animal en el potrero, la alcanzaron, ahi mismo la
tiraron, ahi se quedé. (...) Genaria Garcia quedé en pedazos como si
fuera un animal, un pedazo por alla, otro por aca (...) los otros tres que se
murieron en el 83, eso fue con bala, Marfa Chaj, con bala. El patojito
[muchachito] de 14 afios se quedé perdido, su papa lo estaba buscando,
no lo encontraron, no sabe cémo lo mataron. 31

30 Resulta curioso que las violaciones hayan quedado silenciadas durante tanto
tiempo y que fuera a partir de una conversacién que una mujer tuvo en tercera
persona, como si le hubiera ocurrido a otras mujeres, como se empez06 a tirar del
ovillo de un tema ocultado, desconocido y desestimado hasta muy
recientemente, cuanto toma el caso el Consorcio de Actoras de Cambio. (Equipo
de Estudios Comunitarios y Accién Psicosocial (ECAP) y Unién Nacional de
Mujeres Guatemaltecas (UNAMG), Tejidos que lleva el alma, memorias de las
mujeres sobrevivientes de violacion sexual durante el conflicto armado. Guatemala,
FyG Editores, 2009, p. 429).

31 Sentencia por Genocidio... Op. cit. p. 435.
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Los hombres, por su parte, realizan un relato mas lineal, menos
minucioso, que expresa una cierta impotencia frente a los hechos y una
dificultad en relatar los sucesos. En general, los hombres recuerdan su
aldea y sus posesiones, su casa y sus animales, su vida en la aldea;
muestran un sentimiento de inconsolable tristeza y permanentemente
repiten que fueron participes directos y protagonistas de la tragedia. Las
mujeres, por el contrario, no acuden a este mecanismo de rumiacién, no
precisan rememorar los objetos, el espacio y el tiempo perdidos, y sus
relatos revelan quizds un mayor grado de socializacion y
convencionalizacion de los recuerdos. Por ello, las narraciones
masculinas presentan mayores dificultades para desbrozar las
diferencias entre los recuerdos personales y la memoria colectiva, pues a
lo largo del relato predominan la revocacién y rumiacién de los hechos,
y la necesidad de enfatizar su presencia o participacién en los hechos
narrados.

De cualquier modo, el recuerdo tanto de los hombres como de
las mujeres es muy vivido y cercano; ambos guardan un sentimiento de
asombro y estupefaccién que se repite en los relatos. Casi todos ellos
expresan su incomprensién por los hechos y, sobre todo, la sinrazén de
los mismos, con expresiones como “no habia razén para hacerlo”,
utilizadas reiteradamente. Todos compartieron su miedo y su
incomprensién por lo que sucedia, vivieron el temor a perder la vida, a
ser asesinados y torturados, porque fueron testigos de las violaciones
publicas y reiteradas de sus mujeres y de sus hijas, porque fueron
testigos de la quema de sus casas y de sus animales, porque vivieron la
huida colectiva a la montafia, sin ropa, sin alimentos y sin retorno,
porque compartieron el terror a la muerte y a las masacres, y ahora,
como testigos impévidos, pueden decir “yo lo vi, yo estuve alli, yo lo
vivi” y constantemente expresan su experiencia de vida durante los
sucesos en los siguiente términos, “ ....no vamos a mentir porque todo
esto nos pas6 porque lo vivimos”32. Estos argumentos los repiten casi
todos los testimonios con una mezcla de asombro, incomprensién y
rabia. Muchos de ellos no habian socializado su historia ni habfan
historiado su memoria, pero se sentian culpables por haber huido y
haber sobrevivido; asi, al socializar sus experiencias se dieron cuenta de
que ocurrieron cosas similares en todas las aldeas y entre los diferentes
grupos étnicos y de esta forma fueron tejiendo sus memorias. Todos
ellos compartieron un hecho traumatico que no pueden olvidar y del que
se sienten culpables y, de esa manera, comparten y negocian sus
memorias, como un hecho sentido y vivido por un colectivo, una etnia
muchos de cuyos miembros padecieron los mismos abusos y
sufrimientos.

32 Ibidem. p. 422.
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Francisco Pablo Carrillo narra de manera fria y pausada,
recalcando desde el comienzo “yo lo viy yo lo vivi”.

(...) Es triste contarle. No es una cosa facil. Cuando llegé el Ejército a
rodear la finca, cuando sentimos ya nos tenian rodeados. Me corri y me
escondi en la montafia. Prendieron fuego al juzgado. El dia siguiente
bajamos a ver y ya no habia nada, solo carbén eran los cuerpos de los
nifios, el Ejército viold a las sefioras, menos a las menores de edad. Las
balearon en el pecho y las tiraron al fuego. De tristeza y dolor en el
corazoén, lo vimos con nuestros propios 0jos33.

Elena Cabaj [jom narra:

A mi papa lo hincaron en un puente y le dispararon y se dieron cuenta
que no se habia muerto del disparo, entonces le dieron con un machete
en la cabeza. Ya se habia muerto mi papa. A mis hermanos les quitaron
la ropa y los tiraron al fuego. En el caso mio, a mi me quitaron la ropa,
estaba totalmente desnuda, me empujaron al rio y me quebré (...).
Nunca supe por qué me habian tirado al rio. Todo eso me duele por eso
vengo a buscar la justicia. Yo no tenia la culpa34.

El testigo Juan Loépez Lux narra cémo tuvieron que huir al
monte después de la muerte de su hijo y sus familiares:

A mi hermana Juana la mataron los patrulleros de una bala en el pecho
y le sali6 por la espalda. A su cufiado le metieron la bala en el corazén 'y
le sali6 por la espalda. A sus dos sobrinos los dejaron tirados y como
vieron que estaban vivos les cortaron el pescuezo con un cuchillo (...) Y
eso es lo que le duele el corazén®.

Santiago Pérez Lux narra su estupefaccién ante el asesinato de
su hermano y su hijo:

Estdbamos en la casa, conjuntamente con otras personas. Llegd un
hombre, y amarré a mi hijo con un lazo y lo colgoé en las vigas, luego lo
saco y lo mat6 (...) nos asustamos y es por eso que salimos ahi y por eso
jalaron a mi hijo (...). No sabfamos, no habia razén, no teniamos nada de
culpa, sélo vimos que llego el Ejército y toda la gente se huyé3e.

Lo mas grave del caso es que estos crimenes cometidos contra
1.700 personas identificadas con la etnia maya ixil, parte de una masacre
planificada de los 200.000 indigenas mayas, fueron dirigidos
especificamente contra ellos por ser catalogados como “indios” y, por el
hecho de ser “indios comunistas, subversivos”, como “enemigos

33 Ibidem. p. 493.
34 Ibidem. pp. 512-513.
35 Ibidem. p. 417.
36 Ibidem. p. 396.
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puablicos del Estado”, a los que habia que destruir, exterminar o por lo
menos “borrarles lo ixil”. El hecho de que todos ellos pertenecieran a la
etnia ixil fue, sin duda, el detonante que les cost6 la vida y la destruccion
de sus casas y enseres. De ahi que estos hechos traumaticos®” sean
procesados en la memoria colectiva convirtiéndose “en el conjunto de
huellas dejadas por los acontecimientos que han afectado el curso de la
historia de los grupos implicados que tienen capacidad de poner en
escena esos recuerdos comunes”38. Coincidimos con Halbwachs* en lo
que respecta a la estrecha relacién entre la memoria colectiva y las
relaciones de poder.

No existe una sola memoria colectiva que no esté ligada a la
pluralidad de grupos que conforman una sociedad. Cada grupo elabora
aquella representacién del pasado que mejor se adecua a sus valores e
intereses, y la memoria colectiva se expresa como un espacio de tension
continua donde formulan y reformulan el pasado los actores sociales
implicados en la trama. Esas representaciones colectivas del pasado le
sirven al grupo para legitimar su historia, darle cohesién y capacidad de
negociacion frente al resto de la sociedad.

III. Los acontecimientos de “memorias flash” o catarticos

Sobre los acontecimientos traumadticos que afrontan las
sociedades, tales como el golpe de estado de Pinochet en Chile el 11 de
septiembre de 1973, el genocidio de Guatemala en 1982, el atentado de
las torres gemelas en USA el 11 de septiembre de 2001, el atentado de la
estacion de trenes de Madrid el 11 de marzo del 2004 o el asesinato de la
redaccién de Charlie Hebdo en Paris el 7 de enero de 2015, hay diversas
formas de enfocarlos que estdin muy relacionadas con las diferentes
disciplinas, pero todas las interpretaciones poseen similares rasgos y
contenidos. La psicologia y la sociologia tratan de lo que Brown y
Kulik®, denominan “memorias flash”, al estudiar aquellos
acontecimientos que quedan impresos de forma especial en nuestra
memoria. Se trata por lo general de acontecimientos politicos que
marcan a toda una generacién, y luego son evocados y rememorados
constantemente como acontecimientos sentidos y vividos como parte de
la historia personal y colectiva. En este sentido, las memorias colectivas
son poderosas herramientas de construccién de significado tanto para la
comunidad como para los individuos que la componen. Los individuos
se definen a si mismos en parte por sus propios rasgos, pero también por

37 Jelin, Las conmemoraciones... Op. cit. p. 28.
3 Paul, Ricoeur, La Lectura del tiempo pasado: Memoria y Olvido, Madrid,
Arrecife/U Auténoma de Madrid, 1999, p. 16.
39 Maurice, Halbwachs, Les cadres sociaux de la mémoire, Paris, Alcan, 1925.
40 Roger, Brown y James, Kulik. “Snapshots or benchmarks.” Ulrik, Neiser (ed.),
Memory observed: remembering in natural contexts, San Francisco, W.H. Freeman,
1982.
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los grupos a los que pertenecen, asi como por las circunstancias
histéricas. Las memorias colectivas proporcionan un telén de fondo o un
contexto para la identidad de la gente y la historia nos define al igual
que nosotros definimos la historia. A medida que nuestras identidades y
culturas evolucionan con el tiempo, nosotros reconstruimos tacticamente
“nuestras historias”41.

Antonio Gramsci prefiere hablar de momentos catérticos,
cuando los hechos traumaticos han sido de tal magnitud que sirvieron
para la toma de conciencia de las clases subalternas de su condicién de
tales. El concepto proviene de la terminologia aristotélica, y significa, en
las tragedias griegas, “purificacién”, que es el paso del momento
puramente econémico, egoista y pasional al momento ético politico, es
decir de elaboracién superior de la conciencia colectiva, cuando esta se
convierte en memoria. En otras palabras, la toma de conciencia es el
punto de partida de la filosofia de la praxis, el pasaje de la toma de
conciencia individual a la accién colectiva®2. O, en términos taylorianos,
seria el momento del reconocimiento de si mismos y de los Otros, como
seres de cultura®. En ese sentido, el conflicto armado y las masacres
contra la poblacion indigena fueron de tal magnitud que marcaron a
toda una generacién de indigenas y no indigenas, instalandose en la
memoria colectiva de esa generacion y fijandola para siempre. De ese
modo se convirtié en un acontecimiento que marca un hito, un antes y
un después.

Los socidlogos y los historiadores, cuando vinculan la memoria
y la historia al trauma, consideran que los acontecimientos traumaticos
son aquellos cuya intensidad genera en el sujeto una incapacidad para
responder a los sucesos, provocando trastornos psicolégicos y sociales.
Como opina Kauffman, “en el momento del hecho, por su intensidad y
su impacto sorpresivo (...) Queda sin representaciéon y, a partir de ese
momento, no serd vivido como perteneciente al sujeto, sino como algo
ajeno a él o ella (...) la fuerza del acontecimiento produce un colapso de
la comprension, la instalacién de un vacio o agujero en la capacidad de
lo ocurrido”#4.

Esta es la actitud y el comportamiento mas comun de los testigos
y las victimas del genocidio, cuyo proceso de recuperaciéon de la
memoria y de rememoracién del pasado ha sido lento y doloroso,

41 James, Pannebaker, y Michael, Crow, “Memorias colectivas, la evolucién y

durabilidad de la historia.” Alberto, Rosa Rivero, et. al. (Eds). Memoria colectiva e

identidad nacional, Madrid, Biblioteca Nueva, 2000, p. 254.

42 Antonio, Gramsci, Introduccion a la Filosofia de la Prdxis, Barcelona, Peninsula,

1970, p. 68.

4 Charles, Taylor, Argumentos Filosoficos. Ensayo sobre el conocimiento, el lenguaje y

la modernidad, Barcelona, Paidés, 1995, p. 317.

4 Susana, Kaufman, “Sobre violencia social, trauma y memoria.” Seminario

Memoria colectiva y Represion, Montevideo, 1998, p. 7.

(En linea, http:/ /www.cholonautas.edu.pe/ modulo/ upload/GKauffman.pdf).
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especialmente en el caso de las violaciones de las mujeres que guardaron
silencio durante mucho tiempo y, cuando pudieron contar los hechos lo
hacian en tercera persona, como si la violacién le hubiera sucedido a un
vecino, un familiar, a otra persona. Cosa comprensible porque, como
dice Jelin, “elaborar lo traumatico implica tomar distancia entre el
pasado y el presente, de modo que se pueda recordar que algo ocurri6,
pero al mismo tiempo reconocer el presente y los proyectos de futuro”#.

Esta situacién de recuperacién del hecho traumatico nos parece
que es lo que mas se asemeja a la forma en que el pueblo maya ixil
recuerda y rescata su memoria y, sobre todo, narra los hechos vividos en
carne propia, aunque sea como algo distanciado de su propia vida y de
su propia experiencia, como un mecanismo de defensa para evitar el
sufrimiento que la rememoraciéon de los hechos produce. Debido a que
entre los hechos méas traumaticos narrados destacan las violaciones a las
mujeres de diferentes etnias, nos parece pertinente hablar del género en Ia
memoria, dado que las mujeres violadas van a tener un papel muy
particular durante el juicio.

IV. El género en la memoria

No han sido atun suficientemente estudiados los efectos de la
violencia en las mujeres y son también escasos los trabajos, desde el
punto de vista de la psicologia y de las ciencias de la salud, sobre los
efectos psicosociales perniciosos que produjeron estos hechos en las
mujeres indigenas y ladinas guatemaltecas. Tal vez los estudios mas
relevantes sean los de Carlos Paredes#, ECAPY, UNAMGH4, Linda
Green® y Consorcio Actoras de Cambio: la lucha de las Mujeres por la
Justicia50

Resulta evidente que no se puede recordar de la misma manera
ni constituir de la misma forma la memoria en relacién al género, porque
en el caso de las mujeres victimas del genocidio, su cuerpo fue utilizado
como arma de guerra, como instrumento de dominacién machista en
donde las torturas y las violaciones sistematicas fueron empleadas como
un mecanismo de exterminio y también de humillacién de sus seres
queridos y la poblacién masculina. En el caso de la violencia y violacién
de las mujeres ixiles, la sentencia considerd que “el ejército, patrulleros

45 Jelin, Los trabajos... Op. cit. p. 68.

46 Carlos, Paredes, Te llevaste mis palabras, Guatemala, ECAP, 2006.

47 Equipo de Estudios Comunitarios y Accién Psicosocial (ECAP), La tortura en

Guatemala: pricticas de pasado y tendencias actuales, Guatemala, FyG editores, 2012.

48 ECAP y UNAMG, Tejidos que lleva el alma... Op. cit.

4 Linda, Green, Fear as a way of life, Mayan widows in rural Guatemala, New York,

Columbia UP, 1993.

5 Consorcio Actoras de Cambio: La lucha de las mujeres por la justicia,

Rompiendo el silencio. Justicia para las mujeres victimas de violencia sexual durante el

conflicto armado en Guatemala. Guatemala, ECAP, UNAMG y F&G editores, 2006.
30



de autodefensa civil y comisionados militares realizaron operativos
selectivos, masivos y persecuciones en contra de las mujeres, ancianas,
adultas y nifias por su condicién de género, obligandolas entre otros
actos a tener relaciones sexuales (...) Tales actos se ejecutaron de manera
sistemdtica. La mayoria de mujeres que sufrieron actos de violencia
sexual, fueron ejecutadas posteriormente y las sobrevivientes, por los
valores culturales que poseen, no necesariamente pusieron en
conocimiento los abusos sexuales de que fueron objeto”5!. La Comisién
de Esclarecimiento Histérico registr6 1.465 casos de violacion sexual
entre 1980 y 1984; de esos casos el 10.3% fueron a ladinas y el 88.7 % a
mayas. 11.9 % de los perpetradores fueron comisionados de ejército, 15.5
% miembros de las Patrullas de Autodefensa Civil (PAC), 5.7% de otras
fuerzas de seguridad y el 89% restantes miembros del ejército. Los
grupos étnicos mas afectados fueron los quichés, con un 55% de las
violaciones, Huehuetenango con un 25% vy Baja Verapaz vy
Chimaltenango con 3% respectivamente’2. De alli que resulte
imprescindible referirnos a la dimensién de género en la memoria
colectiva de la represion y del genocidio, en su doble condicién de
mujeres e indigenas. Los testimonios de las mujeres ixiles y achies
violadas publica y sistematicamente realizados durante el conflicto
armado y que constituyen pruebas evidentes de genocidio, femicidio y
crimenes de lesa humanidad dan buena prueba de ello.

[Vl]inieron los soldados y mataron a 15 personas y nosotros nos
escondimos en la montafia. Quebraron las cabezas de los nifios y yo vi
cuando violaban a las mujeres. Sacaron los fetos de las mujeres
embarazadas y les quebraron sus cabezas (...). Nos trataron peor por ser
indigenas, no solamente con armas y balas, pero por quemar los
hogares y cultivos33.

Después de la masacre de San Pedro Sacatepéquez y de San
Marcos en enero de 1982, el ejército estuvo matando a la poblacion civil
durante 4 o 5 dias. El testimonio de una de las victimas que observé la
masacre dijo:

Habia 10 verdugos (...) eran de Oriente. Hacian turno para matar a las
gentes. Mientras cinco mataban, los otros cinco se venian a descansar.
Como parte de su descanso tenian turnos para matar a dos sefioritas de
15 y 17 afios. Al darles muerte les dejaron sembradas estacas en los
genitales54.

Uno de los testimonios mas desgarradores, y que prueba como
se recuerda y se viven esos sucesos, es el que tuvo lugar en la masacre de

51 Sentencia por Genocidio... Op. cit. p. 200.
52 CEH, Op. cit. vol. I1I. p. 25.
5 Ibidem. p. 29.
54 Ibidem. p. 32.
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Rio Negro, el 13 de marzo de 1982, en Pakoxom, en donde asesinaron a
70 mujeres y 107 nifios con el fin de exterminar a la poblacién indigena
segun el Plan Victoria y el Plan Sofia, formulados por el Estado Mayor
del ejército con la connivencia de la elite politica y de la CIA, como
camparfias para aterrorizar a la poblacién, especialmente a mujeres y
nifios.

El 15 de septiembre de 1982, regresamos con mi padre del mercado de
Rabinal. Nos detuvieron los soldados cerca del destacamento y nos
encerraron por separado (...) me quitaron la ropa a tirones (...) todos se
subieron, el capitdn primero, ocho soldados mas, los demas me tocaban,
me trataban muy mal y entre ellos decian al que estaba encima que se
apurara, a mi me decfa que no me moviera y me pegaban para que me
moviera. De pronto vi que entraban con mi pap4, estaba muy golpeado,
le sostenian entre dos. Yo estaba desnuda sobre una mesa, y el capitan
le dijo a mi padre que si él no hablaba lo iba a pasar muy mal. Entones
hizo que los hombres que tenia ahi comenzaran a violarme otra vez. Mi
padre miraba y lloraba, los hombres le decian cosas, él no hablaba, yo
estaba cansada y ya no gritaba, creo que también me desmayé, pensé
que me iba a morir, no entendia nada. Yo no creo que mi papa fue
guerrillero, no sé qué querian. De pronto el capitan pidi6 un machete y
le cort6 el miembro a mi papa y me lo metié a mi entre las piernas. Mi
padre se desangraba, sufri6 mucho, después se lo llevaron (...) Unos
meses después mataron a mi marido, pero yo en lo mas profundo senti
alivio. Después de todo lo que me pas6 ya no queria un hombre a mi
lado, pero él no tenia que morir asi.55.

Otra testigo ixil durante el juicio por genocidio, Elena de Paz
Santiago, relata como la capturaron en el destacamento de Tzaibal y le
pusieron un trapo en la boca y con las manos amarradas la violaron: “No
sé cuantos pasaron porque después la sangre ya solo corria (...) eso le
hicieron a todas las mujeres que estaban en el destacamento (...).
Cuando me recuerdo de esto me duele”.

La violacién de las mujeres indigenas ataca directamente a su
identidad de género y de etnia, poniéndolas en una situacién de enorme
humillacién y vulnerabilidad, ya que estas violaciones eran publicas y se
hacian delante de sus seres queridos, como en el caso del testimonio
anterior, con el fin de obtener alguna confesiéon. A muchas de estas
mujeres las devolvian luego con vida a su comunidad, para que contaran
a las otras lo que les podia pasar si protegian a sus hijos y maridos.

Estas memorias traumaticas que, después de 36 afios de silencio,
han sido compartidas y consensuadas entre mujeres indigenas de
diferentes grupos étnicos, les ha permitido adquirir una conciencia plena
de la situacién a la que fueron sometidas, por el simple hecho de vivir

5 Jbidem. pp. 51-52; Oj K'aslik: estamos vivos. Recuperacion de la memoria historica de
Rabinal (1944-1996), Guatemala, Museo Comunitario de Rabinal, 2003.
56 Ibidem. p. 515
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cerca de una finca o de un destacamento militar, o por haber sido
jovenes en aquel entonces y pasar cerca de un cuartel o un destacamento
en busca de agua: en todos los casos ese fue su tinico delito, como consta
en muchos otros peritajes o testimonios de otras etnias afectadas por la
violencia y las violaciones masivas®.

Durante el juicio por genocidio, sus testimonios fueron narrados
con la cabeza cubierta con sus perrajes y con voz firme y serena, como si
se tratara de hechos ajenos a sus vidas, para no sentir de nuevo el dolor y
la vergtienza. Este es el testimonio de Cecilia Baca Gallero:

‘(...) sufri porque me violaron tres noches seguidas. No podia
moverme ni caminar porque me tiraban como pelota. Primero me
violaron y después me acuchillaron. A mi hijo le taparon la boca y se lo
echaron a la espalda, le sali6 sangre de la boca, nariz y ojos, después se
murié’ (...). Después tuvo que preparar la comida para los soldados.
‘No quedé embarazada pero me golpearon y tengo infeccién en el
estémago desde entonces’ (...) Por todo lo que le hicieron exige justicia,
“por la sangre de mi hijo y mi marido, pido que no vuelva a suceder y
que sino tengo delito que me lo digan para que se aclare’s.

Durante las violaciones publicas y masivas, lo que mas llama la
atencion es la cosificacién o despersonalizaciéon de la que eran objeto:

(...) hacfan lo que querian con nosotros, pareciamos unos animales,
unos perros, ya no tenfamos respeto, no les importdbamos en nada, es
como si mataran a un animal sin importancia, si querfan lo enterraban o
lo tiraban al monte, eso es lo que hicieron a las personas (...) eso no se
hace ni siquiera con los perros (...). jjNo éramos gente, pues!!!! 5,

En general, la mayoria de los testigos y testimonios de las
mujeres durante el juicio manifestaron esa memoria traumadtica y
manifestaron no comprender nada de lo que pasé, asi como exigieron
una explicacién que estableciera su inocencia en aquel cataclismo. La
sentencia afiade que la violencia sexual contra las mujeres tuvo una
connotacién diferente a las violaciones de los derechos humanos porque
no solo afectd a las victimas individuales directas, sino a la comunidad
en su conjunto, que considera a la mujer simbolo de recreacién y de
trasmision de sus valores y su cultura. Al mancillar la dignidad de la
mujer se violentaba de manera grave al grupo étnico maya ixil®®. ;Qué
duda cabe que esta violencia de género y de etnia puede catalogarse
como etnocidio y feminicidio?

57 Véase: Consorcio Actoras de Cambio, Op. cit. pp. 16-17)

58 Sentencia por Genocidio y Delitos..., Op. cit. pp. 448-449.

% CEH, Op. cit. p. 196.

60 Sentencia por Genocidio y Delitos..., Op. cit. pp. 27-28.
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De acuerdo a los 11 testimonios recabados en el peritaje de las
mujeres violadas de la etnia achi de Baja Verapaz®!, la mayoria de ellas
ha permanecido soltera o son viudas; muchas expresan su alivio porque
no van a estar nunca mas con ningin hombre y otras agradecen que sus
maridos no vivieran ya en el momento de la violacién para no sentirse
“avergonzadas” por todo lo que pasaron; algunas de ellas fueron
estigmatizadas y marginadas de su comunidad por lo ocurrido, otras
quedaron embarazadas, agradecieron el haber abortado y después nunca
mas pudieron quedar embarazadas debido a que “por lo que me paséd
quede mal, no pude tener hijos y me quedé soltera”¢2. Este es uno de los
testimonios-denuncia en el que una mujer pone de manifiesto los efectos
psicosociales y las huellas del dolor en su cuerpo y en su alma:

Yo quedé con el cuerpo muy dolorido, sobre todo en las piernas, la
espalda y el estémago por los abusos que recibi. Como al mes de haber
salido del destacamento me di cuenta de que estaba embarazada, pero
al poco tiempo sufri el aborto. Cuando encontré pareja, tuve problemas,
porque mi cuerpo no quedé bien, cada vez que lograba embarazarme
venia el aborto, por eso mi pareja se enojé conmigo y me abandond.
Ahora estoy muy sola porque no pude tener hijos®3.

Otra testigo, Ana Pacheco Ramirez, relata como los soldados la
sacaron de la casa y se la llevaron al campo, “alli me violaron, me
quitaron la vergiienza y me dejaron desnuda (...) al volver a mi casa
estaba todo quemado, mi hijo muri6 quemado cuando quemaron mi
casa”. A su marido no lo volvi6 a ver y desde entonces “siento una gran
pena y tristeza por todo lo ocurrido”¢. Resulta interesante resaltar la
relacién entre el cuerpo y la sexualidad y como expresiones como “me
quitaron la vergiienza” resultan tan graficas para describir la violacién y
la humillacién sufrida.

Otras mujeres, a partir de la violacién, se sienten sucias,
contaminadas por el pecado metido en el cuerpo. Testimonios de la CEH
como “Yo me sentia sucia, mal, asquerosa, con dolencias (...). Era un
pena y me enfermé y me puse vieja rapido, hasta tomé (emborracharse)
por sentimientos”%. Una lo expresa de la siguiente manera: “Yo siento
que cuando me bafio me hecho cloro. Pero siento que alli estd, que no es
mi ovario el que estd dafiado, sino que hay algo que esta quemado, por
eso yo siento htimedo (...). Y pienso que es consecuencia de la
violacién” 6.

61 Marta, Casatis Arzt, Dictamen Pericial sobre Racismo contra el Pueblo Maya Achi,
a solicitud del Ministerio Piiblico, Fiscalia de Secciéon de derechos Humanos,
expediente MPOOQ/2012/69161.
62 Ibidem. p. 13.
6 Ibidem. p. 14.
64 Sentencia por Genocidio y Delitos..., Op. cit. p. 517.
65 ECAP-UNAMG, Op. cit. p. 268.
66 Ibidem. p. 268.
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A juicio de Carlos Paredes, estas mujeres poseen huellas del
dolor en todo el cuerpo, en ellas se produce una sensacién permanente
de vulnerabilidad, de soledad y vacio, “Estan enfermos de dolor”. “Este
tipo de dolor es producto del recuerdo de lo vivido, de la marca que se
lleva en el cuerpo y en el alma y transita entre la depresién y la desgana
por vivir y el recuerdo permanente del familiar muerto y de la
violacién”¢’. La organizacion Actoras de Cambio, que analiza con
detenimiento este proceso de somatizacién fisica y psiquica, considera
que la mayorfa de las mujeres violadas hablaron de su malestar fisico y
lo relacionaron con el dolor del corazén, pues casi todas ellas padecen
del estémago y sufren de estrés postraumatico, pero también se refieren
a enfermedades de los “nervios” y al “susto que tienen en el cuerpo”%.

Algunos de estos testimonios nos permiten comprobar las
formas de violencia, tortura y aniquilacién de las mujeres y nifios
indigenas, y confirmar que hubo una planificacion y un protocolo,
establecido por el Alto Mando, una intencionalidad disefiada por la
ctpula militar destinada a vejar el cuerpo de las mujeres, a exterminar
fisicamente a un pueblo y a su descendencia y perpetrar, en una palabra,
un genocidio contra la poblacién civil de origen maya. Como opina
Paloma Soria en su peritaje durante el juicio, las violaciones no
constituyeron hechos aislados sino un ataque sistematico a las mujeres
por un amplio nimero de soldados, pues fueron violaciones muiltiples,
masivas y generalmente publicas, lo que comprueba la protocolizacién y
practica sistematica de la violaciéon como parte de una estrategia
planificada del genocidio®. Segtn la investigacion del Consorcio Actoras
de Cambio:

En la lucha de las Mujeres por la Justicia las cifras evidencian que la
violencia sexual se inscribié dentro de la ideologia racista dominante,
que se expresé en la destruccién del pueblo maya (...) Las formas
masivas, publicas, sistematicas y generalizadas de ejecutar la violencia
sexual, planificada y ordenada por los altos mandos militares, fueron
los patrones de violencia sexual contra mujeres de origen maya (...)
obedece a que eran consideradas seres inferiores por ser mujeres e
indigenas (...). Las atrocidades cometidas contra las mujeres expresaban
misoginia, odio racial u odio de clase”0.

En casi todos los trabajos mencionados, al igual que en los
testimonios recogidos de todas las mujeres sobrevivientes y afectadas
por la violencia y la violacién sexual, es evidente que su sexualidad ha
quedado truncada o congelada; casi ninguna de ellas ha querido volver a
tener relaciones sexuales con posterioridad y muchas de ellas se han

67 Paredes, Op. cit. p. 95.
8 ECAP-UNAMG, Op. cit. p. 288.
6 Sentencia por Genocidio y Delitos..., Op. cit. p. 197.
70 Consorcio Actoras de Cambio, Op. cit. pp. 16-17.
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quedado solteras. La agresion fisica se ha visto reflejada en sus cuerpos y
en sus almas y casi todas ellas manifiestan un dolor profundo en
diferentes partes de su cuerpo, jaquecas, dolores de corazén, nduseas,
gastritis, lo que ellas llaman “susto”, nervios, y una profunda tristeza y
desgana. El susto para las mujeres indigenas es una sensacion de vacio
en el estomago y de sensacién de malestar continuo; en otras palabras, es
un estado de permanente ansiedad y zozobra, que les hace estar
temerosas de todo, permanentemente intranquilas. Esta sensacién de
“susto” es una constante en todas las mujeres violadas o afectadas por el
conflicto”!.

a) La reevaluacidon y socializacién de la memoria en las mujeres
durante el juicio: ;Como fueron sus sentimientos después de su
declaracion y qué esperaban que el juicio les proporcionara
después de sus relatos?

Cuando el fiscal pregunté a las mujeres durante el juicio: ;Qué
pide usted al tribunal por la muerte de su esposo y la herida de su hija?
Las respuestas fueron muy similares:

Lo que voy a pedir que me paguen la sangre que sacaron a mi esposo y
a mi hija. Lo que queremos que se vayan a la carcel porque nosotros no
robamos nada?2.

[...]

Lo que siento y es que me da pena y tristeza. Yo no quiero vivir
nuevamente la guerra. Ya no quiero ver mas la guerra con mis hijos.
Yo digo que son mis hijos y mis nietos y lo que quiero que se detenga,
que ya no haya més guerra y muertos. Me da mucha tristeza porque
de repente ya no podiamos dormir, sélo nos asustamos. Sélo pensando
en esto, yo ya no quiero ver mas esta situacion”.

Yo personalmente siento mucho todo lo que me sucedi6é sobre esta
tierra. Pero a veces siento en mi corazén y en mi alma que ya no puedo
mas, y que hay momentos en que voy a desvanecer74.

Esa sensacion de querer desvanecerse, desaparecer para dejar de
sufrir y de recordar, esa sensacién de no tener fuerzas para seguir
viviendo, es otra de las manifestaciones comunes en todas estas mujeres
que denuncian casos de violaciones al Ministerio Pablico, ya sean ixiles o
achies, después de 45 afios de silencio y agonia. (Paredes 2006 95). Otros
testigos expresan su sensacién de alivio y libertad, pero también de
incomprensién de los hechos, y exigen que se haga justicia para que no

71 ECAP-UNAMG, Op. cit.; Paredes, Op. cit.
72 Sentencia por Genocidio y Delitos..., Op. cit. p. 547.
73 Ibidem. p. 521.
74 Ibidem. p. 559.
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ocurran nunca mas, con lo cual estdn construyendo la memoria historica
del pais: la necesidad de recordar para evitar que se repitan los hechos
del pasado.

La testigo Cecilia Ramirez, lo que pide es que se haga justicia:

“Nunca se me va a olvidar lo que me hicieron. Lo que pido es justicia
porque mi esposo no tenia la culpa, por qué le sacaron sangre. No se me
olvida la guerra y me duele mucho en el corazén y en el alma”7>.

[.]

Mi cuerpo, mi corazén, mi cabeza, hoy me siento libre, estoy aclarando
la verdad ante un Dios que nos ha salvado la vida. Eso es lo que siento
en mi corazén, llegd el momento de decir la verdad de lo que pasé. Yo
soy una sobreviviente de la masacre, el resto de las victimas de mis
seres queridos, quienes han derramado sangre sin tener la culpa, no
sabian por qué tenian que morir y yo tampoco nunca lo supeZe.

La mayor parte de ellas piden que se haga justicia y se les repare
moral y materialmente por el dafio infringido: “Pido que se haga justicia
por todo lo que nos hicieron. Si mi mama y mi familia estuvieran vivos
hubieran venido a declarar” 77.

Pedro Pacheco vio como masacraron a 96 hombres, mujeres y
nifios en su aldea y pide “que no vuelva a suceder. Le pido a Dios que
nifios y nifias no vivan lo que pasé en 1982. Pido justicia para que todos
miren lo que sucedié”78.

Uno de los sentimientos que se repite con mayor frecuencia en
todos los testimonios es la incomprensién de lo que sucedié y frases
como: ;qué culpa tenia mi papa o qué culpa tuvo mi hijo?; jpor qué
mataron a los nifios!; jqué culpa tenia, era inocente y me lo mataron?
Nadie entiende los motivos por los que el ejército los matd y piden
justicia, una explicacién, que se les pida perdén y se les repare
moralmente por los dafios causados. Ese anhelo de justicia parece el
comtiin denominador de todos los testimonios, no solo del pueblo maya
ixil, sino también de las Achies, Mames y q’eqchies. Un anciano que fue
a dar su testimonio a la CEH, llevaba en su morral los huesos de un
familiar. Cuando le preguntaron por qué los llevaba respondi6:

Me duele mucho cargarlos (...) es como cargar la muerte (...) no voy a
enterrarlos todavia. Si quiero que descanse, descansar yo también,
pero todavia no puedo (...). Son la prueba de mi declaracién (...). No

75 Ibidem. p. 517.
76 Ibidem. P. 515.
77 Testigo 68, Elena de Paz Santiago, en: Sentencia por Genocidio y Delitos..., Op.
cit. p. 514.
78 Ibidem. p. 517.
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voy a enterrarlo todavia, quiero un papel en el que me diga a mi: lo
mataron (...) no tenia delito, era inocente (...) entonces vamos a
descansar?.

V. A modo de conclusion

En primer lugar, podriamos decir que el juicio constituyé un
momento catdrtico, en términos gramscianos, en el que se cuestiono
al bloque hegemoénico y, por primera vez, se tambaleé el bloque de
poder en su propia estructura interna, dentro del Estado y del
sistema de justicia, cuando las clases subalternas exigieron que, por
una vez en la vida, el Estado, el Ministerio publico y la justicia
estuvieran a su servicio y se pronunciaran al respecto. Ese momento
catartico y los relatos de los/las testigos fueron de tal intensidad y
autenticidad que el resto de los sectores letrados, urbanos y ladinos,
no pudieron soportar ese discurso ni aceptar esa realidad, y la
negaron, tratando de encubrirla y de impedir la negociacién de la
memoria histérica de un periodo clave de la historia reciente de
Guatemala.

Las voces subalternas del pueblo indigena ixil y achi, utilizando
un discurso directo, simple y contundente, obligaron a tomar
conciencia de un pasado negado o invisibilizado; mediante sus
testimonios narraron una historia subalterna de resistencia que
nadie queria recordar ni reconocer, y utilizando el sentido comun,
dieron a conocer su historia, la historia de los subalternos, la historia
del pueblo maya ixil, y lo hicieron con valentia y sin tapujos, con un
lenguaje de sentido comun, en términos gramscianos.

Para el pueblo Maya ixil y achi, asi como para otros pueblos que
padecieron en carne propia el conflicto armado, y que han ido poco
a poco reconstruyendo sus historias a partir de un hecho traumatico
que marc6 sus vidas, el juicio supuso un proceso de recuperacion de
su memoria colectiva y de su identidad como Mayas ixiles. La
puesta en comtn, la reevocaciéon y socializacién de sus memorias,
constituyé un nuevo contexto en donde tomaron conciencia de su
identidad como pueblo maya ixil, achiy q"eqchi.

El momento algido de la guerra contra los pueblos mayas, entre
1982-1984, marcé un claro momento histdérico para lo que algunos
psicélogos llaman Flash buble memories o “memorias flash”, un
acontecimiento traumatico porque marca un punto de referencia en
sus vidas, sefialando un antes y un después. Como opinan Brown y
Kulik, son acontecimientos traumadticos que marcan a toda una
generacion y que se evocan y rememoran constantemente como
acontecimientos sentidos, vividos colectivamente, como parte de la
historia personal y colectiva y que, en la medida en que no se haga
justicia y no se repare a las victimas, no se cerrara.

79 CEH, Op. cit. p. contraportada.
38



Los/as testigos sobrevivientes y sus familiares, con sus
testimonios desgarradores, con el apoyo de multiples sectores
ladinos letrados que, por primera vez, han puesto en tela de juicio al
sistema politico y judicial y han generado una crisis de dominacion
que duré poco, pero lo suficiente como para que el status quo no
vuelva a ser nunca el mismo, provocaron multiples desplazamientos
de otros sectores subalternos, generando un nuevo mapa politico de
correlacion de fuerzas en el pais. Han forzado a que todos los
guatemaltecos tomen posicién frente al pueblo ixil, auténtico
protagonista en este juicio. Los testigos, representantes de los
pueblos mayas, al tomar la palabra, hacerse escuchar, narrar su
historia y reconstruir su memoria, se convirtieron en sujetos
politicos, de hecho y de derecho, cuestionando la hegemonia blanco-
ladina como tinica poseedora de la justicia y de la verdad.

Sin duda las mujeres ixiles, y achies fueron las que sufrieron mas
la violencia fisica contra sus seres queridos, la violacién en sus
cuerpos utilizados como arma de guerra y como esclavitud sexual.
Son también las que guardan una memoria més vivida de lo
sucedido, convirtiéndose en las trasmisoras de la memoria y ademas,
las que exigen con mayor valentia y fortaleza que se haga justicia y
se les dé un resarcimiento moral y material por los dafios sufridos.

La sentencia por genocidio abri6 una nueva etapa de
“convencionalizacién” y reevaluacién de la memoria colectiva, un
compromiso entre el pasado cuyas vivencias reaparecen de forma
traumaética y el presente donde memoria y olvido se entrecruzan
para procesar y sobrevivir aquel pasado negado. En este contexto,
las conmemoraciones nacionales, por su caracter legitimador y
sancionador de un suceso grave de nuestra historia, puede
convertirse en un instrumento vélido para negociar las memorias
fragmentadas y contribuir a forjar nuestra memoria y nuestra
Historia. En este sentido, la Sentencia por genocidio representé un
acto conmemorativo por y para las victimas y los testigos, para
quienes con tanta valentia y tanto dolor relataron su historia y han
contribuido a recuperar su memoria y la memoria histérica del pais.

El juicio y la sentencia se han convertido en un momento
fundacional para la justicia nacional y universal, asi como una
celebracion del logro conseguido para las victimas y los
ciudadanos/as demécratas, los movimientos sociales y de derechos
humanos y han abierto paso a otras sentencias que se han
consolidado como la de las dos erres, la de la Embajada de Espafia y
sobre todo la de la violencia, violacién y esclavitud sexual de las
mujeres de Sepur Zarco.

En cuanto a la memoria histérica del pais, una vez més se ha
perdido una ocasién tnica para reconocer al otro. A pesar de que
hubo un alto porcentaje de ladinos que, por primera vez, conocieron
los hechos y comprendieron la necesidad de que se hiciera justicia y
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se reparara a los sobrevivientes por los dafios causados; casi la
mitad de la sociedad ladina urbano-letrada, del gobierno y las elites
de poder, negaron el genocidio y las denuncias de tortura y
violacidn, e intentaron, con la anulacién de la sentencia, enterrar esa
parte de nuestra historia, empefiados en negar la posibilidad de
recuperar y negociar la memoria histérica nacional.
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Somos Charriias, un pueblo que sigue en pie:
invisibilizaciones y procesos de reemergencia
indigena en Uruguay

Mariela Eva Rodriguez, Ana Maria Magalhdes de Carvalho y
Monica Michelena

I. Introduccion

La reemergencia del Pueblo Charrta en Uruguay pone en
evidencia la siguiente paradoja que atraviesa uno de los paises mads
progresistas de América Latina. Concretamente, fue el primero de la
region que separ6 al Estado de la iglesia, garantizé tempranamente los
derechos civiles y politicos a las mujeres, impulsé politicas de inclusién
econdmica y social y, en los dltimos afios, legislé a favor del aborto, del
matrimonio igualitario y de la tenencia y consumo de marihuana. Sin
embargo, el progresismo uruguayo encontré su limite: no es posible ser
indigena. O, mejor, dicho, las personas no tienen derecho a ser
reconocidas por el Estado como miembros de un pueblo originario dado
que no hay legislaciéon al respecto y, junto a Surinam y Guyana,
comparte el triste privilegio de no haber ratificado el Convenio 169 de la
Organizacion Internacional del Trabajo (OIT)®. Esta normativa
internacional sobre los derechos de los pueblos indigenas tiene caracter
vinculante y, por lo tanto, obliga a los Estados a garantizarlos.

Las excusas que los funcionarios publicos suelen plantear ante las
reiteradas demandas del Consejo de la Nacién Charrda (CONACHA)
apuntan al supuesto de la “extincién” en el siglo XIX y a ideologias que
remiten a la “asimilacién”, la “aculturacién”, el “acriollamiento” y el
“mestizaje”. De este modo, subsumiendo la etnicidad en la clase social,
los funcionarios que dirigen el pais se hacen eco en los sentidos
hegemonicos instalados en la sociedad uruguaya —legitimados por la

80 Guyana, sin embargo, si reconoce a los indigenas a través de una ley especial
llamada Amerindian Act, del afio 2006.
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ciencia— que niegan la continuidad étnica y cultural de los pueblos
preexistentes, entre los cuales se encuentran también los guaranies y los
guenoas 0 minuanes.

Un sector importante de la sociedad, por otra parte, suele tildar de
“falsos indios”, de “ventajeros” movilizados por intereses
instrumentalistas y pragmaéticos, e incluso de “locos y desquiciados”, a
quienes se identifican como charrtias. Gustavo Verdesio (2012)8! sostiene
que la sociedad rechaza el pasado que le recuerda raices no europeas y,
de ahi, la falta de interés en los estudios de la época colonial. Retomando
a Veracini (2010)82, sefiala que Uruguay es un caso de “colonialismo de
colonos”, junto con Argentina, Estados Unidos, Canada, Australia y
Nueva Zelandia. Este tipo de colonialismo, centrado en la apropiacién
del territorio (més que de la mano de obra), es acompanado por politicas
de eliminacién, desplazamiento forzado y asimilacion de los indigenas.
Asi, las narrativas fundacionales de la nacién uruguaya construyen la
imagen de un pais “blanco” que, no sélo silencia a las memorias
indigenas y a la historia previa a la Reptblica, sino también las masacres
sobre las que se constituy6 y a la continuidad de los legados coloniales.
Mas precisamente, las narrativas nacionales silencian que la Reptblica se
establecié sobre el genocidio del Pueblo Charrtia, perpetrado por el
primer gobierno constitucional (1830-1834). Los sobrevivientes de la
emboscada de Salsipuedes (1831) fueron trasladados forzadamente a los
centros urbanos, donde fueron repartidos, desmembrando a las familias
y utilizando a las mujeres y los nifios como servidumbre en las estancias.

Las consecuencias de este tipo de colonialismo atin perduran.
Entre ellas se encuentran la concentracién de la poblacién en espacios
urbanos como consecuencia de la enajenacién de sus territorios, la
negacién por parte de muchas personas a autoadcribirse como indigenas
en el espacio publico, la dispersiéon y ruptura de los vinculos
comunitarios y familiares, las interrupciones en los procesos de
trasmision intergeneracional de conocimientos, memorias, historicidades
y de la historia propia, asi como también sentimientos de humillacién,
verglienza y ocultamiento de los ancestros y de las trayectorias
familiares.

Debido a que el colonialismo de colonos borra sus huellas, la
ciudadania no percibe que hubiera existido ningin colonialismo y se
imagina como “blanca”, europeizada y homogénea. La efectividad del
silenciamiento de la violencia estatal contra los pueblos indigenas y la
naturalizacién temprana de la ideologia de la “extincién”, explican la
desconfianza hacia los procesos de reemergencia por parte de sectores
autoidentificados como “progresistas”. Reemerger no implica que de

81 Gustavo Verdesio, “Un fantasma recorre el Uruguay: la reemergencia charrtia
en un ‘pafs sin indios””. Cuadernos de Literatura 17 (36), 2014, p. 86-107.

82 Lorenzo Veracini, Settler Colonialism. A Theoretical Overview, Londres, Palgrave,
2010.
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pronto surjan indigenas donde antes no los habia. Al contrario, significa
que tales adscripciones fueron subalternizadas e invisibilizadas como
resultado de dispositivos de poder y saber que involucraron al Estado y
a la ciencia.

El proceso de organizacion del Pueblo Charrta en Uruguay se
remonta a veinticinco afios atrds. Sin embargo, en los dltimos cuatro o
cinco afios los procesos de concientizacién y visilibilizacién se fueron
acelerando. En este contexto, en el didlogo entre algunos miembros del
CONACHA y un pufiado de investigadores que acompafiamos sus
luchas surgieron discusiones sobre cémo referir al proceso en el que se
posicionaron como actores sociales y comenzaron a participar en el
espacio publico, como sujetos que han ido reflexionando sobre
experiencias que dejaron huellas afectivas y, también, como agentes que
emprendieron acciones estratégicas para volverse visibles y salir del
silencio.

Frecuentemente nos preguntamos cémo deberiamos referir a estos
procesos. Tal como veremos en el proximo apartado sobre la
construcciéon de Uruguay como un pais “excepcional”’, la discusion
involucra diversos términos que comparten un mismo campo semantico,
entre los que se encuentran “reemergencia’, “resurgimiento”,
“emergencia” y “etnogénesis”’. La pregunta por los conceptos no es
menor dado que —como se suele decir en la jerga futbolistica— “marca
la cancha” y establece pardmetros comunes para saber si estamos
comunicdndonos con los mismos cédigos y refiriendo a los mismos
procesos o no y, en dicho caso, permite precisar las diferencias.

En el segundo apartado, sintetizaremos el proceso de
reorganizacién del Pueblo Charria, que comenz6 en las ciudades y fue
expandiéndose hacia las zonas rurales. Las reflexiones sobre la
trayectoria de Monica Michelena —coautora de este ensayo— operaran
como hilo conductor del didlogo que da forma al capitulo. Ménica fue
delegada del CONACHA entre 2010 y 2014 e integra la comunidad
Basquadé Inchala de Montevideo®.

En la tercera seccién nos interrogamos por las herramientas y
estrategias a las que recurri6 el movimiento charrta en Uruguay para
derribar las narrativas hegemoénicas que los invisibiliz6, construidas a
partir de dispositivos culturalistas y raciales enraizados en las
instituciones estatales legitimados, a su vez, por los discursos cientificos
-o pseudo cientificos en algunos casos. La pregunta por las adscripciones
-;Quiénes son charrias? ;Cudles son los criterios utilizados? ;Quiénes
definen o imponen tales criterios? etc.- nos permite analizar el pasaje
desde “descendientes” a “indigenas” y compartir algunas inquietudes,
reflexiones y paradojas en torno a los estudios de ADN.

85 El cargo de “delegada” (o delegado) fue reemplazado en el 2016 por el de
“presidente” para adecuarse a los requisitos de la personeria juridica.
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Si bien este articulo da cuenta de un proceso de organizacion
paulatino y de largo plazo, detectamos un momento particular -entre el
2011 y el 2013- que operé como bisagra, no solo de la creciente
visibilizacién del movimiento charrtia, sino también de estrategias
exitosas que comenzaron a modificar la percepciéon de algunos
académicos y lograron que los funcionarios estatales atendieran algunas
de sus demandas, entre las que se encuentra la discusién sobre el
“genocidio”. Tal como suele ocurrir, es evidente que operaron una
conjuncion de factores. Sin embargo, considerando que la trayectoria de
Monica estructura este relato, en el dltimo apartado nos detendremos en
las inquietudes que los condujeron tanto a ella como a Martin Delgado
Cultelli -también miembro de la comunidad Basquadé Inchala y
delegado del CONACHA entre 2014 y 2016- a inscribirse en la
licenciatura en Ciencias Antropoldégicas de la Universidad de la
Reptblica (UdelaR). Compartimos entonces la siguiente conjetura: entre
los factores que operaron como bisagra del proceso organizativo del
movimiento charrta en Uruguay -y su consecuente visibilizacién- se
encuentran el acercamiento a la academia desde su interior y la
capacitacién externa en instituciones internacionales vinculadas a los
derechos de los pueblos indigenas.

Por dltimo, compartimos una consideracién de tipo metodolégica.
Este trabajo se basa en la etnografia concebida como préctica
colaborativa, que intenta romper relaciones jerarquicas entre los
investigadores y sus interlocutores para privilegiar el didlogo entre
iguales y la reflexion conjunta. Siguiendo a Joanne Rappaport (2007)84,
este ensayo coloca su énfasis en el trabajo de campo, al que no
consideramos como mera “recoleccion de datos”, sino como un espacio
en el que se despliegan relaciones intersubjetivas que posibilitan
interpretaciones colectivas. Nuestra bisqueda apunta, por lo tanto, a
generar procesos de coteorizacién; es decir, a generar producciones que
retoman y reacentdan teorfas antropolégicas y que, a la vez, permiten
construir conceptos en el marco de un didlogo de saberes. Este tipo de
didlogo no solo implica un conocimiento acompafado por preposiciones
-“para”, “por” y especialmente “con” los pueblos indigenas-, sino que
insta a llevar adelante investigaciones que acompafian y se
comprometen con sus objetivos politicos.

Como coda a este comentario metodolégico aclaramos que el
formato dialégico que hemos elegido para la escritura del capitulo no es
mas que un recurso estilistico, una ficcibn en el sentido de algo
“construido”, segin plante6 Clifford Geertz (1973)%5 hace ya varias

84 Joanne Rappaport, “Mas alla de la escritura: la epistemologia de la etnografia
en colaboracién”, Revista Colombiana de Antropologia 43, 2007, p. 197-229. En linea
http:/ /www .redalyc.org/articulo.oa?id=105015277007.
8 Clifford Geertz, “Thick Description: Toward an Interpretative Theory of
Culture”, The Interpretation of Cultures. New York, Basic Books, 1973.
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décadas. Tal como sugiere Rappaport (op.cit), entre otros, no estamos
interesadas particularmente en la experimentacién en la escritura, sino
en las reflexiones y teorizaciones que surgen en la experiencia
intersubjetiva del trabajo de campo.

II. Reemergencia charrta y en un pais “excepcional”

El retorno a la democracia de varios paises de América Latina en
la década del ochenta abri6 nuevos campos de interlocucién entre la
politica indigenista y la politica indigena creando un contexto favorable
para los procesos de organizacién y la participacién de los movimientos
sociales en la esfera publica. En 1989, las demandas indigenas se
plasmaron en el Convenio 169 de la Organizacién Internacional del
Trabajo (OIT), lo cual posibilité la introducciéon de los derechos de los
pueblos indigenas en las reformas constitucionales de la década del
noventa®. Este instrumento juridico reemplazé al Convenio 107 (de
1957), que se centraba en los individuos y estipulaba que los indigenas
debfan abandonar sus practicas tradicionales -consideradas atrasadas,
propias de “una etapa menos avanzada”- y asimilarse en una ciudadania
indiferenciada. Entre los cambios sustanciales se encuentra el derecho a
la autoascripcién y al consentimiento previo, libre e informado, y al
reemplazo del término “poblacién” por “pueblo”, sustituyendo una
perspectiva demografica o biolégica por otra que enfatiza en los
derechos colectivos de las “naciones preexistentes”. Si bien el texto
aclara que el término “pueblo” no se utiliza como en el derecho
internacional -y, por lo tanto, deja entrever que la autonomia y la
libredeterminacién implicitas en dicho término deberan darse dentro del
marco de los Estados- muchos paises demoraron su ratificacion. Asi,
tenemos un espectro que va desde México (que lo ratifica en 1990) y
Colombia (en 1991), a Chile y Nicaragua (que lo hacen en el 2008 y 2010
respectivamente). La reticencia de Uruguay no responde a posibles
temores de secesiéon impulsados por la lucha indigena, sino a la
conviccién de que en dicho pais “no hay indios”.

Este escenario -al que se suma el debate en torno a los “500 afos”,
las demandas zapatistas y la fuerza del movimiento indigena en Ecuador
y Bolivia- gener6 un contexto favorable para la “reemergencia” de
pueblos que se crefan “extintos”. Los indigenas capitalizaron
experiencias organizativas previas (en sindicatos, cooperativas, partidos
politicos, organizaciones barriales, centros de estudiantes, etc.) en las que
aprendieron y/ o reforzaron estrategias para lidiar con las instituciones
estatales y, a su vez, se fortalecieron politicamente. Lejos de ser una
excepcion, consideramos el caso de los charrdas de Uruguay en el
contexto regional. Al analizarlo en relacion con Argentina -pais vecino

86 Paraddjicamente, estas reformas que ampliaron los derechos de los pueblos
indigenas se llevaron adelante en el contexto del multiculturalismo neoliberal.
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que ratific6 el Convenio en el 2000%” y que no sélo ha tenido una historia
comun con Uruguay sino también muchas similitudes-, observamos que
cuando se cred el Instituto Nacional de Asuntos Indigenas (INAI), en
1985, reconocia a dieciséis pueblos. En el presente -tras reiterados
debates, marchas y contramarchas- el namero asciende a casi cuarenta,
incluyendo entre las incorporaciones al Pueblo Charrta, Tehuelche,
Selk’'nam, Ydmana, Huarpe, Rankulche, Pehuenche y Comechingoén,
entre otros.

En un dossier (Rodriguez et. al. 2017)% que derivé de un
encuentro académico internacional en Montevideo durante el 2017,
analizamos varios de estos casos y discutimos la pertinencia del término
“reemergencia”. En lineas generales, coincidimos en que en este
concepto subyace el sentido de “volver a aparecer”, no solo de hacerse
visibles sino también inteligibles, y que el mismo remite a la relacién
continuidad-discontinuidad enmarcada por la hegemonia. Mas
precisamente, en estas discusiones optamos por este término para dar
cuenta de casos especificos de pueblos indigenas considerados
“extintos” (o desvanecidos) por los dispositivos de poder-saber, que en
el presente se organizan cultural y politicamente bajo etnénimos
generalmente discontinuados en los textos académicos y/ o en los
formularios estatales. José Bengoa (2010)%°, en cambio -al igual que
Miguel Bartolomé (2003)? y Diego Escolar (2007)1- refieren a este tipo
de casos como “etnogénesis” (Rodriguez 2017)%2.

87 Previamente a la ratificacién, Argentina habia adherido al Convenio 169
mediante Ley Nacional 24.071, pero el mismo entra en vigor plenamente, en el
2001, un afio después del depésito de la firma en Ginebra en el 2000.
88 Dossier Reemergencia indigena en los paises del Plata: Los casos de Uruguay y de
Argentina. Conversaciones del Cono Sur 3 (1). Mariela Eva Rodriguez (ed.), 2017.
En linea
https:/ /conosurconversaciones.files.wordpress.com/2017/09/conversaciones-
del-conosur-3-1-rodriguez.pdf. En esta compilacion publicamos las ponencias
(ampliadas y revisadas) presentadas en el II Simposio Seccion de Estudios del Cono
Sur, Latin American Studies Association (LASA): Modernidades (In)Dependencias
(Neo)Colonialismos, Montevideo, Facultad de Ciencias Sociales de la Universidad
de la Reptblica (UdelaR), 19-22 de julio de 2017.
89 José Bengoa, La emergencia indigena en Ameérica Latina, Ciudad de México,
Fondo de Cultura Econémica, 2000.
% Miguel Alberto Bartolomé, “Los pobladores del ‘Desierto’: genocidio,
etnocidio y etnogénesis en Argentina”, Cuadernos de Antropologia Social 17, 2003,
p- 162-189.
91 Diego Escolar, Los dones étnicos de la Nacion. Identidades huarpe y modos de
produccion de soberania en Argentina, Prometeo, Buenos Aires, 2007.
92 Mariela Eva Rodriguez, “Excepcionalidad uruguaya y reemergencia charraa”,
Dossier Reemergencia indigena en los paises del Plata: Los casos de Uruguay y de
Argentina, Mariela Eva Rodriguez (ed.), Conversaciones del Cono Sur 3 (1), 2017. En
linea
https:/ /conosurconversaciones.files.wordpress.com/2017/09/conversaciones-
del-conosur-3-1-rodriguez.pdf.
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En sintesis, preferimos hablar de “reemergencia” en lugar de
“etnogénesis” porque este ultimo término -que incluye casos de
diferentes épocas y lugares- resulta demasiado amplio. De acuerdo con
una de las autoras de este trabajo (Rodriguez op. cit), en los afios
noventa Jonathan Hill (1996)% actualiz6 las discusiones sobre sobre los
procesos de etnogénesis que habian tenido lugar tres décadas antes y los
defini6 como una sintesis de las “luchas culturales y politicas de los
pueblos para existir, asi como también la conciencia histdrica de esas
luchas” (p. 2, nuestra traduccién) en su intento de ajustarse a érdenes
impuestos durante la expansioén de los Estados coloniales o republicanos
en América. Este autor precisa el término en un doble sentido: como
rétulo o etiqueta -“para describir procesos de emergencia histérica de
pueblos que se definen a si mismos en relacién a su herencia lingtiistica
y sociocultural” (p. 1)- y como concepto. Es decir, como una herramienta
para analizar conflictos y luchas culturales y politicas implicadas en la
creaciéon de identidades permanentes, en contextos de dominacién
caracterizados por discontinuidades y cambios violentos. Retomando
este debate, Guillame Boccara (2002)** sostuvo que “etnogénesis” se
relaciona dialécticamente con el concepto de “etnificacién” y vincula al
primero con la agencia -proceso interno de transformacion e
incorporacion del otro en uno mismo- y a la etnificaciéon con la
estructura -proceso de reificacion de entidades por presion externa de
dispositivos coloniales politicos, econdémicos y taxonémicos (p. 56-57).

“Resurgimiento” (o “resurgencia”), por otra parte, suele referir a
procesos de resistencia, en los que colectivos indigenas se movilizan
politicamente en la arena ptblica reclamando derechos particulares, tal
como sostiene Stephen Cornell (1988)%. Bengoa (op. cit.), en cambio,
refiere a dichas movilizaciones politicas indigenas con el término
“emergencia” y, en didlogo con Christian Gros que enuncia desde una
perspectiva instrumentalista, considera a la etnicidad como un “recurso”
para la integracion en la sociedad mayor (p. 181). Sefiala entonces que las
politicas de reconocimiento de la diferencia étnica y cultural hicieron
posibles los procesos de etnogénesis a los que identifica como el “renacer
de la conciencia étnica” (p. 69) por parte de grupos generalmente
aislados que, ocultos en el mestizaje, habian dejado de adscribirse como
indigenas y que buscan “en sus raices su nueva identidad” (p. 69).

Los dispositivos de saber-poder que sentenciaron la “extincién de
algunos pueblos indigenas no operaron de un modo homogéneo, sino

% Jonathan Hill (ed.), History, Power, and Identity: Ethnogenesis in the Americas,
1492-1992, Iowa City, University of Iowa Press, 1996.
94 Guillaume Boccara (ed.), Colonizacion, resistencia y mestizaje en las Américas
(Siglos XVI-XX), Quito, Ediciones Abya-Yala e Instituto Francés de Estudios
Andinos (IFEA), 2002, p. 47-82.
9 Stephen Cornell, The Return of the Native: American Indian Political Resurgence,
New York, Oxford, Oxford University Press, 1988.
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que variaron seguin los frentes colonizadores (Briones 1998)%, los
recursos en juego, los medios de articulacién politica para asegurarlos y
los modos de concebir y clasificar la diversidad (Cornell op. cit).
Tampoco son homogéneos los procesos actuales de “reemergencia”, ni
sus formas organizativas, dado que varian las estrategias, las alianzas y
las concepciones. Dichos procesos no responden exclusivamente a la
agencia indigena, sino al interjuego entre ésta y los constrefiimientos
estructurales, que habilitan o limitan los lugares y posiciones que los
actores sociales pueden ocupar.

En el préximo apartado repasaremos el proceso de reorganizacion
del movimiento charrta, para lo cual nos centraremos en la historia del
CONACHA, cuyos miembros contintian debatiendo los alcances de los
términos “reemergencia” y “resurgimiento”.

III. “Siempre estuvimos, solo que el resto de la sociedad no nos
veia e incluso nosotros mismos no nos veifamos”

Mbnica: cuando tenia 18 afios me enteré de que mi bisabuelo
materno era charrta y, desde entonces, decidi dedicar mi energia para
que otras personas también pudieran explorar sus raices indigenas y
reconocerse en ellas. Asi fue como me integré a la Asociacion de
Descendientes Charrdas (ADENCH) en 1989. En este camino de
encontrarnos con otros hermanos conoci a Rosa Alvarifo, de la
comunidad charrtda de Villaguay de Entre Rios; una gran lider que
impuls6 el movimiento charrta en Argentina y que participé
activamente en la lucha que llevé al Estado a reconocer los derechos de
los pueblos indigenas. En el 2001 Rosita nos contact6 para invitarnos a
actuar, como grupo de mdusica Basquadé, en la Feria del Libro en
Villaguay. Basquadé comenz6 como un taller de musica experimental,
en el cual investigibamos los sonidos ancestrales de nuestros
instrumentos indigenas precolombinos e histéricos. En aquél entonces,
nos identificdbamos como “descendientes” -tal el nombre de ADENCH-
porque sentfamos que los indigenas “verdaderos” eran nuestros
ancestros y nosotros, en cambio, ya no viviamos en comunidad. Es decir,
habiamos internalizado los discursos hegemonicos de que para ser
charrdas tenfamos que vivir en tolderias, en el monte, como en el siglo
XIX. Rosa nos llamé la atencién e interpeldandonos manifest6: “Decir
descendiente es de colonizador, nosotros tenemos que estar orgullosos”.
Ella solia enfatizar que nosotros si éramos charrias; charrdas de hoy,
que ya no vivimos como los de antes pero que tenemos un legado,
tenemos memorias que nos pertenecen. Las reflexiones que motivé Rosa
y su impulso nos llevaron a conformar la Comunidad Basquadé Inchala
en el 2004. Poco después surgié el CONACHA, en el 2005. Entre los

9% (Claudia Briones, La alteridad del “Cuarto Mundo”: Una deconstruccion
antropolégica de la diferencia, Buenos Aires, Ediciones del Sol, 1998.
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objetivos, nos propusimos fortalecer nuestras identidades, recuperar
practicas y conocimientos ancestrales, cuestionar publicamente las
representaciones esencialistas que giran en torno a la extincién y a la
invisibilizacién estructural, y demandarle al Estado que reconozca y
pida perdén por el genocidio cometido contra el Pueblo Charrda, tal
como explicitamos en nuestra pagina de internet (CONACHA 2012)%7.
Actualmente el CONACHA esta integrado por cinco comunidades de
distintos lugares del pais®. ADENCH se separé a comienzos del 2017,
pero al igual que con Chofiik -que nunca quiso pertenecer al
CONACHA- mantenemos buen didlogo y realizamos algunas tareas
conjuntas.

Ana Maria: Martin Delgado Cultelli suele sostener que el
surgimiento del CONACHA tuvo como antecedente los encuentros
organizados entre 2004 y 2005 por el grupo charrta Piri de Colonia, en
los que las comunidades indigenas de Uruguay compartieron talleres y
consensuaron criterios comunes. Segun los relatos, estos encuentros
coincidieron con la noticia de que el Estado uruguayo habia ratificado en
el 2005 el Fondo para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas de América Latina
y el Caribe® y, frente a la necesidad urgente de conformar un organismo
a nivel nacional que representara a los pueblos originarios de Uruguay
ante dicho organismo, CONACHA no pudo incluir a las comunidades
charrtias de Argentina. No obstante, los vinculos entre los charrdas de
Entre Rios y los de Uruguay continuaron nutriendo agendas
compartidas.

Mariela: pareceria que, como suele ocurrir con los movimientos
indigenas en otros paises, las causas que posibilitaron la conformacion
de esta organizacién de segundo grado, de CONACHA, responden a las
interrelaciones entre las acciones de las organizaciones de base -es decir,
de los indigenas (o “descendientes” en ese entonces)- y las politicas
publicas disefiadas por los organismos estatales que no preveian
instancias de consulta previa ni participaciéon de los colectivos charrdas.
En el cometario de Ana Maria resulta evidente que la imposiciéon de los
Estados sobre los pueblos preexistentes en el siglo XIX atn tiene
consecuencias y que, a pesar de que los organismos internacionales

97 http:/ / consejonacioncharrua.blogspot.com.ar/
% El CONACHA estd integrado por la comunidad Basquadé Inchala de
Montevideo, la comunidad Guyunusa de Tacuarembd, la comunidad
Agrupacién Queguay Charrta (AQUECHA) de Paysandd, la comunidad Betum
de Salto y la Unién de Mujeres del Pueblo Charrda (UMPCHA), que esta
conformada por las mujeres de todas las comunidades.
9 Este es un organismo multilateral de cooperacién internacional creado en 1992,
durante la celebracion de la II Cumbre Iberoamericana de Jefes de Estado y
Gobierno, que estd conformado por 22 paises miembros. Posteriormente,
participamos también en otros ambitos internacionales, entre los que se
encuentran la Organizacion de Naciones Unidas (ONU) y la Organizacion de Estados
Americanos (OEA).
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ampliaron el plexo juridico de sus los derechos a los pueblos originarios,
adn no han podido resolver la fragmentaciéon producida por las fronteras
nacionales y también provinciales, tal como ocurre en Argentina como
consecuencia del federalismo. Los encuentros auténomos entre los
miembros de un mismo pueblo que quedaron alojados en distintos
paises y provincias parecerfan ser indispensables, no s6lo para el
fortalecimiento de los lazos internos, sino también para definir los
modos de relacionarse con las administraciones de gobierno de cada
Estado. En este escenario, entiendo que tampoco son ajenas las
relaciones con las organizaciones de la sociedad civil que apoyan las
demandas de los indigenas.

Mbnica: las comunidades que conformamos el CONACHA
tenemos objetivos comunes. Para poder cumplirlos, llevamos adelante
acciones y programas destinados a fortalecernos internamente, y
también tenemos metas de corto alcance y disefiamos estrategias en el
marco de las interlocuciones con el Estado y con la sociedad general. Es
decir, hacemos un doble trabajo: hacia adentro y hacia afuera. Los
encuentros entre nosotros son importantisimos, porque es ahi donde
difundimos informes sobre actividades pasadas y proponemos
actividades para llevarlas a cabo conjuntamente y, a través de decisiones
basadas en el consenso y la horizontalidad, definimos los proyectos y
como los implementaremos. Entre los objetivos internos apuntamos a
que cada vez haya mas personas que se autoidentifiquen publicamente
como indigenas. Los encuentros (ya sean talleres, asambleas o reuniones
comunitarias) y las actividades que realizamos nos permiten recuperar
nuestras ceremonias ancestrales, nuestras memorias colectivas,
conocimientos y tradiciones. En esas reuniones conversamos sobre
nuestras trayectorias y experiencias actuales, asi como también sobre la
transmision entre las generaciones y sobre los silencios, es decir, sobre lo
que no se transmitio.

Ana Maria: En una conversaciéon que tuve con Elvira Soria Delfa,
oriunda de Guichén, Paysandd, y presidente del CONACHA desde el
afio 2016, comenté que no se siente comoda con el rétulo de
“presidente”, aunque entiende que es la forma organizativa aceptada
por el sistema que permite a su vez la posibilidad de que todo el
colectivo esté representado. Ella duda si estd preparada para dirigir el
CONACHA, ya que este rol siempre estuvo a cargo de las personas que
viven en Montevideo. Ménica, recuerdo que una ocasién comentaste que
la decision de la candidatura de Elvira tenfa la intencién de
descentralizar las actividades y empoderar a organizaciones y
comunidades del interior, y que ese fue el germen del proyecto de “La
Escuelita Charrtia” ;Podrias explicar como fue este proceso en el que un
movimiento que surgié sobre todo en las zonas urbanas, particularmente
en Montevideo, decidi6 que el liderazgo sea ejercido por las
comunidades de las zonas rurales?
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Mbénica: Nuestro movimiento surgié en una ciudad del interior
llamada Trinidad, que se encuentra a unas dos horas de Montevideo
(195 km), pero fue en la capital del pais donde se comienza a visibilizar
nuestra existencia. Es decir, el movimiento charrda es esencialmente un
movimiento urbano, que después de quince afios comenzé a expandirse
a las ciudades del interior del pais, pero no iba mas alla. Fue un logro del
CONACHA hacer que este movimiento se extendiera hacia el medio
rural. El disparador fue nuestra participacién en los homenajes a
nuestros ancestros en Salsipuedes, lugar de la masacre de 1831 donde se
perpetré el genocidio. De todos modos, cuesta mucho que se sostengan
las comunidades en las zonas rurales. Es por este motivo que elegimos a
Elvira, para que desde su liderazgo pueda consolidar un movimiento
charrda rural.

Ana Maria: Desde que comencé mi etnografia con CONACHA,
hace tres afios, fui prestando atencién a los relatos sobre las trayectorias
de sus miembros y a sus procesos de autoadscripcion. En distintas
conversaciones, escuché a varias personas mencionar que las
generaciones que les precedieron ocultaron sus ancestros charrdas, que
hubo quiebres en la transmision y recordaron también algtin momento
particular en el que “se dieron cuenta” de que muchas précticas —
realizadas generalmente por sus madres y abuelas, de manera
silenciosa— tenfan origen indigena. Este “darse cuenta” les permitié
iniciar un proceso de reflexién sobre sus sentidos de pertenencia que los
llevé a sentir que habia algo distinto, que se sentian diferentes a los
demas uruguayos, lo cual los impuls6 a su vez a realizar investigaciones
sobre sus propias familias recurriendo para ello a las memorias, a las
crénicas y a los archivos y registros oficiales. Es decir, las inquietudes
sobre los saberes que hoy los charrdas pretenden recuperar y reconstruir
colectivamente comenzaron -generalmente- con una bisqueda personal
a nivel familiar.

Me gustaria compartir la historia de Lilia Castro, que ilustra este
punto. Ella naci6 en Paysandu hace 76 afios y es una de las mujeres
charrdas més ancianas del movimiento, fue presidente del CONACHA y
actualmente es vocal. Lilia tiene una historia de lucha y de resistencia
que incluye haber sido presa politica y haber tenido que exiliarse en
varios paises (Chile, Argentina, Cuba y Brasil). Recuerda que desde muy
chica se sentia discriminada por el color de su piel, pero que fue recién
en el afio 2006 que se enter6 de su ascendencia charrta. En aquél
momento, mientras trabajaba en una feria en Montevideo, se acercaron
unas mujeres -que posteriormente se enteré de que eran de ADENCH-
que estaban realizando una investigacion, en la que buscaban evidencias
y otros rasgos fisionémicos. Le dijeron que ella encajaba perfectamente y
la llevaron a otra parte para sacarle fotos, midieron su estatura, su
craneo, sus poémulos, etc.

Lilia comenta que luego de este episodio al que sinti6 como algo
violento y, especialmente dos afios mas tarde, cuando hizo su primer
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viaje a Salsipuedes, “se dio cuenta” de que ese origen indigena era lo que
siempre habia buscado. Asi fue que comenz6 a entender varias cosas de
su vida y también otras cuestiones vinculadas a su mamd, como por
ejemplo que solia “cortar la tormenta” con un hacha y que tenia un
amplio conocimiento sobre los yuyos (hierbas). Ella cuenta que en el
viaje a Salsipuedes conocié a Moénica y a otros compafieros de Basquadé
Inchald, comunidad de la que hoy es miembro. A pesar de los problemas
de salud derivados de su edad y de la violencia que sufri6 a lo largo de
su vida, Lilia tiene una participacién activa en el movimiento, viaja a la
mayoria de los encuentros y realiza distintas actividades. Actualmente
lleva adelante un trabajo de concientizacién en una escuela de su barrio,
en el departamento de Canelones, en la que difunde y visibiliza las
memorias y las practicas culturales charrdas. También incentiva a los
nifios a que pregunten por los indigenas en el ambito de sus familias,
particularmente a sus abuelos, porque la memoria se transmiti6
oralmente -suele explicar- ya que en aquel entonces no habia mucha
escritura. Ella apunta a las nuevas generaciones y a la educacién como
herramienta para cambiar tanto a las mentalidades como a la historia
oficial, cuyas distorsiones hacen que los charrias atn no sean
reconocidos por la sociedad.

Moénica: la historia de Lilia es la de muchos de nosotros y, luego
de casi veinticinco afios, podemos decir que la energia que pusimos para
aumentar la visibilizacién de nuestro pueblo y el autorreconocimiento
por parte de quienes tienen ancestros indigenas estd dando frutos. Por
ejemplo, en el 2009 logramos que la legislatura promulgara la Ley
Nacional 18.589, que declara el 11 de abril como el “Dia de la Nacién
Charrta y de la identidad indigena”. Dos afios més tarde, en el 2011,
conseguimos que el Censo Nacional incluyera preguntas sobre
ancestralidad. La inclusién fue un hito importante, ya que desde
mediados del siglo XIX solo hubo tres instancias en las que el Estado
empled instrumentos estadisticos para conocer la composicién étnica de
la poblacién. Mientras que en el caso de los inmigrantes —especialmente
de los europeos — se precisé su lugar de origen, la presencia indigena y
afrodescendiente no fue practicamente registrada. Esta ausencia en las
estadisticas oficiales fue funcional a las politicas de asimilaciéon que
legitimaron las narrativas hegemonicas de la nacién blanca, homogénea.

Con la intencién de aumentar el ntimero de personas que se
autoidentifican como indigenas, desde el CONACHA realizamos una
camparia de sensibilizacién que resulté exitosa: de acuerdo con el Censo
Nacional del 2011, el 4,9% de la poblacion reconoce tener algin ancestro
indigena, en tanto que el 2,4% contest6 que su principal ascendencia es
indigenal®. Los departamentos con mayor poblacién indigena son
Tacuaremb6 (con 8%) y Salto (con 6%). Teniendo en cuenta estas cifras,

100 Censo Nacional. 2011. Instituto Nacional de Estadisticas (INE).
http:/ /www.ine.gub.uy/censos2011/index.html
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nos propusimos la firme tarea de encontrar a esas personas y motivarlas
para que se organicen. Asi, de a poco fuimos logrando el reconocimiento
por parte de algunos organismos del Estado, entre los cuales se
encuentra el Ministerio de Desarrollo Social (MIDES), el Instituto
Nacional de Estadistica (INE) y el Ministerio de Relaciones Exteriores
(MRREEE) y, de este modo, fuimos vinculando los objetivos hacia
adentro del movimiento y hacia afuera que mencioné antes.

Desde que comenzamos a organizarnos son muchos los que han
ido tomando conciencia sobre sus origenes y también sobre los
esencialismos y racismos en la vida cotidiana. Hace poco, por ejemplo, se
acercé un mbya guarani berd que queria vincularse con nosotros para
poder conversar sobre los derechos de los pueblos indigenas y luchar
juntos para que Uruguay ratifique el Convenio 169 de la OIT. Esto es
algo muy positivo, porque es posible que entre los miembros del
CONACHA, algunos tengan ancestros guaranies.

Mariela: sobre este asunto quisiera compartir un comentario que
realizé Gustavo Verdesio en el marco del VI Taller de Discusion sobre
Restituciéon de Restos Humanos (TADIRH), realizado en Quequén
(Necochea, Argentina) en el 2017. Luego de analizar la restitucién de
Vaimaca Pird a Uruguay (en el 2002), alguien pregunt6 sobre la
conformacién del CONACHA y planteé que algunas personas que se
identifican como charrtias tal vez tenian otros origenes, quizas guenoas o
guaranies. Verdesio respondi6é que este tema no es ajeno a los charrdas,
sino que suelen analizarlo frecuentemente y que sus reflexiones son muy
sofisticadas. Aclaré que si bien es posible que no todos los integrantes
del CONACHA tengan ancestros charrdas, decidieron identificarse de
este modo a partir de una evaluacién de los procesos histéricos. Mas
precisamente, esta eleccion estuvo motivada por las caracteristicas de las
tolderfas charrtas que -particularmente en los tltimos tiempos-
nucleaban a personas de diferentes origenes, entre los que se
encontraban charrdas y guenoas, pero también a afrodescendientes
cuyos ancestros habian sido llevados como esclavos, esclavos que habia
huido, criollos y miembros de otros pueblos indigenas. Segtin entiendo,
el gentilicio “charrtia” responde entonces a una forma de vida y de
organizaciéon social y politica que no estaba sujeta a las estructuras
estatales -ni a las coloniales ni a las republicanas- a pesar de las
negociaciones que mantuvieron con los administradores de los
diferentes gobiernos para poder mantener su autonomia, sus propias
instituciones y maneras de vincularse con el entorno (incluyendo en éste
a los seres no humanos) de acuerdo a sus propios principios y normas.

Mbnica: quienes nos reconocemos como charrdas lo hacemos a
partir de conocer las trayectorias de nuestras familias y de haber
aprendido a prestar atencién a ciertas practicas y conocimientos que
fueron transmitidos muchas veces en silencio, de la puerta de la casa
para adentro, sin decir cudl era ese origen. Es decir, aprendimos a
prestar atencién a las memorias fragmentadas, intimas; memorias que
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fueron cobrando densidad en la medida en que cada uno de nosotros
comenzo a interrogar a sus mayores. Asi fuimos rompiendo los silencios
y los “secretos” que avergonzaron a las generaciones anteriores. Hace
unos afos, en el 2008, junto a un grupo de mujeres y a la antropdloga
suizo uruguaya Andrea Olivera, llevamos adelante un proyecto sobre el
rol de las mujeres charraas en el guardado de la memoria oral resistente.
En aquél momento, aludi a este proceso de investigacién-concientizaciéon
como el rearmado de “el gran quillapi de la memoria”; una metafora que
me permite reflexionar sobre la transmisién entre las distintas
generaciones y sobre la reconstruccién que estamos llevando adelante
colectivamente. Asi como antes cada pedacito del cuero era cosido y
pintado por las mujeres colectivamente, ahora cada una de nosotras es
portadora de un pedazo de la memoria y entre todas vamos cosiendo los
retazos y volviendo a armarla. Es decir, cada persona desde sus
experiencias, su historia y su cosmovisién va aportando a la unidad del
quillapf0t.

Ana Maria: En varias de sus presentaciones publicas, Martin
explicé que las narrativas de la historia hegemoénica se basan en las
crénicas y deslegitiman los relatos orales, a los que consideran como
folclore o fantasias. Por otro lado, a veces menciona que quienes
ensefiaban antropologia en la universidad en otras épocas -pero que
todavia suelen opinar en el espacio publico- se olvidan de los procesos
histéricos, de los devenires, y en consecuencia presentan a las
etnografias como fotografias y a los indigenas como seres portadores de
esencias inmutables. Martin valora el trabajo de la memoria que llevan
adelante desde el CONACHA vy desde las otras organizaciones porque
permite a muchos sentirse orgullosos de sus raices, a empoderarse como
“charrdas de hoy”, tal como incentivaba Rosa Alvarifio. A través de sus
propias investigaciones han ido constatando que muchos conocimientos
y practicas culturales no desaparecieron con la violencia perpetrada por
el Estado, sino que se mantuvieron en el interior de las familias y fueron
transmitidas como memorias subterraneas y resistentes. Es comdn -
comenta- que los uruguayos se pregunten dénde estaban todas esas
personas que se dicen indigenas y dénde habian estado durante todo ese
tiempo que no se los veia, a lo cual Martin suele responder: “Siempre
estuvimos, solo que el resto de la sociedad no nos veia e incluso nosotros
mismos no nos veiamos”.

IV. ;Quiénes son charrdas? Reflexiones en torno al ADN, los
esencialismos y las autoadscripciones

Mariela: La pregunta ;quiénes son charrtias? depende de cuéles
son los criterios que definen las adscripciones y, particularmente, si tales
criterios son autoidentificatorios o bien son impuestos por instituciones

101 Capa confeccionada con cueros.
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estatales y/ o cientificas. En otras palabras, esta pregunta no es ajena a
las definiciones generadas desde estas instituciones que se entraman y
retroalimentan y que, a su vez, permean las percepciones de la
ciudadanfa. En distintas ocasiones, cuando cuento que estoy
acompanando las investigaciones de los charrtas, suelo encontrarme con
personas que se burlan e, incluso, se enojan muchisimo sosteniendo
enfaticamente que en Uruguay “no hay indios” y —tal como sefialaba
Martin— citan como voz autorizada al antrop6logo nonagenario Daniel
Vidart o a Renzo Pi Hugarte, que falleci6é hace unos afios.

Mbénica: Para nosotros ser charrtia pasa por tener una historia en
comdn, una historia de genocidio, de despojo, de persecucién y de
desmembramiento; una historia de borramiento de nuestra identidad,
pero también una historia de recuperacion identitaria, de resurgimiento.
Ser charrda es también intentar porfiadamente recuperar el sentido
comunitario perdido, para lo cual necesitamos tener un vinculo estrecho
con nuestro territorio ancestral.

Ana Maria: Retomando el tema de la restitucién de los restos de
Vaimaca Pirt al que aludi6 Gustavo, Martin explicé que la restitucién
fue un hito en el proceso de visibilizacién del movimiento, pero también
menciond que en ese entonces aumentaron los ataques por parte de la
antropologia local.

Mbénica: Durante la restitucion de los restos de Vaimaca Pira se
generaron muchos conflictos entre la academia y ADENCH. Cuando
estdbamos reunidos en el Panteén Nacional, donde todavia se
encuentran sus restos, Enrique Auyenet se encadend al panteén para
impedir que pasaran los investigadores -entre los cuales estaba Monica
Sans- que se proponian tomar una muestra para hacer estudios de ADN.
Enrique fue retirado por la policia. Poco tiempo después, en el 2003, Pi
Hugarte publicé un articulo -“Sobre el charruismo. La Antropologia en
el sarao de las seudociencias”192- en el que se burlé de él por tener ojos
celestes y dijo que nosotros éramos descendientes de europeos
disfrazados de indios.

Ana Maria: En ese articulo Pi Hugarte recurre a la dicotomia
“ciencia” versus “pseudociencia” y plantea que el charruismo -tal el
término con el que refiere a los colectivos que reivindican a sus
ancestros- exalta lo charrda desde una posicién acritica que rechaza el
conocimiento objetivo. Como en aquel momento no permitieron que se
realizaran estudios de ADN a los restos de Vaimaca Pird, los descalificé
como “anticientificos” y “absurdos” y sostuvo que tenian una
concepcion ignorante y distorsionada de la ciencia. También he leido
escritos de Vidart en los que suele utilizar expresiones como
“charruistas” y “charrumaniacos”, a través de los cuales manifiesta su
desprecio hacia las agrupaciones charrdas actuales. Segiin Vidart, tal

102 Renzo Pi Hugarte, “Sobre el charruismo. La antropologia en el sarao de las
seudociencias”, 2003. En linea www.unesco.org.uy>shs>articyki_07.
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como analizamos en otro trabajol®, solo serfan indigenas aquellas
personas que pertenecen a una etnia integrada homogéneamente y viven
de modos diferentes a los de Occidente (Vidart 2011)1%, y aclara que los
que hoy se proclaman charrdas pueden ser considerados
“descendientes” pero que eso no los hace “indigenas verdaderos”
(Vidart 2012)105,

Mbénica: Como vocera de la comunidad charrta Basquadé Inchal4,
tuve una experiencia personal en relacién con este tema. Cuando en el
afio 2005 asumio el primer gobierno de izquierda, junto a una comitiva
del CONACHA planteamos nuestras reivindicaciones ante la senadora
Nora Castro, que en ese momento era la presidenta de las Camaras del
Parlamento. Esta persona respondié a nuestra demanda con las
siguientes palabras: “Vayan con los antropélogos de la Facultad de
Humanidades, si ellos los reconocen, nosotros podemos empezar a
trabajar con ustedes”. Ademas de una falta de respeto, esta respuesta fue
muy dolorosa porque sabiamos que la academia se encontraba lejos de
reconocernos.

Vidart (2011) también sostiene que no habia charrtias en el
territorio que quedé bajo la soberania del Estado uruguayo y que los
“verdaderos ocupantes” eran los minuanes y los guaranies, a los que
considera numéricamente superiores en el siglo XVIII y XIX. Resulta
llamativo que solo reconozca a pueblos originarios que atin no se han
manifestado en el espacio publico ni han reclamado derechos como
colectivo, tal como sugiere un informe del Estado uruguayo (Uriarte
Bélsamo 2011)1% que signific6 una apertura respecto a los antiguos
prejuicios. Desde que comenzamos a organizarnos, hace mdés de
veinticinco afios, nos hemos visto presionados para demostrar nuestra
legitimidad, para demostrar que somos “realmente” indigenas. Esta
demanda no surgié tinicamente por parte de quienes se desempefian en
el ambito universitario y de los funcionarios estatales, sino también de la

103 Ana Maria Magalhdes de Carvalho y Ménica Michelena, “Reflexiones sobre
los esencialismos en la antropologia uruguaya: una etnografia invertida”, Dossier
Reemergencia indigena en los paises del Plata: Los casos de Uruguay y de Argentina,
Mariela Eva Rodriguez (ed.), Conversaciones del Cono Sur 3 (1), 2017. En linea
https:/ /conosurconversaciones.files.wordpress.com/2017/09/conversaciones-
del-conosur-3-1-maghalaes-y-michelena.pdf .
104 Daniel Vidart, “El regreso del mito charruista”, Fondo de Cultura Economica,
2011, en linea
http:/ /www fondodeculturaeconomica.com/Editorial /Prensa/Detalle.aspx?sec
cion=Detalle&id_desplegado=45850.
105 Daniel Vidart, “No hay indios en el Uruguay contemporaneo”. Anuario de
Antropologia Social y Cultural en Uruguay 10, 2012, p. 251-257.
106 Pilar Uriarte Balsamo, “Hacia un plan nacional contra el racismo y la
discriminacién”, Montevideo, Ministerio de Educacién y Cultura, Direccién de
Derechos Humanos, 2011.
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sociedad que internalizé la idea de que los “dltimos cuatro charrtas”
fueron llevados a Francia luego de la emboscada de Salsipuedes.

Mariela: En la mesa que organizamos en el marco del Simposio de
la Secciéon Cono Sur de LASA, en Montevideo, Sans (2017)1%7 llamé la
atenciéon sobre el desfasaje entre los datos del Censo Nacional y sus
propios estudios, en los que plantea que el 34% de los uruguayos tienen
ascendencia indigena desde el punto de vista genético. De acuerdo con
sus investigaciones la poblacion indigena estaria subrrepresentada en el
censo, segln el cual cerca del 5% de los uruguayos respondi6é que tiene
ancestros indigenas y el 2,4% considero a esta ancestralidad como la mas
importante.

Mbénica: Los datos del censo son resultado de un trabajo de base al
que le hemos dedicado nuestras vidas. Aunque 5% o 2,4% puedan
parecer cifras bajas, para nosotros no lo son y, de hecho, este porcentaje
se asemeja al de otros paises de la regién que recibieron a grandes
contingentes de migrantes. A Moénica Sans la conoci en 1989, cuando yo
integraba ADENCH. En aquél momento me pidi6 si podia tomarme una
muestra de sangre, a lo cual me opuse. Hace un par de afios, nos invit6 a
los miembros del CONACHA a participar en el proyecto Genoma
Humano, que est4 en relaciéon con el Instituto Pasteur. El protocolo del
proyecto incluye la conformacién de una Comisién de Etica, en la que se
debe incluir a un delegado por cada una de las comunidades u
organizaciones con las que se proponen trabajar. Sin embargo, este
requisito atin no fue cumplido, ya que en la comision de ética que se
conformé en la Universidad de la Reptiblica (UdelaR) no hay ningtn
indigena. Sabemos que la informacién se retine en un banco mundial de
datos genéticos y que recibe financiacién de una universidad de Corea.
Teniendo en cuenta lo delicado del asunto y la falta de garantias sobre la
utilizacion de esos datos genéticos, en una asamblea del CONACHA que
tuvo lugar en marzo del 2017 decidimos no participar. No obstante,
tanto los miembros del CONACHA como los de ADENCH, dejamos
liberada la decisién a cada uno de los integrantes de hacerlo a titulo
personal; no como colectivo. Aclaro, sin embargo, que a pesar de
habernos negado a participar en el proyecto nosotros estamos en buena
relacién con su equipo de investigacién e, incluso, nos han invitado a
participar en algunas de sus clases.

Ana Maria: recuerdo que en una reuniéon del CONACHA, en el
contexto del “Encuentro de saberes” de Valle Edén, en el 2015,
reflexionaron sobre el tema del ADN en relacién con el Convenio 169 de

107 Ménica Sans, “Identidad perdida: discordancias entre la “identidad genética’ y
la autoadscripcion indigena en el Uruguay”, Dossier Reemergencia indigena en los
paises del Plata: Los casos de Uruguay y de Argentina, Mariela Eva Rodriguez (ed.),
Conversaciones del Cono Sur 3 (1), 2017.
En linea
https:/ / conosurconversaciones.files.wordpress.com/2017/09/ conversaciones-
del-conosur-3-1-sans.pdf
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la OIT. Luego de wuna larga discusién, concluyeron que la
autoidentificacion era suficiente para definir quién es indigena y que no
era necesario realizar estudios genéticos para que los reconozcan. “No es
el ADN el que va a decir cuanto uno tiene de charraa”, sostuvo uno de
los participantes.

Mariela: Estas reflexiones de los miembros del CONACHA
parecen coincidir con el planteo de la mayoria de los especialistas en
antropologia biolégica, que sostienen que los datos genéticos no
determinan identidades, dado que los sentidos de pertenencia remiten a
cuestiones subjetivas, a trayectorias colectivas y a los contextos
especificos. Incluso, en la nota del diario El Observador, Sans!® plantea
que el ADN no va a dar las respuestas sobre las identidades.

Mbnica: nosotros queremos trabajar con la academia y estamos
dispuestos a hacerlo siempre y cuando nos consulten y nos involucren
en el proceso y en los resultados. La devolucion es fundamental. Por el
modo en que nos presentaron el proyecto pareceria que los antropdélogos
biélogos sacarian mds beneficio de nosotros, que a la inversa. Mas alla de
la posibilidad del trabajo conjunto, es cierto que para convencer a
quienes cuestionan nuestra existencia los datos genéticos nos son ttiles,
estratégicos, ya que las cifras —los datos cuantitativos — resultan maés
confiables que las palabras, que nuestros relatos o que otras
interpretaciones basadas en informacién cualitativa.

Sin embargo, también es un arma de doble filo porque si bien los
estudios de ADN contribuyen a derribar la historia oficial del pais
“blanco”, “sin indios”, por el otro, pueden reforzar perspectivas
esencialistas, racistas y extranjerizantes como las de Vidart o las de Pi
Hugarte, que buscan descalificarnos y desautorizar nuestros reclamos.
Muchos de nosotros decidimos que no necesitamos pruebas de ADN
para reconocernos como charrtias ni estamos obligados a demostrar
nuestras autoascripciones genéticamente. Personalmente, pienso nos
alcanza con los datos censales, especialmente porque estan basados en
nuestras subjetividades, en como sentimos la pertenencia al pueblo
charrtia, y no en criterios basados en la legitimidad cientifica.

V. Nuevas estrategias para una antigua lucha: el arte y la ciencia

Ana Maria: En una conversacion sobre los esencialismos presentes
en la visiéon de la academia uruguaya sobre los indigenas, que suele
destacar marcadores biolégicos y diacriticos corporales, Martin comenté
que esos esencialismos también cobraron fuerza entre los propios
charrdas. Conté entonces que antes sentian la necesidad de ponerse el
quillapi y la vincha, ya que era lo que la sociedad les exigia para

108 Facundo Macchi y Mariana Castifieiras, “La porfiada sangre”, Diario El
Observador, 4 de noviembre de 2017.
En linea https:/ /www.elobservador.com.uy/la-porfiada-sangre-n1138392
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considerarlos indigenas; es decir, sentian que para ser escuchados debfan
asemejarse a las imagenes que figuran en los libros de historia. También
sentia que era imprescindible hacer referencia a las crénicas, donde se
consigna el saber autorizado y la historia de los indigenas. No obstante,
tal como les demandaba Rosa Alvarifio, es indudable que se dio un
proceso de revalorizacién dentro del movimiento que los llevé a
comprender que ustedes son charrtas en el presente —no del siglo
XVII— y a darle prioridad a la memoria colectiva que buscan
recomponer como si fuera un rompecabezas, como un “quillapi de la
memoria” segiin la metafora que acufiaste Moénica. Pensando en las
estrategias “hacia adentro” del movimiento y “hacia afuera” que
mencionaste anteriormente ;Es posible identificar algiin momento que
haya operado como “bisagra” de los cambios en la visibilidad y en el
reconocimiento por parte de la sociedad?

Mbénica: Quizés, desde mi propia experiencia, pueda identificar
ese momento de cambio en los meses que van entre el 2011 y el 2013. La
comunidad Basquadé Inchald hizo su aparicién ptblica hace ya casi
quince afos, con la obra “Oyendau: El grito de la memoria”. A través de
esta performance que yuxtaponia teatro, musica y danza nos habiamos
propuesto visibilizar la historia de nuestro pueblo, el genocidio y el
resurgimiento de los charrtias. En aquél entonces considerdbamos —y
atun continuamos pensandolo asi— que el arte es una herramienta
politica y un vehiculo legitimo, ya que desde la subjetividad artistica
“todo esta permitido”. Si bien el estreno de la obra desbordé de gente y
las repercusiones fueron favorables, los antropélogos Vidart y Pi
Hugarte continuaron ridiculizdndonos en sus comentarios. Entonces
decidimos que teniamos que dar la lucha en el ambito académico, en la
usina que producia los discursos que nos deslegitimaban. Asi fue que
Martin y yo decidimos, en el 2007, inscribirnos en la licenciatura en
antropologfia.

Recuerdo que cuando cursaba la materia de Prehistoria de la Cuenca
del Plata, no pude contenerme al escuchar que el profesor Leonel Cabrera
se burlaba de los “pseudo-investigadores” que publicaban libros sobre
los charrtas histéricos y los ubicé en un mismo comentario junto a
nuestro movimiento. Ese dia sali del silencio y defendi nuestra lucha por
el derecho a la identidad. Al final de la clase llegamos a un acuerdo con
el profesor: organizar una mesa de debate en la que participaran los
académicos, los “pseudo-investigadores” y nosotros, los charrdas. En el
2011, Ménica Sans me invit6 a participar en unas jornadas, en las que me
tocé exponer justo antes de Vidart cuyo trabajo se titulaba “No hay indios
en el Uruguay contemporineo”. Al afo siguiente me invitaron a escribir
una respuesta a la ponencia de Vidart en un dossier del Anuario de
Antropologia que finalmente no fue publicada®.

109 En las jornadas “Pueblos Originarios: Nuevas miradas y debates en torno al
pasado indigena” presenté la investigacion etnografica que estaba haciendo para
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También fue importante el acercamiento de Gustavo Verdesio, un
académico uruguayo al que mencionamos anteriormente, que es docente
e investigador de la Universidad de Michigan y que en el 2013 se
comprometié con nuestro movimiento motivando a otros a acercarse.
Ese afio, cuando tomaba clases con Nicolas Guigou —director de la
carrera— me propuso organizar aquél debate que habia quedado
pendiente. El moder6 la mesa en la que participaron tres docentes de la
facultad —Cabrera, Sans y Barreto—, Verdesio como invitado especial y
yo. En los meses siguientes, Verdesio publicé ensayos y notas
periodisticas sobre la reemergencia charrtia que promovieron el debate
publico!0 y le dieron visibilidad al CONACHA que, en el 2014, organizé
el primer Foro sobre el Convenio 169 en la Intendencia de
Montevideo!'. Poco después Ana Maria Magalhdes de Carvalho
propuso hacer su tesis de maestria con nosotros, y luego se sumo
Stéphanie Vaudry'? y Francesca Repetto!3.

Finalmente, con la intencién de promover reflexiones en el ambito
académico, entre el 2016 y el 2017 organizamos tres encuentros: unas
jornadas en la universidad —en la UdelaR'#—, una mesa en el marco

el diplomado de la Universidad Intercultural Indigena (en Bolivia) junto con
Mary Correa —miembro de Basquadé Inchald, que fue mi tutora ancestral — y
Andrea Olivera —mi tutora académica. Tal como mencionamos anteriormente,
Andrea es una antropéloga uruguaya que creci6 en Suiza, lugar en el que sus
padres se exiliaron durante la dictadura militar y que, y en ese entonces estaba
haciendo su tesis doctoral en la Universidad de Lausanne sobre los colectivos
charrtas de Uruguay. Esta investigacién con mujeres rurales del CONACHA se
basaba en la etnografia colaborativa, metodologia que ella impuls6 inspirada en
los trabajos de Joanne Rappaport. Su tesis fue publicada recientemente. Ver
Andrea Olivera, Devenir charriia en Uruguay: Una etnografia junto con colectivos
urbanos, Montevideo, Lucida editores y Fondation pour 1’ Université de
Laussane, 2016.
10 La discusién continta al afio siguiente en los medios, cuando Verdesio
publicé una nota en la revista Lento, a la que le siguié una de Vidart, otra de
Guigou y una respuesta de Mazzucchelli a Verdesio, que le contest6 via La
Diaria. En el 2015, este periédico publicé otras dos notas —la del sociélogo
Arocena y de la Sans, que replantearon el estatus de los grupos reemergentes
apartandose, asi, de la actitud hostil predominante en la academia hasta el 2012.
111 En el foro participaron funcionarios de derechos humanos de Uruguay y de
Chile (Faroppa y Aguirre) y del Ministerio de Desarrollo Social de Uruguay,
(Scagliola), la Vicepresidenta del Fondo Indigena (Sarapura), y tres académicos:
Guigou, Verdesio y Mariela Rodriguez, coautora de este trabajo.
112 Universidad Laval, Québec, Canada.
113 Universidad Federal de Rio de Janeiro, Brasil.
114 En el 2016 organizamos un panel doble titulado “Los pueblos indigenas en
Uruguay y el Convenio 169 de la OIT”, en las Jornadas académicas “Todas las
gentes del mundo son hombres.” Raices latinoamericanas de los derechos
humanos, organizadas por el Departamento de Literatura Latinoamericana en
Montevideo, a las que fuimos invitados por Francisco Bustamante, en el que
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del Congreso de LASA que se llevé a cabo en Limall5, y el panel en el
simposio de la Secciéon Cono Sur de LASA que dio origen al dossier
mencionado, en el que participaron Ménica Sans y el arqueélogo José
Loépez Mazz. Cada vez son mas las personas e instituciones que se
acercan para realizar actividades con nosotros, estudiantes de ciencias de
la comunicacién, de sociologia, de antropologia, de los profesorados,
fotégrafos, cineastas, docentes de las escuelas y de los liceos. Las tareas
de concientizacién sobre la existencia de indigenas en Uruguay estan
dando sus frutos y, a veces, no damos abasto para responder a esta
demanda.

Ana Maria: En tu relato sobre los comienzos de la comunidad
Basquadé Inchala hiciste un comentario sobre la importancia del arte.
Guidai Vargas, tu hija, resalta también la bisqueda del sentir y sentirse
charrtda a través de las performances, pero junto a otras mujeres jovenes
se propusieron innovar y plantear otras formas de resistencia. Segin
Guidai, crearon el grupo Inambi a fines del 2016 para resignificar las
memorias ocultas y resistentes de las mujeres que, tras el genocidio,
siguieron pariendo y existiendo a pesar de la violencia y la
discriminacion.

Mbénica: Inambi significa “renacer” en lengua guenoa. A través de
esta performance que fusiona reminiscencias indigenas y elementos de la
danza moderna y de la expresién corporal cuentan la historia de las
mujeres charrdas desde antes de la conquista, pasando luego por la
colonizacién, el genocidio, la invisibilizacién y el resurgimiento. Es decir,
traen el pasado al presente, cuentan lo que no se ha contado atin, narran
las violencias y despojos sufridos a través de sus propios cuerpos en
movimiento para hacer publica la historia de sus antepasados y lograr
un impacto social en la poblacién urbana. Recurriendo a la danza y a la
musica, las y los jévenes —ya que también se sumaron los varones—
llevan a cabo intervenciones urbanas de arte politico en diferentes
espacios: en marchas multitudinarias, en parques, en la rambla de
Montevideo, en congresos feministas y en actividades barriales. Ellos
elijen formas opuestas a la “folklorizaciéon” y desarrollan una expresion
artistica propia de lo que significa ser indigena hoy en la ciudad de
Montevideo.

Mariela: Guidai cuenta que desde que era chica se autoadscribié
como charrda. En el presente, eso parece traducirse en su espiritu
combativo, que la lleva a levantar su voz en los espacios publicos en
nombre de las demandas de todo el colectivo, tal como ocurrié en abril
del 2017, cuando pidi6 la palabra en un Consejo de Ministros que se

también participaron Martin Delgado Cultelli, Andrea Olivera, y Stéphanie
Vaudry.
115 E] retorno de los pueblos indigenas “extintos”: Reflexiones desde la etnografia
colaborativa. XXXV International Congress of the Latin American Studies Association
(LASA): Didlogo de saberes. Lima, Perd. 29 de abril al 1 de mayo de 2017.
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realizé en el barrio de ustedes, en La Teja, donde se encontraba el
presidente Tabaré Vazquez ;Podrés contar qué ocurrié ese dia?

Mbénica: Guidai participé6 como publico junto con Martin y
levant6 la mano para hablar. Cuando le dieron la palabra le pregunto al
presidente cuél era su postura sobre las reivindicaciones de los charrtas
y solicit6 que el Estado considerara a la emboscada de Salsipuedes y a
otros hechos de violencia contra nuestro pueblo como actos de
genocidio. El presidente respondié que no tenfa una postura definida,
pero se comprometié a pedir que se haga una investigacién “con
rigurosidad cientifica” —segtin sus palabras— para analizar si se traté
efectivamente de un genocidio. También en esa ocasiéon expres6é que
comprendia y compartia la reivindicacién de que los descendientes de
los “originales habitantes” de esta tierra reclamen sus derechos y lo que
la historia ha dejado olvidado en el transcurso del tiempo. Es la primera
vez que un presidente habla sobre nosotros en términos de derechos;
una muestra clara de que comenzamos a transitar una nueva etapa. Poco
después, la diputada del Frente Amplio Stella Viel propuso que el
parlamento reconociera el genocidio contra el Pueblo Charrda.

Martin, que investiga los procesos del siglo XIX, suele sostener
que hubo una clara intencién del gobierno de Rivera de eliminar a la
Nacién Charrda, que Salsipuedes fue un golpe que nos desestructuré y
rompi6 el tejido comunitario, y que las consecuencias contintian en el
presente. Sabemos que el término genocidio estd en discusién en el
ambito juridico y que los abogados prefieren hablar de “crimen de lesa
humanidad” para los casos del siglo XIX. Sin embargo, también somos
conscientes de que la discusién sobre los términos no es una cuestién
meramente juridica —o académica—, sino que es también politica, por lo
cual desde nuestros inicios preferimos utilizar esta palabra. Los charrtas
estamos vivos y estamos de pie, construyendo juntos nuestro propio
destino. No estamos solos; también el Pueblo Mapuche —al que
admiramos— demanda a los Estados de Argentina y de Chile que
impusieron sus fronteras, que reconozcan el genocidio y sus
consecuencias en el presente.
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Cacique Guaira y cacique Paragua:
La version Guarani del mestizaje y la resistencia indigena

Marcelo Bogado

I. Introduccion

En la version oficial que se forjé la naciéon paraguaya sobre sus
origenes, la misma se origin6 del mestizaje producido entre los
conquistadores espafioles y las mujeres guarani. En el contexto de la
bisqueda de una identidad nacional de la cual enorgullecerse,
intelectuales paraguayos de la generaciéon del 900 forjaron la ideologia
del mestizaje como mito fundador de la nacién paraguaya.

En la version de la historia realizada por estos historiadores se
ocultaron premeditadamente los aspectos negativos del pasado colonial
del Paraguay. El mestizaje hispano-guarani es mostrado como el
resultado de la alianza inicial entre espafioles e indigenas guarani. El
fruto de las uniones entre los hombres esparioles y las mujeres guarani,
segin esta version, dio como resultado a los mestizos paraguayos,
poseedores de las mejores virtudes de los dos grupos de quienes son
descendientes.

En contraposiciéon a la versién nacionalista de los origenes de la
nacién paraguaya, los Guarani actuales cuentan con una versién distinta
de la misma historia. Segtin la versién mas extendida de estos relatos
que se transmiten de forma oral, que se remontan al menos a los afios
1950, a la llegada de los espafioles al Paraguay existian dos grandes
Caciques guarani: el Cacique Guaird y el Cacique Paragua. El Cacique
Guaira resisti6 a la invasiéon de los espafioles, siendo los Guarani
actuales los descendientes de este Cacique, mientras que el Cacique
Paragua pact6 con los espafioles y les entreg6 sus mujeres. De la unién
de estas mujeres con los espafioles nacieron los primeros paraguayos, de
quienes descienden los paraguayos actuales.

En varias oportunidades hemos escuchado de boca de indigenas
Mbya esta historia, narrada de forma espontanea, en donde la idea
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central era que los Mbya son los descendientes del Cacique Guaird,
mientras que los paraguayos lo son del Cacique Paragua, siendo la idea
principal que se queria transmitir que cada grupo forma parte de
naciones distintas, con origenes distintos.

Relatos semejantes, aunque con variantes, se han encontrado en
grupos guarani tanto de Paraguay, Argentina y Brasil. Asimismo, se
conoce esta historia entre los 3 grupos de Guarani que habitan la region
oriental del Paraguay: Mbya-Guarani, Ava-Guarani y Pai Tavytera.

El presente texto estd dividido en tres partes. La primera
presenta la vision idealizada del mestizaje hispano-guarani, a través de
la cual se forj6 la idea del paraguayo como producto de un mestizaje que
lo hace un ser rebosante de virtudes. En la segunda parte se presentan
las versiones de la historia del Cacique Paragua y del Cacique Guaira
que pudimos recopilar, sin hacer mayores comentarios a los textos
presentados. En una tercera parte realizamos una interpretacién de los
mismos.

Para analizar los relatos se confeccioné un cuadro de resumen
del contenido de los mismos, presentado en la tercera parte. De modo a
facilitar la identificacién de los relatos a los que se refiere este cuadro, los
mismos fueron enumerados en los lugares en donde aparece la version
en extenso de los mismos. De este modo, el lector podra remitirse
facilmente a los textos para cotejar el contenido de los mismos con lo
expuesto en el cuadro.

Con respecto a las versiones de la historia del Cacique Paragua y
el Cacique Guaird aqui presentadas, los textos que se presentan
corresponden a dos fuentes. La primera se obtuvo a través de fuentes
escritas en las que se consignan diferentes versiones de la historia, segiin
fueron transcritas por investigadores de los Guarani. Se pudieron
consignar 14 textos provenientes de esta fuente.

La segunda fue obtenida a través de entrevistas y conversaciones
mantenidas por el autor del texto a indigenas mbya, donde los mismos
narraron aspectos de la historia del Cacique Paragua y el Cacique
Guaira. Se cuenta con 3 testimonios sobre el tema a partir de esta fuente,
con lo que contamos con un total de 17 versiones de la historia.

Los textos que se encuentran en portugués en el original y las
entrevistas en guarani fueron traducidos por el autor al castellano.

II. La nacién mestiza

La colonizacién por parte de los espafioles del territorio que mas
tarde serfa conocido como Paraguay comienza con la ilusién de
encontrar una tierra llena de riquezas, segin leyendas recogidas por
exploradores y ndufragos europeos, cuya ilusiéon daria nombre a la
desembocadura del rio Parand como Rio de la Plata'6. Este rio se

116 Blas, Garay, Breve resumen de la historia del Paraguay, Madrid, Viuda e hijos de
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represent6 para los primeros europeos que lo navegaron como el rio que
los llevaria a encontrar grandes riquezas. Serfa el camino que los
conducirfa a los metales preciosos y los convertiria en ricos, si llegaban a
la legendaria Sierra de la Plata®’.

Buscando esto se organizoé la expedicién de Pedro de Mendoza,
cuyos hombres fundarian el primer asentamiento espafiol en el Paraguay
y de donde se originaria el primer mestizaje hispano-guarani.

Juan de Ayolas, enviado por Mendoza a explorar el rio
Paraguay, llega a los dominios de los Cario Guarani en las
inmediaciones de Asuncién entre fines de 1536 e inicios de 1537118,

Los indigenas de la regién, bajo las 6rdenes de los Caciques
Lambaré y Nandua recibieron a los espafioles con hostilidad, negéndoles
el paso. Como resultado se dio una escaramuza entre ambos grupos,
luego de la cual se estableci6 una alianza entre ambas partes, que segtin
Schmidl, protagonista de los hechos, se desarrollé de la siguiente
manera:

Cuando ellos oyeron nuestras armas y vieron que su gente caia al suelo
y no vefa ni bala ni flecha alguna, sino un agujero en el cuerpo, no
pudieron permanecer y huyeron y caian los unos sobre los otros como
los perros y se fueron a su pueblo. Algunos entraron en el pueblo;
(también) otros, alrededor de doscientos hombres, cayeron en los fosos,
porque no habian tenido el tiempo bastante para que los que habian
caido en los fosos hubieron podido mirar en derredor suyo.

Despusés de esto, llegamos al pueblo, pero los indios que estaban
en el pueblo [se] sostuvieron lo mejor que pudieron y se defendieron
muy valientemente por dos dias. Cuando vieron los indios que no
podian sostenerlo mdas y temieron por sus mujeres e hijos, pues los
tenian a su lado en el pueblo, vinieron ellos, estos susodichos Carios, y
pidieron perdén a nuestro capitan general Juan Ayolas que los
recibiere en perddn; que ellos harian todo cuanto nosotros quisiéramos.
También trajeron y regalaron a nuestro capitdn Juan Ayolas seis mujeres,
la mayor era de diez y ocho afios de edad; también le hicieron un
presente de alrededor de unos nueve venados y otra carne de monte. A
mas nos pidieron que permaneciéramos con ellos y dieron a cada gente
de guerra u hombre dos mujeres (entregar) para que cuidaran de
nosotros, cocinaran, lavaran y atendieran en otras cosas mas de las que
uno en aquel tiempo ha necesitado. También nos dieron sustento de
comida de la que nosotros tuvimos necesidad en esa ocasién. Con esto
quedé hecha la paz con los Carios!?.

M. Tello, 1897, pp. 19-20.

117 Efraim, Cardozo, Paraguay de la conquista, Asuncion, El lector, 1989, p. 44.

118 Ibidem. Pp. 46-49

119 Ulrico Schmidl, Derrotero y viaje a Esparia y las Indias, Bs. As, 1947, pp. 57-58
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A partir de esta alianza inicial, una vez que los espafioles
tuvieron descendencia con estas mujeres que los Guarani les dieron para
sellar la amistad entre ambos grupos, surgié el mestizaje hispano-
guarani. Estos mestizos tendrian el estatus de “espafiol” durante la
época colonial y serian encomenderos, aprovechando la mano de obra
indigena; renegando, por tanto, de su “mitad indigena” guarani.

Durante la época colonial la poblacion guarani que se
encontraba en el Paraguay se dividi6 en tres grupos. Una parte fue
sometida al sistema colonial espafiol a través del sistema de las
encomiendas. Los mismos pasaron a habitar en los pueblos de indios.
Otra parte se vio sometida al sistema de las reducciones de los jesuitas.
Un tercer grupo estaba conformado por los Guarani monteses, Cainguds
o Ka'aguy gua, quienes se mantuvieron al margen del sistema colonial y
habitaron las selvas, hasta que, luego de la independencia (en algunos
casos hacia fines del siglo XIX; en otros a mediados del siglo XX),
recibieron el avance de la frontera agricola nacional que irrumpié en su
territorio y les despojo del mismo. Los descendientes de los monteses
son los Guarani actuales, que habitan hoy en dia en pequefias
comunidades con remanentes de los bosques que otrora cubrieran gran
parte de la Regién Oriental del pais y en algunos casos viven en
comunidades urbanas.

Independientemente de lo que fue el orden colonial en el
Paraguay, a la hora de buscar exaltar la identidad propia, en el pais se
operé un proceso de idealizaciéon del mestizaje de la primera hora,
presentando al mestizo paraguayo, fruto de la unién de los espafioles y
las Guarani como el origen idilico de la nacién paraguaya. Este proceso
se operd desde finales del siglo XIX hasta mediados del siglo XX. A
modo de ejemplo de la imagen de la nacién paraguaya como una nacién
mestiza, creada por los intelectuales que se comprometieron en esta
tarea, transcribimos un pasaje de Proceso y formacion de la cultura
paraguaya de Natalicio Gonzélez, publicado originalmente en 1940, que
va en esta linea.

La alianza del indio y del europeo realiz6 la sintesis racial en el mestizo,
primera expresién de una nueva humanidad, tipicamente americana,
que iba a irrumpir con ideales y caracteres propios en la agitada historia
del mundo. El espafiol y el guarani desaparecieron en el abrazo fecundo
de la primera hora, para revivir en el vastago. El hijo de la india guarani
y del aventurero castellano poseyd, desde sus origenes, un intenso
patriotismo americano. Duefio de las conquistas de la técnica europea, la
utiliz6 para ensanchar los dominios de la Cultura autéctona. Mediante
este proceso, América comenzaba por conquistar al conquistador20.

III. Cacique Guaira y Cacique Paragua

120]. Natalicio, Gonzalez, Proceso y formacién de la cultura paraguaya, Asuncién,
Cuadernos republicanos, 1988, p. 109.
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Antes de presentar los relatos sobre el Cacique Paragua y el
Cacique Guaird, protagonistas de la version guarani de la historia del
mestizaje y la resistencia indigena, trataremos sobre la existencia o no de
tales personajes, basandonos en las fuentes histéricas provenientes de la
historia escrita por los conquistadores espafioles.

Con respecto al Cacique Guaird, existe constancia, segun
testimonio de los conquistadores espafioles, que efectivamente existi6 un
Cacique con ese nombre, cuyo territorio se encontraba en lo que hoy en
dia es el estado brasilero de Parana, el cual dio (en su momento) nombre
a la Provincia que llevé por nombre Guaird y a los saltos, hoy en dia
desaparecidos bajo el embalse de la represa de Itaipt, que llevaron igual
nombre. Segtin Cardozo, “la vasta comarca situada entre el Alto Parana
y la meseta atlantica debia su nombre al cacique Guaird que dominaba
cerca de los Saltos de su mismo nombre”121,

Segun la historia oficial escrita por los conquistadores, este
Cacique solicité la ayuda de los espafioles para luchar contra sus
enemigos Tupi, los recibi6 amistosamente y se ali6 a los mismos;
sellindose de esta forma una alianza entre el Cacique Guaira y los
espafioles?2.

Segin Ruy Diaz de Guzman (nieto de Irala, quien fuera
protagonista de los hechos) los sucesos que culminarfan con la amistad
entre el Cacique Guaira y los espafioles se desarrollaron de la siguiente
manera:

En este tiempo llegaron a la ciudad de la Asuncién ciertos caciques
principales de la provincia del Guaira a pedir al general Domingo de
Irala les diese socorro contra sus enemigos los Tupies de la costa del
Brasil, que con continuos asaltos los molestaban y hacian muy graves
dafios y robos con favor y ayuda de los portugueses, obligandole a ello
el manifestarse vasallos de Su Majestad y que como tal debian ser
amparados de modo que el general habia dado su acuerdo sobre una
peticién tan justa, determind ir en persona a remediar estos agravios y,
prevenido de lo necesario, aprest6 una buena compania de soldados y
otros muchos indios amigos y caminé con su armada y pasando por
muchos pueblos de aquella provincia con mucho aplauso, llegé al rio
Parand a un puerto arriba del gran Salto, donde los indios de aquel rio
vinieron a recibir al general, proveyéndole de bastimentos y demas
menesteres y con sus canoas y balsas pas6 a la otra parte a un pueblo de
un cacique llamado Guairéd de quien fue muy bien recibido y hospedado.
Convocados los indios de aquella provincia, junté mucha cantidad de
ellos, y por su parecer navego el Parana arriba, hasta los pueblos de los
Tupies, los cuales con mucha presteza se convocaron y tomaron armas,
saliéndoles a recibir por mar y tierra, y tuvieron una refiida pelea en un
peligroso paso del rio, que llaman el salto de Abafiandaba, y

121 Cardozo, Op. cit. p. 95.
122 Ibidem. pp. 95-96
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desbaratados los enemigos fueron puestos en huida y entraron los
nuestros al pueblo principal de la comarca, donde mataron mucha
gente y pasando adelante tuvieron otros muchos encuentros, con que
dentro de pocos dias trajeron a su sucesion y dominio aquella gente, y
después de algunos tratados de paz prometieron no hacer mas guerra a
los indios Guaranis de aquél gobierno ni entrar por sus tierras como
antes lo habian hecho!23.

Con respecto al Cacique Paragua, no estd del todo comprobada
su existencia en los tiempos en los que los espafioles llegaron al
Paraguay. Al menos no existe constancia en las fuentes espafiolas
contemporaneas a estos hechos de que haya existido un Cacique con este
nombre.

Sin embargo, algunos autores mencionaron el nombre de un
Cacique Paragua a la hora de conjeturar la etimologia para la palabra
Paraguay, que da nombre tanto al pais como al rio que lo cruza, que
ademas es la forma como se conoce en guarani a la ciudad de Asuncién.

Gandia'?* presenta las posibles etimologias que se han dado para
la palabra Paraguay en donde presenta varias alternativas, de entre las
cuales se encuentra la de “Cacique Paragua”. De entre las etimologias
propuestas por varios autores desde la época colonial, varias encuentran
la etimologia en palabras del guarani, como “rio de coronas” (de
Paragua, corona de plumas y y, rio), “rio de los Paraguas” (de los que
viven pegados a los rios), “rio de los Paraquas” (ave de la familia de los
faisanes), “rfo cuyas aguas se matizan como el mar”, “rio pintoresco”,
“rio como el mar”. Se aventuraron incluso etimologias provenientes del
quechua como “llovedme y verds maravillas” o “rio correntoso”.
Asimismo, algunos autores propusieron que la palabra Paraguay
provenia de “rio de los Payaguas”, que es un grupo indigena canoero
que habitaba en las orillas de este rio.

De entre las probables etimologias que presenta Gandia se
encuentra la de “rio del Cacique Paragua”, propuesta por Aguirre y por
Granada, que son sin embargo conjeturas realizadas por autores bastante
posteriores a la llegada de los espafioles al Paraguay, cuya afirmacion
sobre este punto no es mencionada en fuentes anteriores.

Ya tratado el tema de la existencia de los Caciques Guaird y Paragua,
pasaremos a presentar las versiones que contamos sobre la historia de
estos Caciques en las tradiciones orales de los Guarani.

a) La primera versiéon que se conoce del relato es de 1956 y fue narrada
a Leén Cadogan por el Cacique mbya Pablo Vera de Yro'ysd, Paso
Yobai:

123Ruy, Diaz de Guzman, Anales del descubrimiento, poblacion y conquista del Rio de
la Plata, Asuncién, Comuneros, 1980, pp. 198-199
124 E, De Gandia, Historia del Gran Chaco, Vol. 8, J. Roldan y compafiia. Madrid,
1929, pp. 84-85.
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Hace algunos afios, mientras buscabamos datos acerca de los
patronimicos sagrados y nombres comunes guaranies, escuchamos de
boca del Cacique Pablo Vera de Yro'ysd, Paso Yovéi, departamento de
Guair4, referencias a dos poderosos caciques, Paragua y Guaird. Paragua
- vecino u oriundo del mar- se habria aliado con los habitantes de tierras
extraflas = yvyp6é amboaé i o Espafioles; permiti6 que su gente fuese
catequizada y bautizada; Guaird, en cambio, fue un insobornable
defensor del patrimonio autéctono, prefiriendo internarse en las
reconditeces de las selvas antes de ver avasallada a su gente por
extranjeros. A esto se debe el mote despectivo de Monteses o
Ka'aguygud, que se les aplicaba ya en tiempos de la Colonia, y cuya
versiéon apocopada de Ka'ygua llevan hasta el presente el Cacique Pablo
Vera y su gentel?5,

Otra version: En otra versién que presenta Cadogan sobre la

historia del Cacique Paragua y del Cacique Guaira éste afirma haber
encontrado la historia tanto entre los Mbya, los Ava (Chiripa) y los Pai
Tavytera. Presenta las diferentes versiones del relato escuchadas de boca
de cada grupo:

También interesante por las reminiscencias histdéricas que encierra es la
leyenda de Guaird y Paragud, conservada tanto por estos Tavytera como
por los Mbya y los Chiripa, segiin la cual Paragua habria pactado con los
Numbairé (Espafioles), proveyéndoles de mujeres y soldados, mientras
Guaira se habria negado a tratar con ellos, retirindose a las selvas més
remotas para sustraerse a la dominaciéon o absorcién. Segun la
version de esta leyenda que me narraron Juan Bautista Ibarra y José
Arce, Paragua se habria separado de los conquistadores, dejando en su
poder las mujeres que ya tenian hijos mestizos. En la versién mbya de la
misma leyenda, Paragua es sinénimo de Quisling o traidor, mientras los
Chiripa lo consideran como jefe del grupo de quienes ellos
descienden26,

En otra version del relato presentada por Cadogan, sélo se menciona al
Cacique Guaira y no al Cacique Paragua. En esta version se habla de que
los espafioles sellaron un pacto con el Cacique Guaird por medio del cual
le otorgaban a Guaira el derecho sobre las selvas, mientras que ellos se
quedarian con los campos:

Pablo Vera y otros dirigentes avezados, ya desaparecidos, hablaban de
un pacto celebrado por Guaira y los espafioles, segiin el cual éstos
reconocian los derechos de los Mbya sobre las selvas, quedando ellos

125 Leén, Cadogan, Las Reducciones del Tarumd y la destruccion de organizacion
social de los Mbyd-Guaranies del Guaird (Ka’'aygquia o Monteses), México, Estudios
antropolégicos, 1956, pp. 296-298

126 Ledn, Cadogan, “Aporte a la etnografia de los Guarani del Amambai, Alto
Ypané”, Revista de Antropologia, Vol. 10,n° 1y 2, 1962, p. 46.
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con los campos (...) El relato es interesante (...) por explicar el informante
en sus propias palabras lo que le impide incorporarse a la vida
civilizada!?7.

En otra versién de la historia presentada por Cadogan se recoge en
extenso un testimonio del Mbya Alberto Medina de Tapichawy, Paso
Yobdi, en donde, entre otras cosas, se menciona al Cacique Guaird como
el duefio de las selvas, presentdndose a los Mbya como los herederos de
dicho Cacique y de sus dominios:

Bien, ahora cuenta como vinieron los habitantes de tierras extrafias, la
manera en que dejaron nuestro primer jefe Guaira las selvas, cuéntalo
bien para que pueda escucharlo.

Bien, lo contaré. Bien siendo asi, tengo que contarlo. Porque en verdad,

nada tiene de bueno. Nosotros (..) al contrario, nosotros (...
nuestro duefio divino (cort6) la tierra que nos correspondia (para
nosotros).

Y esas tierras, los actuales habitantes de la tierra, en cuanto tuvieran con
qué comprarla, nos la quitaron toda.

A nosotros nos dejo la extension de tierra que estd alla. Estaba Guaira, y
aun lo que nos dejaron; después de Guaird, parece que lo quitaron
integramente también. Para (en) tales casos no tenemos nosotros
dirigentes de poder, ni los dirigentes de tiempos pasados.

Por eso no se esforzaron, y asi dejaron que se les arrebataran todas las
selvas que debieran pertenecernos; les arrebataron todos los habitantes
de la tierra. Nosotros, nosotros... si los paraguayos no se hubieran
apoderado de ellas, no serfan asi.

Y ahora, lo que los paraguayos tienen la obligacion de darnos, hasta la
yerbamate escatiman, hasta la yerba de las selvas escatiman, si, la misma
yerba de la selva de la que nosotros tomamos mate.

Asimismo, los paraguayos se creen con derecho sobre los mismos
animales (la caza) que hay en la selva. Hasta nuestras pobres trampas
destrozan los paraguayos.

Y aun siendo asi, nosotros por temor no hacemos caso. -;Qué son esos
indios? aunque asi dicen, por temor nos callamos y no lo denunciamos a
los dirigentes.

Si encuentran presa en las trampas de nosotros los habitantes de la selva,
los paraguayos se la llevan, y habiéndola llevado, destruyen nuestras
trampas, y aun asi, nosotros nos hacemos de los desentendidos por
temor a los paraguayos.

(Qué son esos indios? Podemos matarlos, no mas; el matar Mbya no es
nada, es una zonceria, dicen todos ellos, y aun asi, nos callamos.

De las selvas que deberian pertenecernos se han apoderado todos ahora
los paraguayos.

Esto yo no lo apruebo; no es bueno. No he de vivir como paraguayo.
Vivir como verdadero paraguayo, para que en ninguna manera haga
eso, para que en ninguna manera viva como verdadero paraguayo. Los

127Leén, Cadogan, Yvyra Ne'ery. Fluye del drbol la palabra, Centro de Estudios
Antropolégicos, Asuncion, 1971, p. 20.
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buenos me han hecho percibir sus voces; los Poseedores de Verdadero
Valor me... (Han hablado).

Esto no me gusta, pero, aunque me disgusta sobremanera, nada sé
(hacer) (...) Y aun asi, ahora dicen los paraguayos: Pero, corred de aqui,
apartdos de aqui. Atn acerca de nuestros cultivos nos molestan, sin
motivo alguno nos molestan, eso es lo que a mi me disgusta (...) Quiero
decir que nos dejen grandes extensiones (de tierra) para nuestros
cultivos. ;Qué dirdn acaso los dirigentes de los paraguayos, los
dirigentes de los habitantes de la tierra para que esto se realice? Es esto
lo que quiero saber; lo he de llagar a saber.

Seria de desear que los paraguayos nos dejaran grandes extensiones de
selva para cultivar en compaiiia de todos nuestros compueblanos, no...
eso lo tengo que decirlo yo, es indispensable, que lo diga. Y habiéndolo
dicho, jlo pondrén (concederan) acaso?

Yo, ay de mi Vivia dando largos saltos receloso, en mis tierras; yo
trabajaba en mis tierras, en la extensién de mis tierras me mataba
trabajando para ayudar a los paraguayos.

Por si en agradecimiento, en recompensa, para demostrar su alegria por
eso, me cedieran (dieran) una extensién grande de tierra en que
entretenernos nosotros (exclusivo). Por eso es que hablo128.

En una versién presentada por Chase-Sardi sobre la historia del Cacique
Guaira y del Cacique Paragua, recogida entre los Mbya, se presenta al
primero como quien resistié a los espafioles y al segundo como quien
pact6 con los mismos, entregandoles sus mujeres:

Cuando llegaron los yvypo amboae, “habitantes de tierras extrafias”, a
las comarcas guaranies, Nande arygua, “los situados encima de
nosotros”, dispusieron que ambas razas vivan separadas. Guaira resistio
a la invasion; pero Paragua pact6 con el conquistador y les entregé sus
mujeres.

De esta unién nacieron los paraguayos, jurua, “boca peluda”. Para zanjar
la disputa, los dioses ordenaron que los paraguayos se quedaran con los
campos y los Guarani con las selvas. No obstante, aquéllos desoyeron el
mandato divino y comenzaron a talar la floresta, para asi apoderarse,
como vemos, de més tierras!?.

En otra versiéon de la historia presentada por el mismo autor, éste
presenta béasicamente la misma versién (aunque mas extensa), con el
agregado de que en ésta se menciona que los Mbya presentan a los Ava
como siendo descendientes del Cacique Paragua, al igual que los

paraguayos:

Cuenta la leyenda que cuando llegaron los yvypo amboae, habitantes de
tierras extrafias, a las comarcas guaranies, Nande Arygua, los situados
encima de nosotros -encabezados por Nande Ru Pa Pa Tenonde,
Nuestro Padre Ultimo Ultimo Primero, una forma de expresar lo

128 Cadogan, Op. cit. pp. 81-84
129 Miguel, Chase-Sardi, “’La religién guarani”, Nemity, n° 18,1989, p. 16
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absoluto, llamado también Namandu- dispusieron que ambas razas
vivan separadas. Guaira resistié a la invasion extranjera; pero Paragua
pact6 con ellos y les entregd a sus mujeres. De esta unién nacieron los
paraguayos, jurua, boca peluda. También descendientes de Paragua son
los Avéa-Chirips. Namandu para zanjar la disputa, orden6é que los
paraguayos se quedaran con los campos y los guaranies con los
bosques. No obstante, aquellos que desoyeron el mandato divino y
comenzaron a talar la floresta para asi quedarse con mas campos, de la
misma manera que actualmente estdn haciendo los brasilefios y
paraguayos en las selvas de Caazapa!®.

Enrique Amarilla menciona una version del relato de Cacique Guaira y
Cacique Paragua con respecto a los Mbya en donde se menciona que
cuando los mismos vivieron se dio la divisidon de los Guarani, siendo los
Mbya descendientes de Guaira.

Antiguamente, reflexionan los ancianos, no habia divisiones entre los
guaranies. La primera division se creé con la llegada de los espatfioles,
cuando dividieron a Paragua y Guaira (otra version de los ancianos
habla de Arambare). Guaira y Arambare seria el gran lider del grupo del
cual descenderian los Mbya Guarani. Mas tarde, igualmente por la
intromision de las misiones religiosas y militares de los espafioles se
fueron fraccionando los Guairdre o Mbya!31.

Leén Cadogan presenta un relato en el cual un grupo de Mbya atribuia
el derecho de habitar el paraje donde lo hacian a un pacto hecho entre el
Cacique Guaird y los espafioles, pacto a través del cual estos se
comprometian a respetar el derecho de posesién de los Mbya de la zona.
Este hecho se habria dado en la compafifa de Ca'amindy, distrito de
Mauricio José Troche. Cadogan lo explica de la siguiente manera:

Uno de los arroyos que riegan la zona, afluente del Ca'amindy, el que a
su vez desemboca en el Tebicuary-mi, es el Piquete-cué Arroyo, asi
llamado porque "en tiempo de Lopez", y hasta que la tribu fuera
virtualmente exterminada por la viruela a comienzos de siglo, un
piquete de soldados debié mantenerse permanentemente en el lugar, en
un campamento ubicado cerca de la entrada a la picada que conduce a
Potrero Cosme, hoy Colonia Mauricio José Troche, para defender a los
mineros de los yerbales contra los indios. Estos afirmaban, y adn lo
afirman sus dirigentes mas ancianos que, por un pacto celebrado
entre el Cacique Guaird y "los habitantes de otras tierras" o espafioles,
Ca'amindy y toda la selva circundante les pertenecia a ellos. Y lo que
respecto a estos Monteses, Mbya o Ka'ygud, nos dicen las crénicas de los
jesuitas y algunos documentos conservados en el Archivo General de la

130Miguel, Chase-Sardi, “El Tekoha. Su organizacién social y los efectos
negativos de la deforestacion entre los Mbya-Guarani”, Suplemento Antropoldgico,
Vol. XXIV, n° 2, Asuncién, 1989, pp. 37-38

131Comision de Verdad y Justicia, Las violaciones de Derechos de algunos grupos en
situacion de vulnerabilidad y riesgo, Paraguay, 2008, p. 190.
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Nacién, constituye prueba de que durante = mas de doscientos afios
defendieron palmo a palmo las tierras sobre las que se consideraban con
derecho, en una lucha sin paralelo en la historia, epopeya que atin espera
la lira de un Homero y la pluma de un Camoens para inmortalizarla!32.

Basandose en Chase-Sardi, Wilde, refiriéndose a los Mbya de Misiones,
Argentina, atribuye el relato sobre el Cacique Guaird y el Cacique Paragua
como el fundamento dado por los Mbya para atribuirse como dominio
exclusivo las selvas, aunque sin mencionar si escuché relatos de los Mbya de la
Argentina sobre el tema.

Relatan los Mbyéa-Guarani que cuando llegaron los yvypo amboae,
habitantes de las tierras extrafias, el cacique Guaira resisti6 a la invasion,
mientras otro llamado Paragua pacté con los extranjeros y les entregd
sus mujeres. De esa unién nacieron los jurua o “boca peluda”, término

que los Mbya utilizan hasta hoy para referir genéricamente a los
blancos. Para resolver la disputa, Namandd, una de las divinidades,
ordend a estos tltimos que se quedaran con los campos abiertos y a los
Guaranies con los bosques (Chase-Sardi, 1989: 37). Por medio de este
derecho divino, los Mbya justifican su pertenencia excluyente a la
selval33,

En Brasil, en Rio Grande do Sul, Garlet y Assis recogieron un relato entre
los Mbya en donde el Cacique Guaira es visto como el ideal a seguir de
los Mbya por no haberse entregado al blanco. En esta narrativa mbya se
asocia a los Ava (Chiripa) con Kechuita y el Cacique Paragua y a los
Mbya se los asocia con el Cacique Guaira. Es interesante que en el relato
se menciona que estos Caciques vivieron en el Paraguay a la llegada de
los blancos.

En 1988, en Lomba do Pinheiro (Porto Alegre/RS), a partir de la
pregunta sobre si kechuita era un Mbya, Horario Lopes present6 la
siguiente narrativa: Para mi que kechuita no es un Mbya puro. Kechuita
es un Chiripa. Porque mira bien: el Mbya cuando reza no usa la cruz; si
es un Mbya puro no puede usar la cruz. El que reza a la cruz es el
Chiripa. El usa eso porque es un catdlico, porque ya aprendi6 a rezar con
el blanco. El Chiripa es también Guarani; habla casi igual que nosotros,
pero también es un poquito diferente. El Chiripa es asi. Le gusta
aprender las cosas del blanco, usar el sistema del blanco (...) Esto es asi;
ya desde hace mucho tiempo.

Desde el tiempo del Cacique Paragua y del Cacique Guaira, alla en el
Paraguay. Cuando lleg6 el blanco, al Cacique Paragua ya le gustaba el
blanco, enseguida se hicieron amigos. El Cacique Guaira, que era
nuestro Cacique de los Mbya, él no quiso asi. No tocé las cosas del

132 Leén, Cadogan, Extranjero, campesino y cientifico. Memorias Ceaduc, Asuncién,
1990, pp.125-126.
133 Guillermo, Wilde, Imaginarios contrapuestos de la selva misionera. Una
exploracion por el relato oficial y las representaciones indigenas sobre el ambiente, 2008,
p. 205.
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blanco, quiso quedarse pobre como era, en la selva. De este modo sigue
el Mbya hasta hoy en dia. Por eso es que estoy diciendo que Kechuita
forma parte de los Chiripal34.

También proveniente de los Mbya de Brasil, Ciccarone presenta un
relato en donde se menciona a los Caciques Paragua y Cacique Guaira
por Perumi, un Mbya habitante en el estado brasilero de Espirito Santo.
Se le atribuye al Cacique Paragua haber fundado la capital de los
paraguayos, Asuncién, mientras que, segin el relato, el Cacique Guaira
fundé la capital del Guaira, Villa Rica.

Hay treinta y siete naciones mbya, el espafiol no sabe donde estan las
otras naciones mbya, el vino con el barco, con la bandera, y en el barco
habia todo tipo de animales. Los espafioles vinieron todos en barcos al
Paraguay, cruzando la tierra del Paraguay. Primero 100 personas.
Cuando el Mbya trabaja con el espafiol, se vuelve contra el Mbya, come
la comida del jurua.

Otro dia vinieron 150 espafioles, querian llegar a Tufia guasu, pero
encontraron a los xondaro de los Chiripa armados. En el camino grande,
el primer Cacique Paragua trabajo para los jesuitas. Cre6 la capital
Asuncién, era el nombre de la sefiora (jurua) esposa del cacique.
Después vino el Cacique Guaird y creo la capital del Guaira, Villa Rica,
el nombre de la mujer del cacique?®.

Dos relatos recogidos por el autor de este texto se obtuvieron
mientras se realizaban entrevistas a informantes mbya sobre otros temas;
un tercero fue narrado de forma espontidnea. En el primer relato, un
entrevistado empez6 a contar la historia del Cacique Paragua y del
Cacique Guaira de manera espontanea. En el segundo, se le consult6 a
un entrevistado sobre el tema, el cual accedié al pedido. Un tercer relato,
muy breve, se dio de forma espontanea mientras nos encontrdbamos
cruzando la Costanera de Asuncién (lugar donde murié el Cacique
Paragua, segiin la version narrada en la ocasion).

Otras 3 personas fueron consultadas expresamente sobre la
historia de los dos Caciques. Las mismas aludieron excusas para no
narrarlo. Una aludié desconocer el relato. Otra, que ya no lo recordaba
por ser ya demasiado vieja. Una tercera, se excus6 diciendo que el relato
es muy complicado para contar.

En una oportunidad, cuando veniamos de Caaguazu en
compafiia de una pareja mbya y una nifia, al pasar por la avenida
costanera de la ciudad de Asuncién, al costado de la bahia de Asuncidn,
la mujer me apunté a un sitio en donde desembocaba un arroyo y me
dijo que en ese mismo lugar muri6 el Cacique Paragua, que su cabello

134Garlet y de Assis, A imagem do kechuita no universo mitolégico dos Mbya
Guarani’, Revista de historia regional, n°7, 2007, p. 104.
135 Celeste, Ciccarone, Drama e Sensibilidade Migracao, Xamanismo e Mulheres
Mbya Guarani, PUC SP, Tesis de doctorado en Ciencias sociales, 2001, p. 231.
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quedé ensangrentado entre las aguas, por donde fluyeron hasta el rio.
Segiin esta versiéon el Cacique Paragua murié peleando contra los
espafioles. Esto fue todo lo narrado en esta oportunidad.

En la comunidad mbya de San Martin, distrito de Caaguazd, el
karaia Bernardino Martinez narré una version de la historia del Cacique
Guaird y del Cacique Paragua, en donde el Cacique Paragua y varios de
sus hijos fueron muertos por los espafioles, aunque de la unién de sus
hijas con sus enemigos surgieron los paraguayos.

En ese tiempo, cuando comenzo, cuando se fundé Asuncién, hasta ese
tiempo estaba nuestro primer Cacique hasta que le mat6 el extranjero.
Ese fue el que le mat6. Vamos a contar bien. Fue ese espaiiol que
descubri6 América y que nos tenia miedo. Entonces les mat6 a sus hijos;

tenia muchos nifios. Se los maté de balde para que este pueda
quedarse a trabajar ahi (...) Ese es el espafiol. Entonces nos amansé
supuestamente. De este modo nos maté a muchos (...) Entonces nos
mat6 a todos. El que quedé fue el nieto de nuestro hermano que se
llama Mariscal Francisco. Ese ya es el nieto. Es el hijo de la hija del
Cacique Paragua. El es su antepasado que estaba en Asuncién. En De
paso, que era como le llamaban a ese lugar, en donde tenia su casa y que
ahora ya no se sabe donde es (..) En Asuncién vivia [el Cacique
Paragua]. Cuando vinieron [los espafioles] ahi vivia (...) Queda cerca
del palacio [de Lopez]. Se pelearon sus hijos, sus hijas con ellos [los
espafioles]. ;Y como iban a poder contra ellos si los espafioles tenian
armas de fuego? Se casaron con los espaiioles. Se entregaron a ellos y
después tuvieron hijos con ellos (...) [Los de la selva] no se casaron con
ellos. Lo que hicieron fue un atropello, un homicidio, digamos. Y
nosotros no fuimos hechos para tener dinero ni poseer tierras. Porque
nuestro Cacique estaba como mandatario ahi. Los que serian nuestros
padres ellos no vinieron para trabajar, no vivieron para trabajar
para tener dinero. Aunque ahi vivian muy bien ellos. Tenian muchos
peces, muchos animales. De todo tenian para comer (...) Hacia estos
lados, hacia la selva, en ese tiempo estaba el Cacique Guaira (...) No se
casaron [la gente del Cacique Guaird con los espafioles].
Solamente de los nuestros debian ser (...) Se peleé [Guaira con los
espafioles] (...) Todos estos eran nuestros antepasados. Los Caciques
Paragua y Ambaré. Ambaré estaba en Lambaré. Ambaré le decimos
nosotros. No es como ustedes hoy en dia le llaman Cacique Lambaré
(Bernardino Martinez, 23/01/2017).

El karaia Mamerto Legal, de la comunidad mbya Jaguary, narré a quien
escribe estas lineas una version de la historia del Cacique Paragua y del
Cacique Guaird, en donde se mezcla la historia de los Caciques con una
antropogonia de la que provienen las diferencias entre los Mbya y los

paraguayos.
Primeramente, en donde estd Asunciéon habia una comunidad indigena
guarani (un tapyi). Ahi estaba Paragua. Paragua: Mbya. Era un Cacique.

El fue quien dio inicio al Paraguay. El inicio nuestro pais. En Asuncién.
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Paragua. Y después era muy sabio Paragua y no le gustaba a los
brasileros. Para que comencemos en este mundo, las hijas de Paragua se
casaron con los paraguayos, los de Chile por ahi (...) Espafol! Con los
espafioles primero se casaron las hijas del Cacique. Tuvieron hijos.
Cuatro hijos tuvieron. Estos ya eran Mbya: cuatro. Y después, hace
mucho Nuestro Sefior (Nande Jara), nuestro antepasado, el que hizo la
tierra, separ6 a los Mbya. Dej6 dos Mbya: una pareja. Y de paraguayos
dej6 también una pareja. De este modo los paraguayos deben estar junto
con los paraguayos. Y los Mbya deben estar junto a los Mbya. Luego
crecieron en numero. Prosperaron. Debian prosperar en nuestro pais.
Pero nosotros, para decirlo bien, no podemos prosperar porque somos
pobres pues. Y los paraguayos pues no lo son. De este modo nomas
luego debe ser. Los paraguayos deben tener toda clase de cosas. Este
monte... O sea que deben tener casas lindas. Y asi pues Nuestro Sefior
(Nande Jara) nos aparté. Y Paragua tenia una gran sabiduria y por eso lo
mataron los brasileros (...) Cacique Guaird también empezé asi (...)
Paragua era el Cacique primero. Y los Guaira (Guairdkuera) estaban a su
cargo. Asi como ahora estamos de esa manera. Solo tenemos un Cacique.
Como ustedes también tienen s6lo un Cacique.

No se casaron [con los espafioles las hijas del Cacique Guaira]. Se
quedaron en la selva la gente del Cacique mas pequefio y las hijas de
Paragua se casaron [con los espafioles] y asi empez6 para que ustedes
sean paraguayos. Guaird era auténticamente Mbya (mbyaite) (Mamerto
Legal, 14/02/17).

Leon Cadogan present6 una version de los Ava Guarani sobre la

historia del Cacique Guaira y del Cacique Paragua, narrada en el distrito
de Yhu. Segtin esta version, los Ava habian sido aliados de los espafioles,
siendo este grupo descendiente del Cacique Paragua, habiendo
mandado éste un emisario a la regién en donde habitaba el Cacique
Guaira con el fin de lograr la rendiciéon de la gente de dicho Cacique, los
denominados Ka'ygud o monteses.

El “Capitan” Vera, el funcionario chiripa aludido, nos contd, con toda
espontaneidad, la historia de su nacién, aliados o confederados de los
conquistadores, narrando la misma leyenda de Paragua -antepasado
suyo, segun él- y Guaird que habiamos escuchado de boca de su
homénimo mbya-guarani, el Cacique Pablo Vera en Yro'ysa, a cuarenta
leguas al sur. Pero con un aditamento interesantisimo para el historiador
y el soci6logo: de acuerdo a la versiéon narrada por él, un emisario de
Paragud habia penetrado en territorio de Guaird, a instancia de sus
confederados los espafioles y, casdndose con una mujer de este grupo
habria, tras largas gestiones diplomaticas descritas en detalle, hecho
posible el avasallamiento de los Ka'yguat3e.

Cadogan ve en esta versién de los Ava un eco de la misién del

Taruma, que fue fundada hacia 1720, en donde los jesuitas atraian a
indigenas Guarani de la selva con obsequios, sobretodo consistentes en

136Cadogan, 1956, Op. cit. pp. 299-300.
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vacas, usando para este fin a un grupo de Guarani ya reducidos para la
tarea de convencer a los monteses de incorporare a la misién. Segtn él,
la versién Ava serfa un vago recuerdo de los emisarios indigenas, en este
caso personificados como un “emisario de Paragua”. “Estas leyendas,
conservadas por descendientes tanto de los “Indios que condujeron las
vacas” como de aquellos que fueron avasallados mediante su
colaboracién, demuestran que lo consignado por Azara y Anglés y
Gortari en lo referente a las Reducciones del Taruma merece algin
crédito”1%7,

Giulia Gangemi da la siguiente versiéon que le explicaron en
Buenos Aires, Argentina, migrantes Ava Guarani con respecto a la
etimologia de Paraguay, que lo relacionan como el lugar en donde tenia
poder el Cacique Paragua:

Hay un cacique Paragua, y justamente de ahi viene el nombre del rio
Paraguay. Paragua era el cacique que vivia a la orilla del rio Paraguay y
todo lo que estaba alrededor le pertenecia a él. Paragua’y, porque la i
griega no es una i, es y en guarani, entonces Paragua’y significa “agua
del cacique Paragua”. Otros dicen también que para es el adorno del
cacique, entonces “lo que adorna la cabeza del cacique”, porque gua es
“de” ey es “agua”, o sea “adorno del cacique del rio Paraguay” (Vera
Gomez, 16.07.15)"138,

Melia y los Griinberg recogieron la historia del Cacique Guaird y
del Cacique Paragua en su libro sobre los Pai Tavytera bajo un apartado
que lleva por titulo “Mitologia histérica” y lo presentan como un mito:

Los dos caciques eran de Yvypyte, pero cacique Paragua se asenté en
Paraguay (Asuncién) y llevé consigo una hija de Nande Ru, Tupasy.
Volvi6 para apoderarse de la Industrial (;Industrial Paraguaya?) y
comenzo6 con la explotacion del mate en la region de Cerro Guasu.

Vino después una invasién de los Mbaja, un grupo indigena del Brasil
que pertenece a la familia lingtiistica Guaikuru, aunque a veces este
nombre es usado para designar a los brasilefios en general, que
secuestraron muchas mujeres pai y mataron a los hombres en forma
muy cruel.

Esta invasiéon toma aspectos de la guerra de la Triple Alianza, pues el
relato hace referencia al mboka guasu y a una epidemia de mbiru'a o
viruela, que mato6 a los Pai y también a los invasores, quienes retiraron a
sus enfermos con carretas, en las cuales a veces todos murieron. Los Pai
invocaron la proteccién de los dioses, quienes mandaron a sus avaete,
Tata Vera Guasu y Tata Vera Miri. Estos avaete viajaron sobre las aguas
del rio Paraguay, sin tocar el agua, hasta Asuncién y echaron fuego

137Ibiden. p. 300.
138 Giulia, Gangemi, Pueblos guarani en Buenos Aires: Nuevas formas de visibilidad
politica, lingiiistica y cultural, Universita di Bologna, 2015, p. 102.
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sobre la ciudad. Entonces Paragua y Guara hicieron las paces, Tupasy
fue liberada, pero decidié quedarse libremente con los paraguayos!®.

Friedl Paz Griinberg (2014) presenta el mismo relato que se
encuentra resumido en el libro de Melia y Grunberg, que fuera narrado
en 1973. Presenta una versién completa del relato en guarani pai, tal
como fue narrada, una traducciéon al castellano y comentarios
explicativos sobre el relato.

De las explicaciones dadas por ella nos limitaremos a lo mas
resaltante, ya que partes de este relato es poco comprensible sin
explicaciones complementarias, por mencionar muchos hechos y
elementos culturales no conocidos para aquellos no familiarizados con
los Pai ni con su historia.

Al mencionar el relato que ambos Caciques se encontraban
primeramente en Yovypyte, en el Departamento de Amambay, el ombligo
del mundo, sitio de la creacién del mundo para los Pai Tavytera la y
region central de su territorio, se hace una alusién a que ambos Caciques
eran Pai.

Con respecto al robo de la deidad Tupdsy por el cacique Paragua
hay que tener en cuenta que esta divinidad es al mismo tiempo
considerada como siendo parte de la tercera generacion de dioses del
panteén pai asi como es asociada con la Virgen Maria, a la que son
devotos los paraguayos catolicos, quienes la llaman de igual modo,
significando en el guarani paraguayo Tupdsy “Madre de Dios”. De este
modo, al ser secuestrada por el Cacique Paragua, una deidad pai se
transformé en la madre espiritual del pueblo paraguayo (catdlico), al
quedarse ésta con los paraguayos.

Los Awvaete (verdaderos hombres feroces) mencionados en el
relato son los ayudantes de los dioses pai cuya funcién es de proteger a
la creacién. En el relato, la destruccién de los enemigos del pueblo pai
tavyterd por parte de estos avaete llevo a que la guerra terminase.

IV. Los usos de la historia

Si la historia del Cacique Paragua y el Cacique Guaird -en
alguna de las variantes presentadas- realmente sucedié de la manera
como la narran los Guarani eso no es lo importante. Si ni los paraguayos
son descendientes del Cacique Paragua (o incluso esté no existi6) ni los
Guarani son descendientes del Cacique Guaira, esto no es lo importante
en los relatos presentados. Puede que el Cacique Guaira haya sido aliado
de los espafioles y no haya resistido al orden colonial, tal como lo
presentan los relatos de los Guarani. Pero esto no es lo importante para

139 Melia, et al, Los Pai-Tavyterd. Etnografia guarani del Paraguay contempordneo,
2008, p. 150.
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aquellos que lo tienen como la personificacién de los ideales indigenas,
como un modelo a seguir: habitante de la selva y viviendo en la pobreza.

La historia no solo trata del registro de los eventos sino que
también es la representaciéon que se hace de ellos'¥. Los hechos que
narran las historias evidentemente son moldeados por el grupo que los
narran. Al mismo tiempo, su creacién los trasciende, moldeando a su vez
al grupo por estas historias.

La historia del Cacique Paragua y del Cacique Guaira sirve para
reforzar una visiéon del mundo propia de los Guarani, ;los relatos en los
que se cuentan la historia de estos Caciques son historia, son mito, son
mito histérico? Dependiendo del relato pueden ser alguna de estas cosas.
En algunos casos, una mezcla de varias de estas cosas al mismo tiempo,
lo cual plantea que la historia para los Guarani se mueve con una
historicidad propia, en donde presentar un mito puede servir para
complementar el relato de un hecho histérico o donde un hecho histérico
puede convertirse en un mito.

Los relatos que se cuentan a si mismos los Guarani sobre el
Cacique Paragua y el Cacique Guaird pueden ser comprendidos mas que
como relatos de hechos histéricos que realmente sucedieron como casos
de memorias subalternas, las cuales les ofrecen una interpretacion
alternativa de la historia oficial contada por aquellos que los oprimieron
(v lo contintian haciendo).

De modo a dar distintos usos a sus memorias (dependiendo de
cada narrador) los Guarani que cuentan la historia del Cacique Guaird y
del Cacique Paragua realizaron una selecciéon de eventos del pasado y
los interpretaron creativamente desde el presente. La(s) historia(s) del
Cacique Paragua y del Cacique Guaira implican la manera de ver la
historia de los Guarani, en donde en el relato pueden confluir relatos
miticos con “hechos histéricos”. En estos relatos se realiza una seleccién
de lo que se cuenta y de como se cuenta, teniendo por finalidad
transmitir un mensaje. De esta forma, los grupos subalternos disputan
con quienes detentan el poder las interpretaciones de los hechos, en
desigualdad de condiciones!#!. En este sentido, pueblos como el Guarani
se han forjado memorias que funcionan como contramemorias. A través
de las mismas se impugna, responde, se apropia o se niega las
interpretaciones oficiales de la historia®2.

Ignoramos donde y cuando surgié la historia del Cacique
Paragua y el Cacique Guaira. Esta memoria sin dudas tiene su propia
historia. O sus propias historias.

140 L. K. M, “Schwarcz, Questdes de fronteira: sobre uma antropologia da
histéria”, Novos estudos-CEBRAP, n°72, 2005, p.123
141 Ana, Ramos, “Perspectivas antropoldgicas sobre la memoria en contextos de
diversidad y desigualdad”, ALTERIDADES, 2011, n° 21, 2011, p. 141.
142 Ibidem. p. 143.

79



En la versién mas extendida de este relato, se presenta a los Guarani que
continuaron en las selvas (los antepasados de los Guarani actuales) como
los que hicieron frente a los invasores, mientras que los paraguayos
serfan los descendientes de quienes no fueron lo suficientemente
valientes para enfrentar a los espafoles, presentdndose un relato en el
que se manifiesta, por la diferente actitud que se tomé ante la invasion
extranjera, la superioridad de los Guarani con respecto a los paraguayos.

En la memoria y en la historia oral de los Guarani se encuentra la
historia del Cacique Paragua y el Cacique Guaird como un relato que
afirma la identidad del grupo, les da sentido de pertenencia, al tiempo
que los opone a aquellos que segtn el relato son los descendientes del
Cacique Paragua, quien se someti6 a los espafioles, y que por tanto, no
tendrian lazos de parentesco con éstos.

Independientemente de que la historia del Cacique Paragua y
del Cacique Guaira (en cualquiera de sus versiones) sea verdadera o
falsa, lo importante es que mediante la misma los Guarani lograron
evitar simbdlicamente su incorporacion a la nacién paraguaya, la cual
vio en el mestizaje su origen mitico.

Cada version de la historia del Cacique Paragua y del Cacique
Guaira tiene su propia légica y pretende transmitir un mensaje, segin
cual sea la intencion del narrador del relato. A continuacion,
presentamos un cuadro en el que se consignan los argumentos de los
relatos que pudimos compilar con una propuesta del mensaje que el
narrador pretendi6 trasmitir al narrar su relato.

Cuadro de resumen de los relatos sobre el Cacique Guaira y el Cacique Paragua

N° de
relato

Pueblo

Argumento del relato Mensaje

1 Mbya

El Cacique Paragua se ali6 con
los espafioles. Permiti6 que su
gente sea  catequizada y
bautizada. El Cacique Guaird, en
cambio, fue defensor del
patrimonio indigena; prefirié
internarse en la selva antes que
someterse a los extranjeros. Es
por eso que los Guarani que
quedaron en la selva fueron
llamados Ka'ygud o monteses y
los Mbya fueron llamados de
esta manera.

Los Mbya son los descendientes de
aquel que no fue sometido por los
espafioles. El haber decidido el Cacique
Guaird internarse en las selvas en lugar
de someterse es mostrado como una
muestra de su resistencia, al no aliarse
con los espafioles como lo hizo el
Cacique Paragua. El hecho de
presentarse a si mismos como los
descendientes del Cacique Guaird, el
cual tom6 por dominios la selva,
legitima el derecho de los Mbya sobre
las selvas.

Pai
Tavytera

Mbya

En las 3 versiones el Cacique
Paragua pact6 con los esparioles
y les proveyé de mujeres y
soldados, mientras que el
Cacique Guaira no se sometio y
se internd en las selvas.

Segin los Pai, el Cacique

En las 3 versiones se ve al Cacique
Paragua como aliado de los espafioles y
al Cacique Guaira como un insumiso.

En la versién Pai, al separarse Paragua
de los espafioles, lo muestran, tal vez,
como arrepentido de su error. El hecho
de que quedaron con los espafioles las
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Ava

Paragua se separd
posteriormente de los espafioles,
quedandose con estos las

mujeres con sus hijos mestizos.
Segin los Mbya, Paragua es
sinénimo de traidor.

Para los Ava ellos descienden
del Cacique Paragua.

mujeres guarani y sus hijos los muestra
a estos como los antepasados de los
paraguayos.

Que para los Mbya Paragua sea
sinénimo de traidor da a entender que
los paraguayos, que son descendientes
de este, son los descendientes de un
traidor.

Presentarse como descendientes del
Cacique Paragua por parte de los Ava
tal vez tenga la intencién de mostrarse
como descendientes de quien pact6 con
los espafioles y por tanto con mas
derechos en la actualidad que los otros
Guarani cuyos antepasados no hicieron
igual pacto.

Mbya

El Cacique Guaira sell6 un pacto
con los espafioles. Por medio del
mismo, los espafioles reconocian

la soberania de los Mbya
(descendientes  del  Cacique
Guaird) sobre las selvas,

mientras que los espafioles se
quedaron con los campos.

Este pacto impide a los Mbya
“incorporarse a la  vida
civilizada”.

Retrotraer la soberania de los Mbya
sobre la selva al pacto hecho por el
Cacique Guaird con los espafioles
legitima el derecho de posesion del
territorio tradicional de los Mbya a un
acuerdo hecho ya en tiempos de la
colonia; acuerdo que deberia de ser
respetado por los descendientes de los
espafioles: los paraguayos.
Ideoldgicamente, se legitima al mismo
tiempo la vida en la selva como la
legitima para los Mbya, no debiendo
estos acceder a los dominios de los
espafioles, los campos, evitando
asimismo lo relacionado con el estilo de
vida de los mismos.

Mbya

Los espaiioles dejaron las selvas
al Cacique Guaird, el “primer
jefe” de los Mbya. Las tierras en
las que viven los Mbya fueron
concedidas a ellos por “nuestro
duefio divino”. “Los actuales
habitantes de la tierra” (los
paraguayos) les quitaron la tierra
a los Mbya. Por esta usurpacion
los  paraguayos tienen la
obligacién de dar cosas a los
Mbya; pero “hasta la yerbamate
escatiman”. Hasta matan los
animales de los Mbya y rompen
sus trampas. Los paraguayos no
respetaron los dominios de los
Mbya. En compensacion
deberian darles grandes
extensiones de tierra.

Este discurso busca concientizar a los
paraguayos (por medio de Leén
Cadogan que lo registraba) sobre la
injusticia que los mismos cometieron
con los Mbya, al no respetar los
dominios de los mismos.

Los Mbya, segin se cuenta aqui,
poseen dos fuentes de legitimidad
sobre sus tierras. La primera, el pacto
que el Cacique Guaird hizo con los
Espafioles, por medio del cual éstos le
otorgaron a éste las selvas. La otra
fuente por la cual los Mbya tienen
derecho sobre sus tierras la constituye
la creacién divina que les otorgé las
selvas. De estas 2 fuentes emana la
legitima posesién de las tierras de los
Mbya. Y como los paraguayos
cometieron un atropello injusto al no
respetar las tierras mbya (a pesar de la
doble fuente de legitimidad con que las
poseen) deben revertir esta injusticia
devolviéndoles grandes extensiones de
tierra.
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Mbya

Al llegar los espafioles el
Cacique Paragua pact6 con ellos
y les dio sus mujeres, de cuya
unién provienen los paraguayos.
El Cacique Guaira resisti6. Para
terminar la disputa los dioses
otorgaron las selvas a los Mbya y
los campos a los paraguayos.
Pero estos no respetaron el pacto
y se apoderaron de mds tierras.

Se presenta a los paraguayos como
descendientes del Cacique Paragua y a
los Mbya como descendientes del
Cacique Guaira. El primero se someti6.
El segundo resisti6 a la invasién
extranjera. Con esto se muestra la
superioridad de los Mbya con respecto
a los paraguayos, al ser estos
descendientes de un valiente guerrero,
mientras que los paraguayos lo serfan
de un traidor. Por otro lado, como
consecuencia de la resistencia y para
acabar con las hostilidades entre ambos
grupos, los dioses otorgaron las selvas
a los Mbya y los campos a los
paraguayos. Dando la legitimidad
sobre la posesién de su territorio a la
intervenciéon  divina, los Mbya
presentan sus derechos sobre sus
tierras como provenientes de una
fuente sagrada. Al no respetar esto, los
paraguayos estarian cometiendo no
solo un atropello sino que ademas
estarian desobedeciendo la voluntad
divina.

Mbya

En todo similar a la version
anterior, con el agregado de
mencionar que los Ava Guarani
también son descendientes del
Cacique Paragua, al igual que los
paraguayos.

El hecho de que los Mbya presenten a
los Ava como descendientes del
Cacique Paragua, al igual que los
paraguayos, puede querer significar
que al igual que estos los Ava tienen
como ancestro a wun traidor. A
diferencia de ambos grupos, los Mbya
son descendientes de alguien que
resisti6 valientemente a los invasores.

Mbya

La division entre los Guarani
comenzé con la llegada de los
espafioles, al dividirse los grupos
del Cacique Paragua y del
Cacique Guaird (y Arambaré en
otras versiones). Guaird es el
antepasado de los Mbya.

Los Mbya son los descendientes del
Cacique Guaird, quien resistio a los
espafioles.

Mbya

Los Mbya habitantes de
Ca'amindy mencionaban que las
tierras que ocupaban les
pertenecian en virtud de un
pacto que celebr6 el Cacique
Guaird con los espafioles.

Atribuir el derecho de posesion de las
tierras en donde habitaban a un pacto
hecho ya en tiempos de la colonia les
da una legitimidad que se fundamenta
en un derecho proveniente de un
pasado distante.

Mbya

En todo similar al relato 5, con el
agregado de que se afirma que
por el hecho de que Namanda
otorgd los campos a los
espafioles y las selvas a los Mbya
(de modo a terminar con la
disputa que se dio entre ambos
grupos como consecuencia de la

Similar al relato 5. Solo se agrega que el
ambito exclusivo en el que deben vivir
los Mbya es la selva.
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resistencia del Cacique Guaira)
los Mbya deben  habitar
exclusivamente en las selvas.

10

Mbya

En el relato se asocia a Kechuita
(un  personaje mitico que
encuentra sus origenes en los
jesuitas) con los Ava (Chiripd) y
con el Cacique Paragua. El Ava
habria aceptado la novedad del
cristianismo  (representado por
Kechuita), ya desde tiempos de
su antepasado, el Cacique
Paragua,  incorporando las
novedades traidas por el blanco.
El Cacique Guaira, que no quiso
incorporar elementos extrafios es
presentado como un “Cacique de
los Mbya”, asocidndose con la
vida en la selva y con la pobreza.

Este relato demarca, a través de la
figura del Cacique Paragua, que es
asociado a los Ava, la frontera
identitaria existente entre los Mbya con
respecto a los Ava. Los Ava, al igual
que su ancestro Paragua, aceptaron las
novedades de los blancos, entre ellas el
cristianismo. Por eso se asocia a los
Ava igualmente con Kechuita.

A diferencia de Paragua, Guaira quedo
en la selva, viviendo en la pobreza,
siguiendo los Mbya actuales ese estilo
de vida como un ideal a seguir. En el
relato se presenta a Guaird como la
personificacion del ideal de vida que
deben vivir los Mbya: en la selva y
pobres.

11

Mbya

En el relato se habla de 37
naciones de los Mbya,
desconocidas por los espaiioles.
Estos vinieron al Paraguay en
barcos con todo tipo de
animales. Al llegar a un poblado
de los Ava (Chiripa) encontraron
resistencia. El Cacique Paragua
trabajé para los jesuitas y fundé
la ciudad de Asunciéon. El
Cacique Guaira fund¢ la ciudad
de Villa Rica.

En el relato, tomado en el estado
brasilero de Espirito Santo, se mezcla la
historia del Cacique Paragua y del
Cacique Guaird con otras historias. Se
asocia a los mismos a una cronologia
en donde se narran otros hechos. Las 37
naciones mbya probablemente hace
una alusién a las misiones de los
jesuitas. Sobre la resistencia de los Ava,
tal vez se haga alusion a la resistencia
guarani en general. Se asocia al
Cacique Paragua con los jesuitas, para
quien trabaj6, tal vez porque en el
imaginario del narrador mbya trabajar
para los jesuitas sea algo cercano a
perdida de la cultura tradicional e
incorporacién de elementos
extranjeros. Tanto el Cacique Paragua
como el Cacique Paragua son
presentados como fundadores de
ciudades. Paragua, se presenta como
fundador de Asuncién, lo cual tiene
todo el sentido, ya que es la capital del
Paraguay. Por su parte, el Cacique
Guaira fundé Villa Rica, la que es la
capital del departamento de Guiara en
el Paraguay. Esto es lo tnico que se
alude del Cacique Guairé en el relato.

12

Mbya

En el relato se explica que el
Cacique Paragua murié a orillas
de un arroyo que desemboca en
la bahia de Asuncién. El mismo
muri6 luchando contra los
esparfioles.

En el contexto en el que se narrd la
muerte del Cacique Paragua en
Asuncién, resistiendo a los esparfioles,
probablemente el mensaje que se quiso
transmitir fue que los Guarani ya
estaban en la regién de Asuncién antes
de la llegada de los espafioles y que
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perdieron sus tierras como

consecuencia de una injusticia.

13

Mbya

En el relato se presenta tanto al

Cacique Paragua como al
Cacique Guaira como
antepasados de los Mbya.

Asimismo, se menciona a
Ambaré como otro Cacique de la
época presente en Asuncién,
también antepasado de los
Mbya. En esta versién Paragua
fue muerto mientras peleaba
contra los espafioles.  Sin
embargo, sus hijas se casaron
con estos, dando origen a los
paraguayos. Se presenta al
Mariscal Lépez como nieto del
Cacique Paragua. El Cacique
Guaird, que vivia en la selva,
también  pele6 contra los
esparfioles. Pero a diferencia de
las hijas de Paragua, sus hijas no
se casaron con los espafioles.
Guaird es presentado como
habitante de la selva y pobre.

Al presentar a los Caciques Paragua,
Guaird y Ambaré como antepasados de
los Mbya lo que se pretende significar
es probablemente que todo el territorio
paraguayo pertenecia a los Guarani a la
llegada de los espafioles. El hecho de
que Paragua murié peleando contra los
espafoles lo muestra como un guerrero
que defendié a su pueblo contra la
invasion extranjera, lo cual es digno de
un antepasado de los Mbya actuales.
Sin embargo, a pesar de que Paragua
no se entrego a los espafioles sus hijas
se unieron con estos, dando origen a
los paraguayos. Guaird, quien resisti6 a
la dominaciéon extranjera y se internd
en las selvas es presentado como la
personificacion del ideal de vida mbya,
viviendo en la selva y en la pobreza, tal
como deben hacerlo los buenos Mbya.

14

Mbya

El Cacique Paragua vivia en
donde hoy en dia es Asuncién.
El cual es presentado como
Mbya. Dio origen a los
paraguayos, a través del
matrimonio de sus hijas con los
espafioles. 4 hijos nacieron de la
unién de las hijas de Paragua
con los espafoles. El relato da un
giro al mencionarse a Nande Jara
como quien cred y separd a los
Mbya de los paraguayos,
teniendo los  primeros la
obligacién de ser pobres y los
segundos de  buscar la
prosperidad. Se menciona que
Paragua era muy sabio, por lo
que los brasileros no le querfan y
le  mataron. Paragua es
presentado como Cacique
primero y los Guaird como sus
subalternos. Las hijas de Guaira
no se casaron con los espafioles.
Guaira es presentado como un
auténtico mbya, quien se quedé
en la selva.

En el relato se usa la alegoria del
Cacique Paragua y del Cacique Guaira
como los antepasados de los
paraguayos 'y de los Mbya,
respectivamente.

Al mezclarse este relato histérico con el
mitico, en donde Nande Jara crea por
separado a los paraguayos de los
Mbya, teniendo cada grupo que seguir
su propia naturaleza (unos buscando la
prosperidad; otros la pobreza), se
introduce el fundamento religioso para
fundamentar las diferencias entre los
Mbya y los paraguayos,
complementandose de esta forma el
relato histérico, que explica el origen
de dos naciones, con el religioso, que
fundamenta  ontol6égicamente, por
pertenecer a dos creaciones distintas, la
diferencia entre los Mbya y los
paraguayos.

15

Ava

En este relato de los Ava, estos
se presentan a si mismos como
aliados de los espafioles, siendo
este grupo descendiente del

En esta version, los Ava se presentan
como descendientes de Paragua y
aliados de los espaiioles, con la misién
de lograr la rendicién de los monteses
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Cacique Paragua. El mismo
mand6 un emisario a la regién
en donde habitaba el Cacique
Guaira con el fin de lograr la
rendicion de la gente de dicho
Cacique, los  denominados
Ka'ygua o monteses. Este
emisario se cas6 con una mujer
de la zona y logré que los
monteses se sometan.

al orden colonial, lo cual logran. Tal
vez en este caso tenga razén Cadogan,
quien ve en este relato un eco de las
condiciones en las que se instal6 la
misién del Taruma, donde los jesuitas
atrafan a los Guarani de la selva con
obsequios, usando como emisarios a un
grupo de Guarani ya reducidos para la
tarea de convencer a los monteses de
incorporare a la mision. El relato seria
un recuerdo de los emisarios indigenas
de los jesuitas, personificados como un
“emisario de Paragua”.

16

Ava

En el relato de migrantes Ava a
Buenos Aires estos asocian el
nombre del rio Paraguay al
nombre del Cacique Paragua, al
cual “todo lo que estaba
alrededor le pertenecia”.
Paraguay significaria, segiin esta
version “agua del Cacique
Paragua”.

Tomando en cuenta que el que da esta
version es un indigena Ava que al
mismo tiempo es maestro, lo mas
probable es que en su versién se mezcle
por un lado la versién guarani que
habla del Cacique Paragua como aquel
cuyo dominio se encontraba en
Asuncién (a orillas del rio Paraguay)
con las etimologias presentadas por
historiadores ~ para  explicar el
significado de la palabra “Paraguay”.
De todos modos, viniendo de un
Guarani, probablemente el mensaje que
éste quiso transmitir a su interlocutora
fue que el rio Paraguay era dominio de
los Guarani, de quienes el Cacique
Paragua es un ancestro.

17

Pai
Tavytera

Los Caciques Paragua y Guaira
son presentados como Caciques
Pai Tavyterd, habitantes de
Yovypyte. En el relato el Cacique
Paragua va a vivir a Asuncién y
secuestra a la divinidad Tupdsy.
El  Cacique  Paragua es
presentado como duefio de la
compariia yerbatera “La
industrial paraguaya”. Luego, se
presenta la invasiéon de los Pai
por indigenas mbaya,
mezclandose esto con la guerra
de la triple alianza. Para acabar
con esto los Pai invocan a sus
dioses, los cuales les envian a sus
ayudantes avaete, quienes
acaban con la guerra. Con esto
Paragua y Guaird hicieron las
paces. Tupésy fue liberada por
Paragua pero decide quedarse a
vivir con los paraguayos.

El presentar tanto al Cacique Paragua
como al Cacique Guaird como Pai
puede interpretarse como una manera
de decir que los mismos tienen una
primacia con respecto a los demads
grupos guarani como ocupantes del
territorio paraguayo. El hecho de que
Paragua secuestre a Tupdsy y que ésta
decida quedarse entre los paraguayos
puede interpretarse como que el culto a
la virgen Maria es un legado de los Pai.
Se asocia a DParagua (en tanto
paraguayo) como propietario de la
yerbatera “La industrial paraguaya”,
quien explot6 a los Pai, con lo cual el
Cacique, en principio Pai, es mostrado
como poseedor de una naturaleza
egoista en tanto paraguayo. En el
relato, que se supone comienza en el
siglo XVI, se menciona hechos de la
guerra de la triple alianza, en pleno
siglo XIX. En este momento, en medio
de la guerra, los Pai recurren a sus
dioses, quienes los liberan de los
pesares que estaban viviendo. Paragua
y Guaird se reconcilian con el
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restablecimiento de la paz, dando
cierre a una historia de siglos de
conflictos entre ambos. El hecho de que
el relato de ambos Caciques se
desarrolle a lo largo de més de 3 siglos
puede interpretarse como que la figura
de ambos Caciques es usada en el
relato como una alegoria de los grupos
a los que cada Cacique representa.
Usando de esta forma la historia del
Cacique Guaira y del Cacique Paragua
como personificaciones de los Pai y de
los paraguayos, respectivamente.

V. A modo de conclusién

A través de los relatos sobre el Cacique Paragua y el Cacique
Guaira narrados por los Guarani hemos mostrado la manera como los
mismos se construyeron relatos historicos, a través de la historia oral, en
donde se explican a si mismos la oposicidon existente entre ellos y los

paraguayos.

Cada relato, a partir de la l6gica usada por el narrador, afirma la
resistencia simboélica por medio de la cual los Guarani disputan con la
historia oficial su derecho a contarse a si mismos sus propias historias.
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Segunda Parte

Debates, organizaciones indigenas y Querellas histéricas
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Trajectdrias em transformacao: consideragoes indigenas e
quilombolas sobre processos de democratizacao na
universidade brasileira

Alexandre Herbetta, Jalio Apinajé Kamer, Leticia Jokahkwyj Kraho y
Marta Quintiliano

I. Introducéao

O ensino superior no Brasil vem passando por transformacdes
interessantes desde o inicio da década de 2000, especialmente no periodo
compreendido entre 2002 e 2014. Tais mudancas tém a ver com politicas
publicas federais que propdem um processo de acesso e permanéncia no
ensino superior a contingentes populacionais, anteriormente excluidos,
culturalmente diferenciados. E as implicacoes disto.

Elas tém como base a instauragdo de uma série de politicas
publicas e de novas praticas académicas que buscam tornar a
universidade -especialmente a publica e federal- um espaco mais
democratico. Conforme Echeita e Mena

De ahi que, frente a los dramas de la exclusién creciente y la guerra, se
alcen voces reclamando la necesidad y la aspiracién de la inclusién
como valor emergente (y urgente), necesario para construir, en primer
lugar, una cultura de la paz que permita a la humanidad reencontrarse
con sus valores mas esenciales!43.

O texto em questdo narra - a partir da escrita de seus autores e
autoras, protagonistas deste processo - algumas trajetérias de vida de
discentes indigenas e quilombolas na Universidade Federal de Goias
(UFG). Todas estas trajetérias se encontram atualmente no nivel de
mestrado no Programa de Poés-graduacdo em Antropologia Social
(PPGAS) da UFG. Busca-se assim deslocar o centro da producao
intelectual, anteriormente posicionada de maneira hegemonica na
autoria ndo indigena e ndo quilombola, reconhecendo o protagonismo e

143 Gerardo, Echeita y Marta, Mena, “Educacién inclusiva o educacién sin
exclusiones”, Madrid, Revista de Educacion, 327, 2002, pp. 31-48.
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a importancia da presenca de coletivos culturalmente diferenciados para
a real efetivacdo de politicas publicas de inclusao no Brasil.

A partir destas narrativas tenta-se analisar brevemente como tais
histérias de vida se entrelacam com transformagdes epistemologicas e
politicas recentes e fundamentais a universidade. Tais transformacdes
devem ser entendidas, portanto, a partir de suas possiveis inter-relagdes,
e delas com a institui¢do. Estes movimentos associados formam linhas
que se retroalimentam, se entrelacam, e possuem relagdo direta com a
nogdo de transformagdo. Segundo Ingold, “a linha é ainda percebida
como algo em movimento e crescimento. A vida é vivida, penso, através
de caminhos, ndo apenas lugares, e caminhos sdo linhas de alguma
forma”1#4. Para o mesmo autor, “inclusive, linhas possuem o poder de
mudar o mundo!”145,

Por fim, propde-se identificar e refletir sobre as implica¢des de tais
transformacgdes, as quais configuram processos de democratizacao
importantes na contemporaneidade para a consolidagio de uma
universidade mais plural e democratica. Segundo Daniel Munduruku,
centrando sua andlise na questdo indigena,

A .

A resposta ndo é simples, mas ouso dizer que as pedagogias
inclusivas ndo passam de arremedos na solucdo de um
“problema” indigena, pois elas salientam ainda mais a falta de
uma real compreensdo do que seja um povo indigena e suas
verdadeiras necessidades. Mais: elas escancaram a falta de um
pensamento governamental a respeito do tratamento que estes
grupos étnicos devem ter. Ou seja, revelam que o governo ndo
tem competéncia para definir o que ele pensa a respeito dos
indigenas. Ou sera que alguém de governo ja se posicionou de
forma inequivoca sobre as inten¢des politicas com relacdo aos
indigenas? Como saber quais as reais intengdes politicas oficiais
sobre os nativos? Ora, o que vem acontecendo sdo justificativas
pedagogicas do tipo inclusivistas (a diversidade na
universidade), ou paliativas (programas estaduais de
magistérios indigenas) ou ainda neoliberais (formacdo de
técnicos para suprir o mercado). E qual o propésito disso?
Seriam muito diferentes dos projetos de “inclusdo” que faziam
os militares em sua politica de incorporacdo a sociedade
brasileira?146

144 Tim, Ingolds, Lines: a brief history, London, Routledge, 2007, p. 2.
145 Ibidem. p. 3.
146 Daniel, Munduruku, A escrita e a autoria fortalecendo a identidade,
(Disponivel em: http:/ / pib.socioambiental.org/ pt/c/iniciativas-
indigenas/autoria-indigena/ a-escrita-e-a-autoria-fortalecendo-a-identidade)
Acesso em: 30 dez. 2009, p.2.
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Na mesma diregdo da critica de Munduruku, é muito importante,
portanto, pensar sobre se as politicas de inclusdao tomam como base ou
implicam em transformagdes na estrutura universitiria de modo a
acolher contingentes populacionais culturalmente diferenciados a partir
de seus modos préprios de conceber o mundo? Se a universidade e suas
préticas levam em consideracdo um didlogo critico e intercultural? Ou
se, sobretudo, buscam integrar tais populagdes impondo uma
epistemologia ocidental e eurocentrada?

II. Trajetorias em transformacdo: por Jalio Kamer Apina

Fago parte do povo Panhi Apinajé, falante da lingua Panhi Kapér,
da familia linguistica Jé, do tronco Macro-Jé. Nos situamos no extremo
norte do estado do Tocantins, na regido do bico do Papagaio. O povo
Panhi se denomina como povo da chapada e beira rio pois sempre viveu
proximo do rio. Possuimos uma area de 141 mil ha ja demarcados e
homologados, que sofre, entretanto, constantemente ameaca de
plantagdes de eucalipto e outras culturas.

Sou lideranca e educador Panhi Apinajé. Estou constantemente
me atualizando a respeito das politicas publicas sociais referentes a
questdo indigena. Conclui a graduagdo em 2013, pela UFG, no curso de
Educacdo Intercultural do Nucleo Takinahaky de Formacdo Superior
Indigena (NTFSI). A partir de 2017 estou cursando o mestrado no
Programa de Poés-Graduagdo em Antropologia Social na mesma
instituicao.

Sou o primeiro Apinajé a entrar no mestrado em Antropologia
Social. Pretendo obter mais instrumentos ou mecanismos para ter acesso
as instancias politicas em termos de discursos e didlogo com os kupe
(ndo-indigena).

Também atuo como professor na educagdo escolar indigena na
Escola Indigena Tekator, ministrando a disciplina Lingua Materna. L4,
muitas vezes desenvolvemos atividades pedagodgicas distantes dos
processos de aprendizagem indigena, conforme nos é imposto pelo
sistema do estado do Tocantins. Entre 2009 e 2013, atuei na
administragdo escolar como gestor da unidade escolar. Sigo tentando
atender as demandas da comunidade e da escola indigena em meio a
tantas hierarquias e imposicdes vindas de fora. E incompreensivel, por
exemplo, a escola trabalhar por tempo cronometrado, que é diferente da
concepgdo de tempo Panhi (Apinajé).

Quando comecei a participar do Curso de Licenciatura
Intercultural Indigena no Nucleo Takinahaky de Formacgdo Superior
Indigena na UFG comecei a mudar o modo como a escola indigena
trabalha. Comecei a trabalhar o curriculo, por exemplo, por temas
contextuais (e ndo mais disciplinas), os quais tratam o conhecimento de
maneira conectada e contextualizada. A partir de minha trajetéria e
experiéncia desenvolvi uma série de projetos educativos como:
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Grernhdxwynh Nywijé (Fortalecimento da Cantoria entre os jovens nos
Rituais Apinajé), em outubro de 2015. Organizei o 1° Semindrio
“Importancia da Lingua Panhi Kapér”, em abril de 2016. E coordenei o
projeto: Processo de Educacdo e Introducdo a Alfabetizagdo, ainda em
2016.

Essas atividades sociais demonstram as novas possibilidades
pedagodgicas da escola indigena aos que gerenciam a educagdo escolar
indigena.

A escola indigena Tekator vem propondo e realizando encontros
de formacao de professores por meio do curso: Processo de Educagdo e
Introducdo a Alfabetizagdo na Lingua Panhi Kapér que se iniciou em
junho de 2016. Pela primeira vez a propria escola sede, que responde por
cinco outras escolas indigenas, realiza um encontro tdo propicio e eficaz.
Este encontro contou com apoio da Universidade Federal do Tocantins
de Porto Nacional, por meio do Programa Saberes Indigenas na Escola, e
teve como objetivo desenvolver e produzir material didético. Os
professores normalmente ndo tém um acompanhamento pedagogico de
qualidade.

Estamos mostrando a sociedade ndo indigena que estamos
dominando o nosso espaco, mostrando a nossa concepgdo de mundo e
que fazemos parte da sociedade nacional e internacional, ou seja, somos
seres humanos. A dnica maneira de desconstruir a concepgao sistemética
e hierdrquica do estado, que impde suas normas, é organizando um
processo politico e pedagégico que efetive o anseio cosmolégico da
comunidade, onde todos tém a liberdade de expressar o que pensam.

A relagdo entre a educacdo escolar e a educacdo tradicional é
fundamental para a construcdo e reconstrucdo da cosmovisdo indigena,
a qual busca a liberdade. No mundo indigena, todos os seres se
comunicam, existindo um profundo didlogo e uma convivéncia
respeitosa entre todas as formas de vida.

Os modos proprios de aprendizagem tém relagdio com a
cosmovisdo de cada povo. Segundo a tradi¢do Panhi, foram os astros
como o sol e a lua que trouxeram os conhecimentos e o0 modo préprio de
viver aos Panhi.

Estamos aos poucos estabelecendo o nosso sistema préprio de
aprendizagem e ensino. Obedecemos a estrutura da nossa lingua
materna. Preservamos os conhecimentos tradicionais e a organizagdo
social baseada na divisdao entre metades e partidos como Wanhmé,
Katam (metades ligadas as corridas de tora), e Kooti e Koore (nomes
dados aos filhos do Sol e Lua, respectivamente). Os componentes
Ipoknhoxwynh e Ihkrenhoxwynh sao igualmente pecas fundamentais na
articulacdo e movimentacdo das organizagdes sociais internas e externas.

Segundo os relatos de histéria do ancido Grossim, Alexandre
Kagapxi, Romao Kagro e Julia Greho e outros, sabe-se que um dos
grandes rituais de processo préprio de aprendizagem é a formacdo de
ménywijé (jovens) pelo ritual de Pé&pkumréx e Pépkaak. Os
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méhkrahtimjé (os doutores, sdbios) sdo as pessoas com as quais o jovem
comeca a sua jornada de conhecimento sociocultural conforme a sua
visdio de mundo. Os jovens sdo recrutados e levados para a
selva/floresta e 14 ficam meses ou anos sem ver a familia.

Nesse processo proprio de conhecimento eles participam na
pratica de tudo que o grande sabio faz. Estes ancidos os incentivam até
que eles se tornem habeis na area da medicina (como um wajaga (xama)
ou um curandeiro que trabalha com plantas medicinais, um grande
cantador, especialista nas artes das pinturas corporais, dos artesanatos,
um excelente cacador, um corredor, contador de histérias e mitos ou
excelente lideranca.

Este método proprio de adquirir experiéncia e conhecimento, que
é o ritual, ja ndo é mais tdo praticado. Atualmente apenas algumas partes
da cultura sdo praticadas como: goéhtax ho mé Skrep6x (com a cantoria
de maracd), mé amnénh (ritual de ordem), parkapé (ritual de tora
grande) e poucas vezes o 6hd (ritual de corrida), dentre alguns outros
ritos. Estes constituem a alma do espirito sagrado de compreensdo do
mundo vegetal e animal.

Estes rituais de dominio do conhecimento da cultura requerem
amplo espago territorial, onde os méhkrahttimjé e sua equipe conduzem
seus recrutas preparando e treinando - na pratica - para que os jovens
absorvam as regras de organizagdo politica sociocultural.

Em minha trajetéria universitaria, estou refletindo e me
qualificando constantemente em relagdo a educagdo escolar e as politicas
publicas para melhor atuar no contexto do meu povo, atendendo a nossa
causa. E muito complexo compreender os c6digos de outra sociedade,
mas no mundo da globalizacdo é necessdrio obter alguns destes
instrumentos nao indigenas para que possamos continuar lutando contra
algumas ideias eurocéntricas.

A universidade necessita ainda se readequar, melhorando o
acesso e permanéncia dos alunos indigenas. Estamos progredindo
politicamente, nos qualificando em meio a tantas ideologias impostas.
Vamos mostrar e executar a nossa “cosmociéncia”, ou seja, a nossa
ciéncia.

III. Trajetérias em transformacao: por Marta Quintiliano

Sou da comunidade Quilombola V6 Rita da Cidade de Trindade
que fica a 60 km da capital de Goids, Goiania. Filha de mae que sempre
trabalhou de empregada doméstica em casa de pessoas que sempre
estiveram envolvidas com a educagao, eu sempre ficava impressionada
com a biblioteca da casa delas, porém sempre estava correndo para
ajudar a minha mde nas atividades domésticas e quase nunca sobrava
tempo para pegar em livros. Raramente lia. Minha made dizia que o
estudo era importante.
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Somos descendentes de pessoas que foram escravizadas por mais
de 300 anos, de acordo com a histéria contada nos livros, nas escolas e
em algumas de nossas comunidades espalhada pelo pais. Estou de
acordo com a Beatriz Nascimento ao afirmar que os quilombos se
formam a partir do momento que um homem ndo se sujeita a ser
propriedade de outro homem. Somos filhas/os de guerreiras/os que
lutaram e lutam até os dias atuais pela liberdade de ser o que somos,
pelas nossas terras, pela educacao, pela nossa identidade.

Depois de intimeras reprova¢des na Universidade Federal de
Goiés, resolvi desistir e continuar trabalhando como cozinheira em uma
escola em Trindade/GO. Por quatro anos meu sonho ficou adormecido.
As vezes me culpava, porque as informagdes ndo entravam na minha
cabeca. Passava bastante tempo estudando, lendo e nada acontecia de
positivo. O ensino publico e seu déficit nos impediam de dominar as
técnicas exigidas nos vestibulares. Em 2008 resolvi que iria ter uma
formagdo académica em uma universidade particular pois havia
conseguindo uma bolsa com 50% de desconto.

Quando estava no terceiro periodo a nossa comunidade recebeu
um convite de um grupo da Faculdade de Comunicagdo da UFG que
trabalha comunicagdo comunitiria com as minorias étnicas. Essa
experiéncia foi um divisor de aguas, pois tive contato com pessoas que
me questionavam por que eu ndo estava em uma universidade federal.
Aos poucos fui percebendo que tinha véarias oportunidades de bolsas, e
podia contar com o programa de Ag¢des Afirmativas UFGInclui.

Em 2011 ingressei na Universidade Federal de Goias. Minha opgédo
foi pelo curso de Comunicacdo Social - Habilitagdo em Relagoes
Publicas. Percebia que pretos e indigenas ndo estavam ocupando esses
espagos porque nao tinham o minimo de informagdo. A informagao ndo
chegava nas comunidades ou quando chegava era distorcida. Eu mesma
conclui um curso sem saber da bolsa concedida pelo Governo Federal.
Isso dificultou a minha formacdo e eu comecei a entender que as
instituicOes eram racistas.

Aos poucos fui percebendo que a minha trajetéria académica ndo
seria tranquila, por vérios fatores que impossibilitariam meu ingresso e
permanéncia. De certo, o racismo foi um deles.

Em 2011, no ano de ingresso na UFG, eu continuava trabalhando
de faxineira para me manter dentro da universidade, pois meus pais ndo
tinham dinheiro para me ajudar. Por diversas vezes tive que escolher
entre comprar “uma xerox” (texto fotocopiado) ou comer. Quase sempre
preferia comprar “a xerox”.

Saia de casa as quatro e meia da manha para chegar até o centro
da cidade e pegar o 6nibus que a prefeitura disponibilizava para ir a
universidade. Caso eu perdesse esse transporte, ndo ia. Entdo dormia
pouco e desejava muito finalizar o curso para voltar para comunidade.

Eu via meus pares limpando chdo, na cozinha, como guarda de
prédio. Isso pra mim era lamentavel.
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No primeiro dia de aula, no patio do centro de aulas, uma colega
informou-me que éramos 40 cotistas, vistos como “ladrdes de vagas”.

Fui trabalhar na Fundacao Radio e Televisdao Educativa e Cultural
(Rtve - TV UFG3). O primeiro ano como estagidria, na edicdo de videos,
e os trés seguintes como contratada para atuar no monitoramento de
imagens. Nesse periodo desenvolvi, com a produgdo, programas com a
temdtica voltada para populagdo negra e quilombola. Na semana da
poesia, providenciei que estudantes indigenas declamassem poesias em
lingua materna, e estudantes de escola ptblicas poesias por meio da
sugestdo de temas e comentarios. Abracei a proposta de informar a
populacdo e tornar a TV de fato ptublica e democratica.

Neste periodo, criou-se o Coletivo Unido dos Estudantes
Indigenas e Quilombolas da UFG (Uneiq/UFG). A ideia era reivindicar
direitos, inclusive o de permanecer no espaco académico. Nele, a minha
postura foi a de insistir nas pautas da continuidade dos estudos no
mestrado e doutorado. Nas reflexdes deste grupo entendemos que temos
necessidades especificas, diferentes da maioria dos concorrentes as
vagas, e que ndo temos o reconhecimento institucional das dificuldades
culturalmente explicitas.

Em 2013 os professores Luiz Mello e Jean Baptista promoveram
uma roda de conversa com os cotistas do programa UFGInclui. Foi um
momento de muita emogdo conhecer os nossos irmaos/nossas irmas e
cada relato de preconceito e racismo dentro da universidade. Os
professores ouviram atentamente as nossas demandas, que tinham a ver
com bolsas para permanecer, moradia, alimentacdo e monitores para nos
auxiliarem nas disciplinas de calculo e portugués.

Atualmente, desenvolvo oficinas de turbantes nas Escolas
Publicas, e participo de encontros universitarios com tematicas étnicas,
raciais, como forma de manter viva a cultura afro-brasileira. Me posto
resistente ao modelo neoliberal.

Ingressei no mestrado em antropologia para aprender ainda mais
sobre a minha identidade e propiciar a troca de conhecimentos,
metodologias e abordagens na universidade, o que pode contribuir na
geracdo de didlogos possiveis com as realidades das comunidades
quilombolas. Por conseguinte, possibilita-se melhor e maior
conhecimento e possibilidade de critica aos impasses nas politicas
afirmativas na UFG.

Em 2017 temos o maior nimero de discentes indigenas e
quilombolas na histéria do UFGInclui, o que foi um salto positivo a
partir de agdes e compromisso com essas populagdes vulnerdveis, que
devem ser tratadas de forma diferenciada. Estamos ocupando esses
espagos para voltar para as nossas comunidades e transformar, mas
transformar respeitando a nossa cultura e ndo como os de fora fazem,
desvalorizando nossos conhecimentos.

Foi o desejo de melhorar minha comunidade que me fez entrar em
uma universidade federal. Dentro de mim eu tinha a certeza que o
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ensino publico era um direito de todos, mas que para nés, a populagdo
preta, era negado.

Quando uma universidade forma um indigena e um quilombola,
qualquer que seja o curso, ela estd contribuindo para que a nossa
sociedade seja mais plural e para que outros conhecimentos circulem
nesses espagos. Tenho certeza que os nossos corpos ao circularem dentro
destes espacos antes reservados apenas para brancos sao agentes de
transformacao. Espero um dia que nds ndo tenhamos mais que falar com
surpresa que um quilombola ou um indigena estdo ocupando a
universidade. Isso tem que deixar de ser excec¢do para virar regra dentro
das academias. E que estas respeitem os conhecimentos trazidos por nés,
de nossas vivéncias.

IV. Trajetérias em transformacao: por Leticia Jokahkwjy Kraho

Sou originaria do povo Kraho, que se autodenomina Mehi, e cuja
lingua falada é Jé, do tronco Macro-Jé. Os mehi sdo reconhecidos como
povo Timbira, e a area T. I Kraolandia esta localizada no municipio de
Goiatins, estado do Tocantins (TO). Somos um povo que tem um
passado dificil, devido a conflitos com os ndos indigenas, nos quais
perdemos muitos familiares. Mesmo assim, resistimos até hoje. Tenho
muito orgulho dessa cultura, seus costumes, crencas e principios.

Minha mde é professora, meu pai era cacique e professor. Nasci na
aldeia Galheiro e com quatro anos mudamos para aldeia Nova Krintuw.
Desde entdo cresci com outras ahkrajre (criangas) ouvindo e aprendendo
todos os habitos, os principios do povo Krahd. Sempre valorizei os
conselhos que os pais davam.

Fui uma menina caseira, uma adolescente que gostava de ler.
Tinha acesso aos livros dos meus pais e sempre tive em pensamento ser
uma pessoa reconhecida, assim como meus pais. Sempre admirei o
respeito que eles tinham das pessoas. Ndo larguei minhas raizes na
aldeia, pois foi de minha familia que tirei forgas e coragem para mudar
para a cidade e obter conhecimentos da sociedade dominante ndo
indigena.

Sempre procurei estudar. Comecei a estudar na aldeia
tardiamente, mas logo fui estudar em um centro de treinamento sé para
os indigenas (Pinxwyj Hempejxd) em Carolina-MA. L4, tive muito
contato com outros parentes como com o povo Canela, Gavido, Krikati e
Apinajé. Desde entdo ndo parei de estudar.

Depois do nono ano tive que mudar para a cidade de Goiatins a 70
km da Aldeia Nova, para terminar o ensino médio. Meus pais sempre
me incentivaram muito. Em 2010 perdemos o nosso pai e ndo tive
condi¢des de fazer mais nada. Bom tempo depois fiz vestibular na
Universidade Federal do Tocantins (UFT), campus Araguaina, para o
curso de histéria, e passei. Foi uma nova jornada na minha vida, morar
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longe de minha familia, mas estava feliz por estar numa faculdade
cursando histéria.

Assim que ingressei na UFT, me deparei com muitos obstaculos e
dificuldades. Primeiro tive que me adaptar ao local, longe de minha
familia. Todas as disciplinas eram dificeis, mas tive a sorte de encontrar
pessoas que puderam me ajudar. Entrei no projeto Programa de
Educagio Tutorial (PET INDIGENA) por meio do qual adquiri muitos
conhecimentos de outros povos que faziam parte do projeto como os
Karaja, Xerente e Atikum.

Por causa de minha mae, que havia terminado o Curso de
Licenciatura Intercultural Indigena do NTFSI da UFG, me interessei em
fazer inscricdo na UFG. Sempre quis fazer mestrado na &area das
humanas. Passei em todos os processos e mais uma vez fui morar longe
da comunidade. Estava feliz novamente por continuar estudando e
obtendo conhecimentos e aprendizados.

Minha pesquisa tem a ver com as histérias de meu povo. Nos
Kraho acreditamos que as histérias, que deram origem ao nosso povo,
sdo “verdadeiras”, uma vez que as vivemos por meio dos saberes da
tradigdo oral e da manifestagdo dos diversos ritos que dao origem e vida
a esse povo.

Sempre quis saber, ter conhecimento de onde viemos, qual nossa
origem, e por que viemos parar aqui nessa situagdo. Sdo muitos motivos
que me fazem cada vez mais me interessar e investigar as fontes sobre
meu povo. Na aldeia, em momentos oportunos, faco perguntas sobre
nossa origem para os mais velhos que sdo nossos sabios e cuja
comunicac¢ao ndo é escrita, e sim oral. Gosto muito de ouvir as histérias
dos mais velhos, fazer pergunta para eles.

Temos dificuldades em nos manter na vida académica, por varios
motivos: os financeiros, as saudades da familia e por sofrer preconceito.
Mesmo assim, nés mehi que temos interesse em representar a
comunidade e a cultura ndo pensamos duas vezes em deixar a
comunidade e ir viver com os cupés (ndo indigena) na cidade.

A faculdade como uma esfera ptblica, aos poucos esta aderindo
as demandas de ingressos dos indigenas. Temos, entretanto, muito o que
conquistar ainda. Muitos desafios a enfrentar. Estar na universidade é
lutar pelo direito indigena a escolarizagdo. Na universidade aprendemos
a ter uma visdo diferente do comum. Isso nos abre espago para novos
desafios.

Ainda sdo poucos os espagos conquistados nas universidades. As
oportunidades possiveis aos mehi ndo podem ser desperdicadas, pois
sdo oportunidades para mostramos nossas culturas, nossos
conhecimentos e aprendermos novos conhecimentos. Assim ajudamos
nossas comunidades que seguem em situacdo vulneravel por conta de
conflitos com a sociedade dominante.
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V. Politicas de acesso e permanéncia na UFG

Como se pode notar nas narrativas, hd duas politicas claras e
distintas na UFG que tratam da entrada e permanéncia de coletivos
culturalmente diferenciados - o Nucleo Takinahaky de Formagdo
Superior Indigena (NTFSI) e o programa UFGInclui. Ambas sdo
responsaveis por transformagdes interessantes na academia e por
criarem mecanismos de acesso e continuidade para populagdes antes
excluidas do ensino superior e, consequentemente, marginalizadas neste
espago de poder.

O Nicleo Takinahaky de Formagdo Superior Indigena (NTFSI) da
Universidade Federal de Goias (UFG) tem relacdo com o PROLIND -
Programa de Apoio a Formacado Superior e Licenciaturas Interculturais
Indigenas, politica publica de d&mbito federal criada e consolidada no
inicio da década de 2000. Existe ha dez anos e é constituido por curso de
graduagdo e de especializagdo.

Atualmente, conta com cerca de 250 alunos, pertencentes a 21
povos, entre eles, os Kraho, Apinajé, Javaé, Karaja, Guarani, Xambiod,
Kamayura, Canela, Mehinako, Kuikuro, Kayapé, Gavido, Guajajara,
Krikati, Tapirapé, Xerente, Kamaiurd, Waurd, Xavante, Xacriaba e
Tapuia, localizados nos estados de Goias, Mato Grosso, Tocantins e
Maranhao. A maioria dos discentes sao professores indigenas em suas
respectivas comunidades.

A experiéncia do NTFSI se destaca no cenario universitario ja que
0 espago propde dinamicas e praticas distintas dos cursos convencionais.
O curso possui etapas intensivas de estudos na UFG e etapas intensivas
na terra indigena. A etapa em terra indigena é fundamental para
estabelecer uma relagdo mais proxima entre universidade e comunidade.
A etapa em Goiania propde uma dindmica curricular distinta da matriz
disciplinar de conhecimentos. O curso é dividido em temas contextuais
0s quais buscam estar contextualizados as questoes indigenas no pafs.

O trabalho final para a conclusao do curso é denominado “projeto
extraescolar” e consiste em uma pesquisa que sistematiza conhecimentos
intra e interculturais, que tem base em uma demanda comunitaria e deve
ser escrito na lingua indigena, indicando politica interessante de
valorizagdo da lingua materna. Algo incomum na universidade. O
projeto em tela é, inclusive, defendido em banca organizada na aldeia do
discente, a qual é constituida por professores ndo indigenas e
ancidos/ancias indigenas.

O projeto extraescolar de Jalio Kamer Apinajé (2012), por
exemplo, tratou da questdo das queimadas'¥’. As queimadas sdo
responsaveis por parte da degradagdo do territério Apinajé. Segundo

147 Julio, Kamer, Xahtd mé pahte amnhi nhipéx ho hihtyx: relagoes entre queimadas e
cantorias no territério Apinajé, Goiania, TCC apresentado ao NTFSI/ UFG, 2013.
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Kamer, elas podem ter causa natural, e podem ter origem no manejo do
territério. Atualmente, entretanto, safram do controle indigena.

Em sua pesquisa, Julio percebeu que para combaté-las deveria
trabalhar com a educagdo escolar das criangas. Percebeu também que a
sustentabilidade Panhi (Apinajé) tem a ver com o respeito a uma série de
relacdes que associam queimada, territério, babacu (fruto caracteristico
da regido), organizacdo social, lingua materna e musica.

Tal afirmacdo indica elementos importantes da epistemologia
Apinajé, na qual um dominio ndo existe de maneira isolada, mas sempre
em associagdo. Desta forma, cantar um repertdrio especifico de musicas
aponta para a preservagdo do meio ambiente. Segundo Julio,

Este projeto justifica-se na necessidade do resgate e fortalecimento da
cultura e territério Apinajé, com a valorizagdo e preservagdo da cultura,
lingua e costumes presentes no cotidiano de nossas comunidades,
através do projeto nés do povo Apinajé, poderemos desenvolver os
nossos conhecimentos para executd-lo junto com as comunidades,
portanto garantimos nossas sustentabilidades socioculturais dentro das
nossas comunidades das aldeias, para levar informagdes sobre a
importancia da cultura e do territério Apinajé!4s.

Kamer entdo propde novas praticas pedagodgicas na escola Tekator
na aldeia Mariazinha. Nelas a mdusica que diz respeito ao territdrio
anteriormente degradado pelas queimadas é ensinada as criangas. Estas
musicas sdo transmitidas pelos ancidos restabelecendo uma relacdo
igualmente enfraquecida entre geragdes. As criancas ap6s aprenderem
tal repertério musical saem cantando na parte do territério antes
degradado, entendendo as diversas relacdes que constituem o meio
ambiente Panhi.

O curso de especializacdo do NTFSI tem o objetivo de produzir o
Projeto Politico Pedagégico (PPP) de cada escola indigena participante.
Este documento é fundamental no pais para o funcionamento de uma
escola e indica novas praticas pedagogicas e de gestdao, apontando para
uma nova educacdo escolar indigena, baseada em processos préprios de
aprendizagem. Segundo Lazaro, que trabalhou o PPP de uma escola do
povo Javaé, se referindo ao processo em tela,

[...] num primeiro momento aceitamos... fomos vendo também o valor
que a gente tinha... antes de a gente saber... no papel .... antes o que era
dito a gente tava aceitando... no momento que buscou esta ideia....
vamos lutar para isso... a gente quer uma diferenca...a gente comegou a
buscar isso....protagonismo... a gente ser o protagonista... palavra

148 Etapa de Estudos em Terra Indigena. Aldeia Mariazinha/ TI Apinajé, Nucleo
Takinahaky de Formacado Superior Indigena, Goiania, Universidade Federal de
Goias, maio de 2012.
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dificil... quer dizer nés mesmos.... estamos fazendo... ndo é esperar os
outros... o PPP tem nossa caral4.

Para Lazaro, ainda, se referindo ao processo mencionado de se
tornar protagonista, “antes era ouvinte, sé ouvia o que vinha de fora,
agora fala”1%0. Paulo Xambiod, que produziu o PPP de uma escola do
povo Xambiod, na mesma direcdo, disse que

Hoje t4 diferente, nds que vamos colocar a proposta.... preocupacdo com
o calendério.... com os ciclos de vida.... ¢ um desafio... em outra parte é
uma experiéncia muito boa, antes s6 acatava... nés ia aprender... hoje
noés participamos, noés construimos, estamos juntos, estamos
contribuindo nessa construgéo.... a gente fica feliz, sente seguranca.... a
gente sabe que ndo é facil mudar a propostals!.

A segunda politica de acesso e permanéncia em vigéncia efetiva
na UFG é o Programa UFGInclui, constituido pela resolugdo CONSUNI
029/2008. Este projeto implementa um programa de cotas nas
graduacoes da UFG que abrange estudantes de escolas ptiblicas, negros,
indigenas, negros quilombolas e surdos do curso Letras Libras.

Em 2013, com a implantacdo federal da Lei n°12.711/2012,
conhecida como “Lei das Cotas”, as universidades e institutos passaram
a reservar 50% das vagas para alunos da rede publica a serem
preenchidas por pessoas autodeclaradas pretas, pardas, indigenas e/ou
com baixa renda em caso de ndo preenchimento. A UFG passou a
cumprir a lei, porém manteve o programa UFGInclui para indigenas,
quilombolas e estudantes surdos, sendo estes tltimos exclusivamente
para o curso de Libras!2.

O programa em tela garante uma vaga extra em todos os cursos
de graduacdo nos quais houver demanda indigena e quilombola.
Garante quinze vagas para candidatos surdos na graduagao em Libras.
Em todos os casos refere-se a estudantes que vém da escola puablica. Os
discentes que fazem parte do UFGInclui tem acesso a bolsa permanéncia
do governo federal e a uma série de agdes de acompanhamento
académico e psicolégico ao longo da trajetéria académica. Tais agdes tém
a ver com uma estrutura constituida na PROGRAD - Proé-reitoria de
Graduacdo da UFG.

149 III Seminario do Curso de Especializagdo em Educagdo Intercultural e
Transdisciplinar: gestdo pedagodgica. Nucleo Takinahaky de Formagdo Superior
Indigena, Goiania, Universidade Federal de Goids, 30 de junho a 4 de julho de
2014.

150 Ibidem.

151 Ibidem.

152 Silva Anderson, da Soares, Felipe, et. al., “O aproveitamento académico dos
estudantes ingressos pelo sistema de cotas”, Luciene, Dias e Salvio Juliano,
Peixoto, Estudos Contemporaneos em Jornalismo. Goidnia, UFG/FIC, 2014,
pp-313-332.

100



As politicas acima mencionadas sdo bastante interessantes e
promovem novas reflexdes e praticas na universidade. Promovem
inclusive transformacgdes do ponto de vista epistémico e politico. Elas
sdo responsaveis pelo acesso e permanéncia na instituicdo de novos
sujeitos, pertencentes a populacdes culturalmente diferenciadas,
anteriormente alijadas do ensino superior. Ambas as politicas
apresentam também tensdes e contradicGes.

Uma das transformagdes positivas diz respeito a mudangas
estruturais no sistema de pés-graduagdo da instituigdo. A UFG, de
maneira inédita no pais, a partir de 2016 instaurou um regime de cotas
no ambito da poés-graduagdo. Isto se deu gracas as implicagdes
decorrentes da trajetéria de um egresso do NTEFSI, Ercivaldo
Damsokekwa Xerente. O professor Xerente em questdo participou de
duas selec¢oes para ingresso no mestrado, até ser aprovado, evidenciando
para a comunidade universitaria as demandas atuais, mecanismos de
exclusdo e desafios da poés-graduacdo no pais. Ele é atualmente o
primeiro mestre Xerente de seu povo.

A partir da criagdo e instauracdo de um regimento aprovado no
CONSUNI - Conselho Universitario, conta-se hoje com politica de agdo
afirmativa em todos os programas de mestrado e doutorado da
instituicdo. Alguns programas de pés-graduacdo passam a ser espago
possivel de acesso para populacdes indigenas e quilombolas. O PPGAS -
Programa de Pés-graduagdo em Antropologia Social, por exemplo, pela
primeira vez em sua histéria tem na turma de 2017 dois mestrandos
indigenas - um Apinajé e uma Krah6 - e uma mestranda quilombola,
como se nota. Apesar desta politica ser vélida para toda a universidade,
ainda é pequeno o nimero de pés-graduandos pertencentes a tais
populagdes.

A politica de cotas na pés-graduacdo, muito importante e
interessante, ainda parece ndo ser efetivada da maneira mais abrangente
e eficaz possivel. Tal situagdo é similar ao que Daniel Munduruku
postula em relagdo a educagdo escolar indigena. Para o autor,

Nestes discursos, sempre aparecem as realizagdes dos governos com
relagdo a educagdo indigena como algo novo, que leva em consideragao
o0 “pensar” dos representantes nativos. E claro que ndo se pode negar os
avangos que ocorreram e uma maior preocupagdo no sentido de tentar
organizar o contetido que levasse a contento uma educagdo realmente
diferenciada e inclusiva. Mas o que significa isso? Quais os efeitos que
isso tem causado na cabeca dos nossos jovens? Como os povos tém
reagido a semelhante apelo?153

VI. Consideragdes finais: sobre processos de democratizacao na
universidade brasileira

153 Munduruku, Op. cit. p. 2.
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As trajetorias de vida destes novos sujeitos, agora universitarios,
diz muito sobre a possibilidade de democratizacdo universitdria. O
entrelacamento entre estas trajetérias e delas com a instituicdo promove
uma série de transformagdes e aponta para desafios tanto para as
pessoas envolvidas quanto para a universidade. Para Santos Sousa,

a universidade foi criticada, quer por raramente ter cuidado de
mobilizar os conhecimentos acumulados a favor de solucdes dos
problemas sociais, quer por nao ter sabido ou querido por a sua
autonomia institucional e a sua tradigdo de espirito critico e de
discussdo livre e desinteressada ao servigo dos grupos sociais
dominados e seus interesses!>.

Tais trajetorias de vida se entrelacam igualmente a algumas
politicas publicas que tém a ver com a inclusdo e permanéncia de
populagdes culturalmente diferenciadas na academia, j4 que se sabe que
“el fenémeno de la exclusién social es mas amplio y no sélo implica
pobreza econdémica, sino todo tipo de problemas de acceso a la vivienda,
a la salud, a la educacién, al empleo”1%.

Neste contexto, pode-se perceber uma série de transformag¢des nas
vidas e espagos relacionados aos académicos acima referenciados.
Transformacbes neles mesmos, em suas escolas, nas diversas
comunidades e na prépria universidade.

Uma das transformagdes tem a ver com o fato de que os referidos
mestrandos assumem posi¢des de destaque em suas comunidades e no
contexto das lutas e movimentos de resisténcia de seus povos. Nota-se
claramente que tais jovens sdao quase sempre os primeiros de suas
familias a aceder ao ensino superior.

Neste cendrio, o jovem assumiu grande destaque nas
comunidades em questao, porque sdo entendidos como os responsaveis
pela transformacdo marcada nas relagdes estabelecidas na universidade.
Pode-se perceber, inclusive, uma forte relagdo entre juventude e
lideranca. Desta forma, estes jovens devem saber lidar com novas
tecnologias como o celular, o computador, a universidade, a legislacao, o
avido e a escrita, além de refletir sobre a tradi¢do, apontando para outra
postura perante o mundo.

E evidente igualmente que todos eles buscam na universidade
acesso a outros conhecimentos, dos quais eram antes marginalizados
Eles afirmam também que as transformagdes mencionadas tém a ver
com o que foi aprendido na trajetéria académica de cada um. Pode-se
falar assim que ha uma apropriacio do repertério conceitual e

154 Boaventura, Sousa Santos, “Da ideia de Universidade a Universidade de
Ideias”, Revista Critica de Ciéncias Sociais, n° 27/28, Coimbra, Universidade de
Coimbra, 1989, p. 45.
155 Echeita, Op. Cit. p. 32.
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terminolégico da educacdo contempordnea. E uma criacdo de novos
paradigmas educacionais.

Note-se que a mudanga também é visivel na prépria universidade,
desvelando novas formas de convivéncia e um novo repertério tedrico
metodolégico. A partir da relagdo estabelecida e da produgao intelectual
realizada a instituicdo passa a questionar espacos, métodos, praticas e
dindmicas convencionais. O NTFSI é um claro exemplo dessa situacao, ja
que propde uma estrutura pedagogica distinta dos cursos convencionais
e como se viu forma sujeitos com um perfil de lideranca, que muitas
vezes querem continuar sua formagdo em nivel de mestrado e
doutorado;

As narrativas apresentadas sugerem igualmente contradi¢des na
universidade. Todas elas ressaltam o fato de que a instituicio deve
tomar os conhecimentos de cada uma das populagdes em tela com o
mesmo valor do conhecimento classificado como cientifico. Nesta
dire¢do, indicam que a cultura de cada comunidade deve promover
mudangas na estrutura universitéria.

Percebe-se, portanto, que as politicas de inclusdao e permanéncia,
fundamentais para a instituicdo e para o pais, devem ser aprofundadas
no sentido de que a propria estrutura universitiria necessita ser
questionada e modificada. E que tais sujeitos devem ser igualmente
autores destas transformagdes. Segundo Daniel Munduruku, se
referindo a questao indigena,

De qualquer forma, entendo que ha uma preocupacdo pratica nos
diversos programas de educacdo indigena espalhados pelo Brasil afora,
sejam eles operados pelas esferas governamentais ou ndo-
governamentais. Muitos desses programas tém partido do principio que
é preciso fortalecer a autoria como uma forma de fortalecer também a
identidade étnica dos povos que atendem. Isso é muito positivo se a
gente entender que a autoria, aqui defendida, signifique que estes
povos possam num futuro préximo, criar sua propria pedagogia, seu
modo tnico de trafegar pelo universo das letras e do letramento. S6
assim posso imaginar que valha a pena o esforco dos que se pdem a
trilhar este caminho. Se estes grupos de fato acreditarem que estdo
criando pessoas para a autonomia intelectual e se abrirem espago na
sociedade para a livre expressdo deste pensamento, entdo eles estardo,
realmente, fortalecendo a autoria e apresentando um caminho novo
para as manifestacdes culturais, artisticas, politicas, ladicas e religiosas
dos nossos povos indigenas. Caso contrario, estarao levando nossa
gente para o mesmo buraco em que o pensamento quadrado ocidental
se meteu e, neste caso, estardo sendo piores que o regime ditatorial que
almejava exterminar as identidades transformando-as numa tnica e
cinica identidade nacional brasileiral5é.

Nessa perspectiva, deve-se atentar para o risco inerente ao

156 Munduruku, Op. cit. p. 2.
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processo de democratizacdo universitdria, de se negar as populacées
culturalmente diferenciadas a possibilidade de atuarem a partir de seus
proprios termos e de suas demandas, o que concretamente neutralizaria
as criticas e agdes transformadoras das politicas publicas efetivadas.

Tais afirmagdes vdao na mesma direcdo do que postula Linda
Tuhiwai. Para a autora,

Através do desenvolvimento das disciplinas académicas e por meio da
educacgdo das elites coloniais e da educagdo de intelectuais nativos, o
conhecimento ocidental e a ciéncia foram beneficiarias da colonizacdo das
populagdes indigenas. O conhecimento adquirido através da colonizagdo

tem sido usado por sua vez para colonizar-nos. Isto é o que Ngugi wa
Thiong’o chama de colonizacao da mente?57.

Entre as trajetérias expostas e entrelagadas - de sujeitos,
instituicoes e politicas - encontram-se, portanto, as novidades e desafios
da universidade brasileira. Estas histérias de vida expressam situagdes
particulares da UFG mas apontam para um contexto maior, evidenciado
no ensino superior do pais. Elas efetivamente indicam a importancia das
politicas de inclusdo e permanéncia e apontam para a necessidade de
aprofundamento da democratizagdo no ensino superior no Brasil,
propondo e evitando que algumas politicas implementadas se tornem
apenas elementos de uma retérica académica perversa e excludente.

157 Linda, Tuhiwai, Decolonizing Methodologies: Research and Indigenous Peoples,
London, Zed Books, 2008, p. 71.
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José Verissimo e o Servico de Protecio ao Indio e
Localiza¢ao de Trabalhadores Nacionais

Mariana Moreno Castilho

I. Introducao”®

Este artigo visa entender as semelhancas presentes nos discursos
de: A educacio nacional (1890), livro de José Verissimo; os anais do 1°
Congresso Brasileiro de Geografia (1909); e a proposta da fundacdo do
Servico de Protecdo ao Indio e Localizacdo de Trabalhadores Nacionais
(SPILTN, 1910). Ao analisar esses documentos, dentro do contexto da
Primeira Reptblica, percebe-se o desejo da construgdo de uma
identidade nacional regida a partir do entrelacar de conceitos como:
civilizacao, raga, educagdo, urbanidade e nagdo. A articulacdo desse jogo
conceitual, além de moldar e/ou refletir a busca de uma identidade
nacional, também interferiu na consolidacdo da imagem interdita dos
povos indigenas. Cabe aqui cotejar como essa imagem foi sendo
construida a partir da articulacdo e rearticulacdo desses conceitos.

Como ja é sabido, José Verissimo foi um importante intelectual
da segunda metade do século XIX e inicio do XX. Considerado como um
dos criticos literarios que mais se destacou da geracdo de 1870,
Verissimo colaborou para a formacdo da Academia Brasileira de Letras
(1906).138 No entanto, apesar de ter se tornado reconhecido no meio
intelectual do periodo por sua consagrada critica literdria, também
desenvolveu trabalhos etnograficos e pedagdgicos no inicio de sua
carreira, que sdo pouco reverenciados por seus estudiosos.

Um dos documentos abordado neste artigo, Educagio nacional

“Este artigo é parte do resultado da pesquisa de doutorado, “O indigena no olhar de
José Verissimo”, desenvolvido na Universidade de Sdo Paulo, com bolsa CNPgq.
Uma versao preliminar desse artigo foi publicada com o titulo “A ‘educagdo na
reconstrugdo da patria’ e a imagem do indigena”. Boletim do Museu Paraense Emilio
Goeldi. Ciéncias Humanas, v. 10, n.3, set/ dez. 2015, pp.739-756.

158 Luciana, Stegagno Picchio, Histdria da literatura brasileira, Rio de Janeiro, Nova
Aguilar, 1997, p. 263.
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(1890), trata-se do principal trabalho pedagégico de José Verissimo.
Publicado um ano apds a proclamagdo da Republica, Verissimo
demonstrou (nessa primeira edigdo) entusiasmo e esperanga, tanto com
0s novos rumos da educagdo, como do pais. No entanto, cabe lembrar
que, posteriormente (na reedicdo de 1906), Verissimo incorporou as
desilusoes e criticas sobre o caminho tomado pelos gestores da educagdo
no regime republicano.

Segundo Jodo Alexandre Barbosa, um dos maiores estudiosos de
José Verissimo, as obras desse autor podem ser divididas em trés fases:

1) De 1878 al890, época de atividades realizadas na Provincia do Par4, onde
colaborou em diversos jornais, publicou os seus primeiros livros- Primeira
paginas (1878), Cenas da vida amazonica (1886), Estudos brasileiros, primeira
série (1889), A educagio nacional (1890)- foi diretor da Instrugdo Publica do
Para, fundou e dirigiu a Revista Amazonica (1883-1884); 2) de 1891 a 1900,
quando se transferiu para o Rio de Janeiro, desenvolvendo uma intensa
atividade como professor, jornalista e critico literario. E a época em que
restaura e dirige a Revista Brasileira (3afase), niicleo originario da Academia
Brasileira de Letras, que se publica entre 1895 e 1899[...]; e 3) de 1901 a 1916,
que é, a rigor, o periodo em que aparecem as suas obras mais importantes,
como as seis séries dos Estudos de literatura brasileira (1901-1907), as trés
séries de Homens e coisas estrangeiras (1902-1910), a obra O Que é literatura? E
outros escritos (1907) ou quando elabora os textos publicados
postumamente, como Histéria da literatura brasileira (1916) e Letras e literatos
(1936)159 .

A preocupacdo do alcance da “civilizacdo” é algo nitido nas
obras de José Verissimo. Apesar de nos seus primeiros trabalhos indicar
exclusivamente o alcance dessa concebida civilizacdo por meio da
questao racial, aos poucos esse caminho foi sendo substituido pela
educacdo. Convém ponderar que esse deslocamento de olhar, que foi se
aflorando no transcorrer de suas obras, demonstrou apenas um
distanciamento do pensamento racial que foi mais predominante em sua
primeira fase.

Para Verissimo, civilizacdo remetia a urbanizacdo do Rio de
Janeiro e de Belém, assim como a homogeneizagao do “corpo nacional”
por meio do desenvolvimento de uma educacdo nacional. Civilizagdo
que se entrelagava com a concep¢do de nagdo e o ideal de formagdo da
identidade nacional, o que repercutia no desejo de aculturamento dos
povos indigenas.

Os povos indigenas, quando olhados pelo prisma do alcance da
civilizagdo por meio da educagdo (nacional), transformavam-se em
individuos permeaveis a essa “civilizacdo”, porém “destituidos de sua

159 Jodo, Alexandre y Costa, Barbosa, Linguagem da Critica & Critica da Linguagem:
Um estudo de caso brasileiro: (José Verissimo). Tese (Doutorado em Teoria Literaria e
Literatura Comparada) - Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas,
Universidade de Sdo Paulo, Sao Paulo, 1970, p.6.
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condigdo étnica”.10 A percepcdo de permeabilidade dos indigenas a
“civilizacdo” incide na criacdo do SPILTN, que visava transforma-los em
trabalhadores agricolas por meio do poder tutelar. Enfim, de acordo com
essa ordem discursiva, os indigenas poderiam inserir-se no “corpo
nacional” por meio da educacdo, caso assimilassem os hébitos culturais
dessa sociedade dita “civilizada”.

Convém lembrar que o SPILTN, apesar de ter sido fundado em
1910, foi resultado de diversas discussdes que o antecederam como
estrutura formal. Entre essas, encontram-se as que aconteceram em 1909,
no 1° Congresso Brasileiro de Geografia, na secdo de etnografia,
presidida por José Verissimo.

II. A educagdo nacional como modificador e diretor de almas

Em 1894, no discurso proferido no Gymnasio Nacional do Rio de
Janeiro, José Verissimo iniciou sua fala dizendo: “cumpre cuidarmos da
educacdo nacional republicana, fazendo do ensino, da educagdo publica
um o6rgao consciente da reconstrucio da Patria”.1¢! Atribuindo a
educacdo um papel fundamental na “reconstrucdo da Patria” e no
despertar do “sentimento nacional”’, Verissimo percebeu como um
“servico patridtico da mais alta relevancia levantar o nivel do nosso
ensino publico, ou pelo menos, para limitar-nos ao que mais nos
interessa, do ensino secundéario”.162

Verissimo tece em sua escrita a proposta de formacdo de uma
unidade moral no pais, regida pela educagdo, que seria valorizada por
cultivar o “sentimento nacional”. Na segunda edicdo da A educagio
nacional (1906), Verissimo explicita essa relacao, da “unidade moral” com
a educacdo, ao remeter-se a criagio do Ministério da Instrugdo Publica e
do Pedagogium.'®> Em suas palavras: “[...] E tanto é mais de crer este

160 Manuela, Carneiro da Cunha, Cultura com aspa e outros ensaios, Sdo Paulo,
Cosac Naify, 2009, p. 256.
161 José, Verissimo, Gymmnasio Nacional. Discurso proferido na solemnidade da
distribuicdo dos premios. Collagio do Grau de Bacharel em Sciencias e Letras, em 27 de
maio de 1894, Rio de Janeiro, Imprensa Nacional, 1894, p.4.
162 Ibidem, p.6.
163 O Ministério da Instrugdo Puablica, Correios e Telégrafos foi criado em 1890, e
Benjamim Constant deixou o cargo de ministro da Defesa para ocupar esse
ministério. No ano em que assumiu o cargo, houve uma reforma do ensino para
o Distrito Federal do Rio de Janeiro, conhecida como Reforma Benjamim
Constant. Entre os aspectos mais relevantes, destaca-se a criagdo, no Distrito
Federal, de escolas de 1° grau, que compreendiam alunos de 7 a 13 anos, e as de
2° grau, que contemplavam alunos dos 13 aos 15 anos. Além dessa mudanga,
ocorreu também a criagdo do Pedagogium, que ocupou lugar de destaque na
reforma de ensino. Conforme diz Maria Luiza Marcilio, recorrendo ao texto
desse documento oficial, o Pedagogium era “destinado a oferecer ao publico e
aos professores em particular os meios do material de ensino mais
aperfeicoado”, espécie de centro modelar de pesquisas de experimentagdes
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resultado, ndo sé desejavel como, a bem da unidade moral da patria,
indispensavel, quando a reforma do Sr. Benjamim Constant criou no
Pedagogium um érgao que deveria ser o factor consciente dessa obra de
unificacdo moral” 164

Essa “unidade moral” seria uma das metas (sendo a principal) da
proposta pedagogica de José Verissimo em A educacio nacional.
Verissimo afirma que: “Para despertar o sentimento de pétria e acima do
principio federativo pdr a unidade moral da nagdo - impde-se-nos como
0 mais urgente dever a criagdo da educacdo nacional”.1%> O projeto de
educacdo nacional que “despertaria” um “sentimento nacional” foi um
dos fatores que levou Verissimo a dizer que tinha uma “mediocre
inveja” dos Estados Unidos.1®® No entanto, ele pondera que: “Sejamos
brasileiros e ndo yankes” 167 E esclarece na pagina seguinte:

Imitemol-a, porém desde ja, no amor que lhes mereceu sempre, desde o
inicio de sua vida nacional a educagdo popular. Foi essa a preocupagdo
maxima daquela nagdo. Acold nao foi sémente o governo, mas a nagao
toda que tomou a si a causa patriotica entre todas da instruccdo
nacional 168

Para Verissimo, o Brasil representava o oposto da “preocupacado
maxima” que os Estados Unidos tinham com a “instrucdo nacional”.
Segundo ele: “Pessimamente organisada, a instrucgdo publica no Brazil
ndo procurou jamais ter uma funccdo na integracdo do espirito
nacional” 169

Cabe aqui ponderar que A educagio nacional (1890) foi publicada
um ano ap6s a Proclamacdo da Reptblica do Brasil e que, por meio do

pedagégicas e difusor de melhoramentos do ensino (Maria, Luiza y Marcilio,
Historia da escola em Sdo Paulo e no Brasil, Sdo Paulo, Imprensa Oficial do Estado
de Séao Paulo, Instituto Fernand Braudel, 2005, p.132).
164 José, Verissimo, A educagdo nacional, 2. ed., aum. de uma introd. e de um cap.
Novo, Rio de Janeiro, Francisco Alves, 1906, p. VIIL
165 Tbidem. p. LXIL
166 [bidem. p. 177 e p.189. Verissimo admirava a sociedade estadunidense devido
ao orgulho nacional que esta nutria por si mesma, e que teria sido conquistado
por meio da educagdo. Verissimo sentencia: “A Educacdo nacional, largamente
derramada e difundida com o superior espirito de ser um fator moral de
nacionalismo, poderosissima concorreu para despertar no americano o
sentimento patridtico. Teve esse grande povo a intuicdo de que a escola, isto é, a
mesma educagdo prodigamente distribuida entre todos os cidadaos, devia ser a
cadeia que ligasse os elementos heterogéneos da nagdo. E assim, sem obstaculos
da federacdo e do espirito individualista do elemento anglo-saxonico, ali
predominante, a unidade escolar, unidade de espirito, entenda-se, veio a ser um
remédio as fundas diversidades de raga, de religido e de costumes” (Ibidem. p.
LV).
167 Ibidem. p.177 e p. 199.
168 Ibidem. pp. 200-201.
169 Ibidem, p. LVIIL
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ensino, buscava desenvolver essa “integragdo do espirito nacional”.
Dessa forma, inserido nesse contexto politico, provoca-se o
questionamento da relacdo da proposta de Verissimo com a concepgao
de patria e a implanta¢ao da Republica.

Convém salientar que a mudanga de regime (do monarquico
para o republicano) implicou um momento de reelaboragao do
imagindrio social, “parte integrante da legitimagdo de qualquer regime
politico” 170 Como esclarece José Murilo de Carvalho, a “manipulagdo do
imagindrio social é particularmente importante em momentos de
mudanca politica e social, em momentos de redefinicao de identidades
coletivas”.171

O prisma do olhar com que os mitos, a histéria nacional, a
literatura e a cultura nacional sdo ensinados, ou apresentados nas
escolas, constituem-se em um dos principais meios para a reelaboragdo
desse imagindrio social. Conforme Renato Ortiz aponta, nesses
fenémenos culturais “sdo os interesses que definem os grupos sociais,
que decidem sobre o sentido da reelaboragdo simbdlica desta ou daquela
manifestagdo. Os intelectuais tém neste processo um papel relevante,
pois sdo os artifices deste jogo de construgdo simbolica” 172

Assim como Ortiz assinala o papel dos intelectuais no processo
de construcdo simbodlica dos fendmenos culturais, José Murilo de
Carvalho, ao abordar a manipulacdo dos sentimentos coletivos na
Revolugao Francesa, também menciona:

Mirabeau disse-o com clareza: ndo basta mostrar a verdade, é necessario
fazer com que o povo a ame, é necessario apoderar-se da imaginacdo do
povo. Para a Revolugdo, a educagdo publica significava acima de tudo
isto: formar as almas. Em 1792, a secao de propaganda do Ministério do
Interior tinha exatamente este nome: Bureau de 1’Espirit.173

Verissimo utilizou a mesma expressdo - formar almas -, assim
como recorreu diversas vezes em sua escrita ao termo “espirito
nacional”, utilizado pela secdo de propaganda do Ministério do Interior
na Franca.”* A educacdo representaria para Verissimo um papel de
destaque no moldar da identidade nacional, constituindo-se em uma
alavanca portentosa de condugdo das almas:

A educagdo ndo é uma panacéa, um remedio infallivel para todos os
males e efficaz em todos os casos e individuos, mas é um poderosissimo

170 José Murilo, de Carvalho, A formagdo das almas: o imagindrio da Repiiblica do
Brasil, Sdo Paulo, Companhia das Letras, 1990, p.10.
171 Ibidem, p.11.
172 Renato, Ortiz, Cultura brasileira e identidade mnacional. 6.ed., Sdo Paulo,
Brasiliense, 2006, p.142.
173 Carvalho, Op. Cit. p.11, grifos nossos.
174 Talvez esses termos traduzam a grande influéncia de intelectuais franceses na
formacao de Verissimo.
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modificador e director (e educar quer dizer dirigir) de almas, e péde-se
afoitamente asseverar, que, si ella ndo for mal dada, seus effeitos nado séo
jamais completamente nullos. E como os seus effeitos se accumulam,

passando de umas geragdes a outras, e irradiam no meio em que se
realizam, a obra collectiva da educacao - que é a mesma obra do homem
para o seu aperfeicoamento e melhoria - é eminentemente, primeiro um
dever nacional, depois um dever de humanidade.!”>

Para Verissimo, era preciso valorizar as disciplinas de Histéria e
Geografia para “dirigir” e “educar” essas “almas”, pois as duas
representariam a “base do patriotismo” ao possibilitarem o
“conhecimento do pais em todos os seus aspectos”.7¢ Essas disciplinas
eram entendidas por Verissimo como ferramentas valiosas na
reelaboragdo do imagindrio social e da identidade nacional. Conforme
ele menciona, “todas as nagdes comphrenderam que o sentimento
nacional e conseguintemente o patriotismo, se inspiram no
conhecimento da patria e da sua histéria, isto é, da sua vida”. 177

Em todo transcorrer de sua obra, Verissimo tece a importancia
do educador na Republica como formador do “espirito publico”,
terminando o seu livro com a seguinte conviccao:

N&o ha pafs civilizado, ndo ha nacdo livre, ndo ha cultura, ndo ha
grandeza nacional, ndo ha democracia, ndo ha republica - sendo quando
ha um povo que tem a consciéncia de sua forca, dos seus deveres e dos
seus direitos, em summa, que possui isso que o romano chamou de
civismo e que nossas sociedades modernas chamamos de espirito publico
social.178

III. A influéncia de Spencer em A Educagio Nacional

No periodo da Primeira Reptblica, diante da necessidade de
reelaboracdo do imaginario social, ndo é a toa que a 4rea de educagdo
passou a ser muito contemplada por intelectuais. Entre as obras dessa
area, destacam-se: “A educagdo nacional no regime republicano (1907), de
Teixeira Brandao; A educagio nacional (1890), de José Verissimo, e as
obras de Carneiro Ledo, O Brasil e a educagio popular (1917) e Problemas da
educagdo (1919)” 179

A influéncia de Herbert Spencer em José Verissimo, em A
educacdo nacional, é notéria. Conforme Renato Ortiz lembra:

Trés [teorias] tiveram um impacto real junto a intelligentsia brasileira e de
uma certa forma delinearam os limites no interior dos quais toda a

175 Verissimo, Op. cit. p. XLV.
176 Ibidem. p. 96.
177 Ibidem. p. 110.
178 Ibidem. pp.204-205.
179Maria, Auxiliadora Cavazotti, O projeto republicano de educagio nacional na
versiio de José Verissimo, Sdo Paulo, Annablume, 2003, p.20.
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producdo tedrica da época se constitui: o positivismo de Comte, o
darwinismo social, o evolucionismo de Spencer. Elaboradas na Europa
em meados do século XIX, essas teorias, distintas entre si, podem ser
consideradas sob um aspecto tinico: o da evolugao histérica dos povos.180

A compreensdo de que no decorrer da histéria as sociedades
evoluiriam do mais “simples” - povos originarios - para o mais
“complexo” - sociedades ocidentais - encontra-se imersa na 6tica de José
Verissimo, que percebia os diferentes povos a partir de uma linearidade
histdrica evolutiva.

Sob o prisma desse olhar, pretendia-se alcancar o estdgio das
ditas “sociedades ocidentais”, entendidas como estando inseridas na
“civilizacdo”, na “modernidade”, no urbano, no industrial e no trabalho
assalariado. Esses aspectos eram considerados resultantes da
“evolugao”, dentro dessa mesma percepcao que moldava as sociedades
rurais e os povos indigenas como atrasados.

Além de apontar a educagdo como o meio para pular etapas
dessa linearidade histdrica evolutiva, Verissimo também a destaca como
uma maneira de conseguir uma coesdo social. Para ele, “uma educagdo
para ser nacional precisa que inspire o sentimento de patria, e que a
dirija a um fim patriético” 18! Acreditava que apenas assim aconteceria a
construgdo da “nagdo”, entendida como um “organismo social” moldado
pelo “sentimento nacional” dos seus habitantes.82

Conforme Angela Alonso assinala, a compreensdao de nagdo
como um organismo social, ou seja, um corpo, era recorrente no meio
intelectual do final do século XIX:

A questdo social dizia respeito ao “corpo social”. O organicismo é o
componente do novo repertério intelectual que encaminha solucdes
evolucionarias: os problemas sdo doencas, decrepitudes, degeneracdes; as
reformas sdo remédios, curativos, regeneragdes. Assim, a linguagem da
politica cientifica ajuda a produzir uma “diagnose” do Brasil [...].183

A presenca (e a recorréncia) desse pensamento nos discursos dos
intelectuais desse contexto tiveram grande influéncia de Herbert

180 Ortiz, Op. cit. p.14.

181 Verissimo, Op. cit. p.10.

182 Verissimo cita e compartilha a concepgdo de nacao de Mulford. Segundo este
altimo: “A nagdo, como organismo social, suppde uma unidade organica e este
organismo é que a ninguém é dado transmittir. Para a confederacao artificial a
existéncia da sociedade, formada como uma associacio de homens em
determinada communidade de interesses, ou apenas como a reunido daquelles
que vivendo antes separados, voluntariamente a ellas accederam. E no
desenvolvimento da vida histérica do povo na sua unidade, que se origina a
nacdo” (Mulford, 1882, p. 324, apud Ibidem, p. LXI).

183 Angela, Alonso, Idéias em movimento: a geracdo 1870 na crise do Brasil-Império,
Sao Paulo, Paz e Terra, 2002, p.184.
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Spencer. Spencer estabelece a associagdo de organismo social e nagdo!s.
E, conforme esclarece Maria Auxiliadora Cavazotti, em funcdo de
Spencer defender que o homem, como “individuo singular, precede a
sociedade”, é que o faz defender “a viabiliza¢ao da reforma da sociedade
através da educacado do individuo” .18

Verissimo desvela a influéncia de Spencer em diversos trechos
de suas formulagdes em A educagio nacional (1906 [1890]). Formulagdes
que, inclusive, (anteriormente) incidiram na reforma pedagogica do
Colégio Americano (1884-1890), fundado e dirigido por Verissimo no
Par4.186

No discurso proferido na inauguracdo desse colégio, Herbert
Spencer foi mencionado e exaltado por José Verissimo:

Para um dos espiritos mais poderosos deste século, o eminente filésofo
inglés Herbert Spencer, a educacdo - e sob este titulo ele compreende
também instrugdo - tem por fim preparar-nos para a vida completa, como
se expressa ele, pelo estudo dos principais géneros de atividade que
constituem a vida humana; atividades que ele classifica assim: 1° a que
tem por fim direto a conservacdo do individuo, 2° a que, provendo as
necessidades de sua existéncia, contribui indiretamente para a sua
conservacao, 3° aquela cujo objetivo é a manuten¢do e educagdo da
familia, 4° a que assegura a conservac¢do da ordem social e politica, 5°
finalmente, a atividade de género variado empregada a preencher os
6cios da existéncia pela satisfacdo dos gostos e sentimento.187

A influéncia do pensamento de Spencer em José Verissimo
evidencia-se a partir da divisdo estabelecida em A educagio nacional,
classificacdo utilizada por Spencer em sua obra, Educagio Intellectual,
moral y physica, publicada em 1861. Verissimo conclui o seu livro a partir
dessas categorias:

184 Segundo Spencer, a sociedade: [...] é constituida de individuos; tudo o que se
faz na sociedade é feito pelas a¢des combinadas dos individuos; e, portanto, s6
nas agdes individuais é que se podem encontrar as solugdes dos fendmenos
sociais. Mas as agoes dos individuos dependem de leis da sua natureza e as suas
agdes nao podem ser estudadas, sem a prévia compreensdo dessas leis; quando a
reduzimos as suas expressdes mais simples, provam ser corolérios das leis gerais
do corpo e do espirito. Daqui se segue que a biologia e a psicologia sdo
intérpretes indispensaveis da sociologia (Herbert, Spencer, Educacio intelectual,
moral e fisica, Sao Paulo, Cultura Moderna, 1861 s/d., p. 56).
185 Cavazotti, Op.cit. p.59.
186 Maria, Perpétuo Socorro Gomes de Souza Avelino Franca, José Verissimo
(1857-1916) e a educagdo brasileira Republicana: Raizes da Renovagio Escolar
conservadora, Tese (Doutorado em Educagdo) - Faculdade de Educacdo,
UNICAMP, Campinas, 2004, p.35.
187 José, Verissimo, Noticia geral sobre o Colégio Americano, Para, Tipografia de
Pinto Barbosa & C., 1888, pp-8-9.
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Acredito, entretanto, que sémente a educagdo - no sentido mais amplo e
alevantado desta palavra e desta coisa - péde conjurar os perigos que
alludo.

Educacdo physica que regenerando a nossa raga, nos dard com vigor
necessdrio para a lucta material da existéncia, a consciéncia do nosso
valor pessoal, do qual se formara o nosso valor collectivo e se alentardo as
nossas energias moraes.

Educacdo moral, educacao do caracter, pelo combate a todos os vicios que
nos minam e deprimem, e sobretudo pela educagido do sentimento do
dever, mais necessario e, ouso dizer, mais nobre que a indisciplinada
reclamagdo dos direitos. Porque a liberdade é menos o exercicio dos
direitos, que os cumprimentos dos deveres, do qual nascem, os
sentimentos da responsabilidade e da solidariedade humana.

Educagdo intellectual, por tltimo, que nos daré elementos indispenséaveis
ao progresso, a civilizagdo e 4 grandeza das nacdes, e nos armara tambem
contra as emprezas dos sophistas de toda a casta e contra as illusées de
certas doutrinas e theorias tdo boas de medrar no feracismo solo da
ignorancia popular, e finalmente:

Educacdo nacional, que resumindo todas estas, fal-as servir ao bem, &
prosperidade, & gléria e 4 felicidade da patria, para que esta ndo seja
apenas um nome na geographia, mas tenha um papel.188

III. Educagdo Nacional X Instru¢do / Sentimento Nacional X
Carater Nacional

Como se vé, a educagdo nacional era entendida por Verissimo
como a maneira mais eficaz de desenvolver as “potencialidades” morais,
intelectuais e fisicas, que proporcionariam a construgdo desse “corpo
nacional” idealizado e “socialmente coeso”. Para delimitar essa
separagdo (moral, intelectual e fisica), Verissimo estabelece a
diferenciacdo entre educacdo nacional face a instrucdo, e sentimento
nacional frente ao carater nacional.

Verissimo explica que, enquanto a educacdo nacional (conforme
ja mencionado anteriormente) desenvolveria um “sentimento nacional”
e uma concebida “coesdo social no corpo da nagdo”, a instrucdo
corresponderia apenas a uma “simples aquisicdo do saber”.1%® Logo, a
instrucdo que possibilitasse a “integra¢do do corpo mnacional”,
despertando um “sentimento nacional” nos seus habitantes, poderia
enquadrar-se no que Verissimo classificou como educagdo.?

Assim como Verissimo define o “sentimento nacional” como
uma determinante para a conquista da “unidade moral” do pais, ele

188 Verissimo, Op. cit. pp. 205-206.
189 Ibidem. p. XLV.
190 Ibidem. p. LVIIL
113



também o faz com o “cardter nacional”. Porém, enquanto o primeiro era
entendido como algo extrinseco a “hereditariedade”, o segundo seria
intrinseco a ela. Em suas palavras:

Por sentimento nacional entendo eu ndo s6 essa maneira especial de
sentir, isto é, de receber e reproduzir as impressdes recebidas em uma
perene comunhdo com a patria e transformadas no cérebro em idéias ou
sensagOes que tém a patria por origem e fim, causa e efeito. Destarte
concebido o sentimento nacional, é ele independente do carater nacional,
antes subordinado a causas extrinsecas de ordem fisica que a causas
morais de ordem psiquicas e é também independente do simples
patriotismo politico.191

Verissimo explica o “carater nacional” a partir do “atavismo”,
pensamento racial que subordinava aspectos culturais como algo
transmitido hereditariamente para o mestico. Segundo o autor, o
brasileiro seria formado a partir das concebidas “trés ragas”: “Somos o
producto de tres ragas perfeitamente distinctas. Duas selvagens e,
portanto, descuidosas e indifferentes como soem ser nesse estadio da
vida, e uma em rapido declinio depois de uma gloriosa, brilhante e
fugaz ilustragao”.192

Diante dessas formulagdes, as duas ditas “ragas selvagens”
(indigena e negra) e a outra “em declinio” (a portuguesa) transmitiriam
atitudes que eram hereditédrias. Essa “mistura heterogénea” delimitaria o
“carater nacional”, cuja caracteristica principal era a “apatia”. 1% Como
enfatiza Maria do Perpetuo Socorro Gomes de Souza Avelino de Franca,
as reflexdes de José Verissimo sobre o “carater brasileiro”:

[...] se fundamentavam em tedricos que, nas tltimas décadas do século
XIX e principios do século XX, se voltaram para a explicagdo da
constituicdo do caradter nacional a partir da influéncia das ragas, do
ambiente geografico, da histéria e da cultura, proclamando em seus
estudos a inferioridade dos povos ditos selvagens e mesticos, e a
superioridade da raga branca.19

A partir desse pensamento racial, Verissimo definia o “carater
brasileiro” como “indolente” e “mole”. J& a educacdo do “carater
nacional” era enxergada como uma medida que poderia combater essas
caracteristicas entendidas como “intrinsecas”. Segundo ele:

Dada a passividade do caracter brazileiro, feito de indolencia, de
indecisdo, de indifferenca, de inactividade, é dever ndo do governo - que
é preciso refuguemos de nds esta preocupagdo do governo, ndo da
administragdo - que ndo é sindo nossa delegada, mas de todo brazileiro,

191 Ibidem. p. IIL
192 Ibidem. p. 30.
193 Ibidem. p. 36.
194 Franga, Op. cit. p. 66.
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pela sua accdo domestica e pela sua acgdo civil, promover com a
tenacidade de uma convicgdo profunda a educagdo do caracter
nacional.1%5

Uma das propostas de Verissimo para romper com as
caracteristicas entendidas como “intrinsecas” ao carater nacional
(“indoléncia”, “moleza”, “inaptiddo ao trabalho”...) era por meio da
educacio fisica. Para Verissimo:

[...] os exercicios physicos sdo um revigorador das energias physicas e,
portanto, da satide, é justamente em os climas enervadores e debilitantes
como o nosso que convém mediante elles reagir contra a acgdo do meio
physico. Segundo o physiologista francez Langrange, a medida
physiologica dos exercicios corporaes é o affrontamento (essouflement)
no seu terceiro periodo ou axphyxico. Sendo assim ja temos no Brazil um
critério seguro nas praticas desses exercicios.1%

Com base nessas formulacdes, Verissimo fundou e dirigiu o
Colégio Americano (1884-1890) no Pard, implantando a disciplina de
educacdo fisica no curriculo de instrugdo primadria. Essa disciplina era
ministrada regularmente no colégio, algo inusitado no Brasil daquela
época (Tullio, 1996, p. 132). Em A educagio nacional, menciona que:

[...] urge cuidarmos seriamente de introduzir no nosso systema geral de
educagdo physica, e nas nossas escolas, nos nossos collegios, nas nossas
academias, nos nossos costumes emfim, os exercicios de corpo, todos
esses exercicios que os inglezes conhecem sob o nome collectivo de Sport
e 0s nossos maiores pelo de desportos. A educagao physica é, em todo o
rigor da expressdo, um problema nacional.1%7

Portanto, Verissimo entendia a educagdo fisica como algo
fundamental na educagdo brasileira, pois acreditava que a pratica de
exercicios possibilitaria a formacao de corpos trabalhadores e combateria
as “caracteristicas hereditarias” que influenciavam o “caréter nacional”.

Por sua vez, a “educacdo nacional” seria uma maneira de
corrigir o “carater brasileiro”, diante da concebida “influéncia atdvica” e
do clima “debilitante”, combatendo tudo o que “deprime nosso carater,
desenvolvendo ao mesmo tempo qualidades contrarias”, ou seja, a
vontade e o0 amor ao trabalho.1%

Verissimo recorre a Fouilée, dizendo que a educagdo pode
“modificar a média normal, para a qual a hereditariedade produzira a
regressdo. Se a hereditariedade é a grande forca de conservacao, a idéa é

195 Verissimo, Op. cit. p.46.
19 Ibidem. pp. 83-84.
197 Ibidem. p.85.
198 [bidem. p. 60.
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a grande forca de progresso: uma garante a estitica e o equilibrio, a
outra a dynamica e o movimento” 1%

Para Verissimo, a “educagdo do carater” significava um aspecto
fundamental da educacgdo nacional, e é, para ele, “a missao da Familia,
da Escola, da Sociedade, das Religides, das Politicas, da Literatura, da
Sciencia, da Arte - si bem querem merecer da Patria e da
Humanidade” 200

IV. O deslocamento do olhar de Verissimo para o sujeito indigena

Em A educagio nacional, Verissimo assinala a possibilidade de
permeabilidade do indigena ao “corpo nacional” por meio da educacdo.
Nessa ordem discursiva, ressalta a importadncia do despertar do
“sentimento nacional”, assim como a “necessidade” de romper com a
interferéncia climatica e do “atavismo” por meio da educacdo do
“carater nacional”.

No entanto, no primeiro livro que publicou, Primeiras piginas
(1878), o autor configurou uma percepgdo do indigenas divergente da
delineada em A educagio nacional (1890) e em Cenas da vida amazonica
(1886). Percebe-se o deslocamento desse olhar para os indigenas por
meio de suas reconsideragdes em Cenas da vida amazénica (1886) e A
educagdo nacional (1890).

Em Primeiras pdginas, Verissimo termina o seu livro
considerando que as “ragas cruzadas encontram-se profundamente
degradadas”. Indicava como um dos motivos desse quadro a
predomindncia das “racas do elemento tupi, mais do que o
portuguez” .21 Sugere que a tnica solugdo para as “ragas selvagens”,
seria “olvidal-as nas soliddes das florestas que vivem”, e para as “ragas
degradadas do Pard”, seria “esmagal-as sob a pressdo enorme de uma
grande emigra¢do, de uma raga vigorosa que nessa luta pela existencia
de que falla Darwin as aniquile assimilando-as”.202

No entanto, posteriormente, em Cenas da vida amazonica,
Verissimo altera essa percep¢do de impermeabilidade do indigena ao
“corpo nacional”, que predestinava o indigena ao “fracasso” por causa
da “raca”, reconsiderando que havia se precipitado:

Estou convencido, com o eminente Littré, que o “problema politico
consiste em utilisar no maior proveito das sociedades a forga natural que
lhes é propria”. Aqui a forca natural sdo evidentemente as populagdes
indigenas, puras ou cruzadas com os conquistadores e colonisadores. Si

199 Ibidem. p. XLIV.
200 Ibidem. p.60.
201]José, Verissimo, Primeiras pdginas: viagens no sertdo — quadros paraenses — estudos,
Belém, Typographia Guttemberg, 1878, p. 211.
202 Ibidem. p. 214.
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me fora permittido dar um aviso, era que as aproveitassemos em bem da
vastissima e riquissima regido amazonica.203

Verissimo encerra Cenas da vida amazbnica revelando esse
deslocamento do olhar para o indigena, reavaliando as colocagdes feitas
em Primeiras pdginas, e desvelando a transformacdo da imagem que
construira para o indigena: de um individuo impermeével ao “corpo
nacional” para alguém que deveria tornar-se permeavel a esse “corpo”.
Porém, enfatiza que, apesar de ser necessaria a utilizacdo da mao de obra
indigena para ocupar a regido amazonica, nao sabia ainda dizer como
emprega-la. Afirma que caberia aos outros profissionais, que faziam
parte do mesmo “corpo nacional”, apontar a maneira pela qual a mao de
obra indigena ou mestica poderia ser utilizada.?04

Como se vé, desde 1886, Verissimo assinalou a preocupagdo de
incorporar o indigena ao “corpo nacional”, aproveitando a sua mdo de
obra. Em 1890, ao publicar A educagio nacional, propalou que todas as
“ragas” poderiam tornar-se permeaveis ao “corpo nacional” por meio da
educacdo, enfatizando que, diante do “problema do povoamento do
nosso vasto territorio deserto e improdutivo, que é o problema capital do
nosso paiz”, ninguém dira que “ndo seja o da educacdo nacional o que
mais importa ao nosso futuro” 205

Neste mesmo periodo que Verissimo afirmou ser a povoagao do
“vasto territério” o “problema capital” do Brasil, surgiram as discussoes
que culminaram na formacdo do Servico de Protecdo ao Indio e
Localizagdo de Trabalhadores Nacionais (SPILTN), que visava
transformar o indigena em trabalhador agricola. Cabe questionar qual
seria a relagdo e a similaridade do projeto educacional de Verissimo com
a tentativa de converter o indigena em trabalhador agricola.

V. Semelhancas entre A educacio nacional e o SPILTN

A percepcao de permeabilidade do indigena ao “corpo nacional”
por meio da educacdo, presente na ordem discursiva de Verissimo,
coincide com as discussdes levantadas tanto na 8° Comissdo de
Etnografia do 1° Congresso Brasileiro de Geografia (1909), como na do
SPILTN, fundado em 1910. Pode-se atribuir essa similaridade a
influéncia do positivismo nesses tecidos discursivos. Deve-se também
considerar o cargo de presidente que José Verissimo exerceu na 8°
Comissao de Etnografia do 1° Congresso Brasileiro de Geografia.

A filosofia positivista comegou a ser propagada no Brasil a partir
de 1850 pela Escola Militar, e de 14 ressoou para os principais centros de
ensino do Rio de Janeiro, como o Colégio Pedro II e a Escola

203 José, Verissimo, Cenas da vida amazénica: Com um estudo sobre as populagoes
indigenas e mesticas da Amazonia, Lisboa, Tavares Cardoso, 1886, p. 93.
204 [bidem. pp. 93-94.
205 Verissimo, Op. cit. XXXIX.
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Politécnica.2%¢ No entanto, como assinala Alfredo Bosi, a “militAncia
positivista se fez sentir entre nés mais intensamente a partir do tltimo
quartel do século XIX”, considerando que, entre 1850 e 1870, “a presenca
da doutrina limitou-se a expressdes académicas avulsas”, conforme
demonstra o resumo cronolégico da evolucdo do positivismo
apresentado por Teixeira Mendes em 1924.207

O primeiro livro que divulgou o positivismo no Brasil foi
publicado apenas em 1874 - As trés filosofias, escrito por Luis Pereira
Barreto, médico paulista. Barreto participou (junto com Benjamim
Constant, Miguel Lemos e Teixeira Mendes) da Sociedade Positivista,
fundada em 1876 por Antonio Oliveira Guimardes, professor de
Matematica do Colégio Pedro I1.208

Miguel Lemos e Teixeira Mendes, apds terem sido desligados da
Escola Politécnica por criticarem em um artigo o Visconde do Rio
Branco, foram morar em Paris em outubro de 1877. L4, tornaram-se
membros do grupo de Pierre Laffitte.2® Em 1881, ao retornarem para o
Brasil, Miguel Lemos assumiu a direcdo da Sociedade Positivista e,
poucos meses depois, junto com Teixeira Mendes, transformou-a em
Centro ou Igreja Positivista Brasileira, com o propésito de disciplinar a
pratica positivista entre os brasileiros.?10

Como sabido, o positivismo foi fundado na Fran¢a por Auguste
Comte na primeira metade do século XIX. Comte acreditava que sua
doutrina estabeleceria o reequilibrio social ap6s a revolugdo de 1789.
Como Gagliardi destaca, o positivismo surge como “resposta as
rebelides que haviam tomado conta da Europa Ocidental. Essas rebelices
sociais eram geradas pela industrializacdo, nova fase do
desenvolvimento econdmico e momento em que as contradi¢des
inerentes ao sistema capitalista se tornaram evidentes”.211

Na teoria dos trés Estados, formulada por Comte, o
conhecimento humano passaria por estados evolutivos: o Teolégico, o
Metafisico e o Positivo. O estagio Teolégico, por sua vez, seria dividido
em trés etapas, a saber: o fetichismo, o politeismo e o monoteismo.
Diante dessas formulagdes, a Europa Ocidental encontrava-se no estagio

206 José Mauro, Gagliardi, O indigena e a Republica, Sao Paulo, HUCITEC, 1989,
pp- 42-43.
207 Alfredo, Bosi, “O positivismo no Brasil: uma ideologia de longa duracao”,
Leyla, Perrone-Moisés (comp.), Do positivismo a desconstrugio: ideias francesas na
América, Sao Paulo, Editora da Universidade de Sdo Paulo, 2004, p.19.
208 Ibidem, p.21.
209 Pierre Laffitte, sucessor oficial de Auguste Comte, tornou a sua casa o centro
de um culto chamado positivismo ortodoxo, que “aceitava ndo sé a doutrina do
Cours de philosophie positive (1830-1842) mas também a ‘religido da Humanidade’
exposta no Systeme de politique positive ou Traité de Sociologie instituant la religion d
I"'Humanité (1851-54)” (Ibidem, p. 21).
210 Ibidem. p. 21.
211 Gagliardi, Op. cit. p. 44.
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Positivo (em virtude do desenvolvimento tecnolégico e cientifico)
enquanto as populagdes africanas estariam ainda na primeira etapa do
primeiro estagio, ou seja, no fetichismo. Porém, como Gagliardi recorda,
as “fases de transicao entre o fetichismo e o estado Positivo poderiam ser
evitadas se fosse aplicada, no desenvolvimento mental do individuo, a
educacdo racional positiva”.212

A possibilidade de saltar do estagio fetichista para o Positivo
delineava tanto o discurso de José Verissimo em A educacio nacional,
como o do SPILTN. Luis Bueno Horta Barbosa?'®> menciona: “A fase
Teologica foi inevitdvel na evolucdo espontdnea da Humanidade, mas
pode ser dispensada no desenvolvimento da mentalidade de cada
individuo, o qual, pela educacdo, pode passar da fase fetichista para a
positiva sem se deter no teologismo” 214

Inspirados no pensamento de Comte, os positivistas defendiam
que os povos indigenas estariam no estado fetichista, vivendo no
periodo da infancia da evolucdao do espirito humano, e que cabia aos
missiondrios positivistas proporcionar o tratamento adequado para que
os indigenas evoluissem do estdgio fetichista para o positivo, sem se
deterem nas etapas intermediarias.?1>

Gagliardi expde que a defesa dos direitos indigenas pelos
positivistas ja aparecia desde a elaboracdo da primeira Constituicdo
republicana (1891), quando o Apostolado Positivista, por meio da
apresentacao de um projeto constitucional (elaborado por Miguel Lemos
e Teixeira Mendes) delimitou o “relacionamento que deveria ser adotado
em relagdo as populagdes indigenas, uma vez que constituiam parte
integrante da emergente Republica”.?® Esse projeto constitucional
dividia o Brasil em dois Estados:

1) Os Estados Ocidentaes Brazileiros sistematicamente confederados e
que provém da fuzdo do elemento europeu com o elemento africano e
americano aborijene.

212 [bidem. p. 45.
213 Luis Bueno Horta Barbosa, positivista, se posicionou contra a proposta de
exterminio dos indigenas feita por Heman von lhering. Por meio de uma carta
publicada primeiramente no jornal ‘Cidade de Campinas’, em 12/10/1908, e
posteriormente no ‘Jornal do Comércio’, em 11/11/1908, Barbosa afirmou que
era “um dever moral protegé-los e socorré-los”. Além disso, também enfatiza
que “certamente as ideias e os sentimentos nobre dos mais sdbios e distintos
patriotas do Brasil estavam mais préximo da solugdo do problema indigena do
pais do que o ‘materialismo sem ideais e sem entranhas do teorista do Museu
Paulista’.” (David, Hall Stauffer, “Origem e fundagdo do Servico de Protegdo aos
Indios”, Revista de Histéria, USP, n.43, pp. 181-182).
214 Luis, Bueno Horta Barbosa, Explicagdo da lei dos trés Estados, Rio de Janeiro,
Igreja Positivista do Brasil, 1972, p. 56.
215 Gagliardi, Op. cit. p. 55.
216 [bidem. p. 55.
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II). Os Estados Americanos Brazileiros empiricamente confederados,
constituidos pelas ordas fetixistas esparsas pelo territorio de toda a
Republica. A federagdo deles limita-se a manutengdo das relagdes
amistozas oje reconhecidas como um dever entre nagdes distintas e
simpaticas, por um lado; e, por outro lado, em garantir-lhes a protegao do
Governo Federal contra cualquer violencia, quer em suas pessoas, que em
seus territorios. Estes ndo poderdo jamais ser atravessados sem o seu
previo consentimento pacificamente solicitado e s6é pacificamente
obtido.217

No entanto, essa proposta, ao se deparar com os interesses da
classe dominante, foi refutada e esquecida. Era inconcebivel para a
oligarquia conceder autonomia aos povos indigenas, tendo em vista sua
concepcdo de classe agente do progresso e da civilizacdo. Como
Gagliardi afirma, apesar de ter sido recusado, esse projeto “langou as
metas fundamentais da politica indigenista que os positivistas
consideravam mais correta, e pela qual iriam lutar com afa nos anos
seguintes”. Esse esforco foi “coroado, mais tarde, com a fundagdo do
Servico de Protecdo aos Indios” 218

Lutando por um Estado secular, os positivistas tentaram
adequar essa concepgdo as relagdes sociais, secularizando o ensino, o
casamento e o cemitério. Porém, apesar dessas mudangas terem sido
realizadas no regime republicano, o sistema de catequese dos povos
indigenas continuava em vigor, instaurando uma contradigdo. Diante
disso, os positivistas, que “acompanhavam com atencdo as decisdes do
governo, aproveitaram essa contradicdo para exigir, nos anos que
antecederam a fundacdo do Servico de Protecdo aos Indios, uma politica
indigenista adequada aos pressupostos republicanos”.?1?

Para os positivistas, o catolicismo ja havia cumprido a sua
funcdo na evolucao mental dos individuos e deveria ser substituido pela
religido positivista, cultivando ndo mais o amor a Deus e sim a
Humanidade. Dessa forma, a catequese era entendida pelos positivistas
como um estado que foi importante, mas que deveria ser ultrapassado.220

Diante dessas formulagdes, a implantacao do SPILTN gerou um
intenso debate na imprensa carioca sobre a questdo indigena. Como
Gagliardi assinala, nesses artigos demonstravam-se trés tendéncias
politicas distintas: a) a tendéncia leiga, a qual pertenciam o Apostolado
Positivista, o Museu Nacional e o Instituto Histérico e Geogréfico de Sao
Paulo, entre outros; b) a tendéncia clerical, representada pela Igreja
Catoélica que ndo queria perder o privilégio da catequizacdo indigena; c)

217 Miguel, Lemos y Teixeira, Mendes, Bazes de uma constituicio politica ditatorial
federativa para a republica brasileira, Rio de Janeiro, Apostolado positivista do
Brasil, 1890, p. 1.
218 Gagliardi, Op. cit. p. 57.
219 Ibidem. p. 173.
220 [bidem. p. 45.
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a tendéncia cientifica, que, por meio da ciéncia natural, alegava que os
indigenas estavam predestinados a desaparecer.??!

Em 1909, Verissimo participou do 1° Congresso Brasileiro de
Geografia, como presidente da secdo de Etnografia, a qual levantou
discussdes fundamentais no desencadeamento e na fundagdo do
SPILTN, criado no ano seguinte. Como Gagliardi pondera:

No movimento pela institucionalizacdo de uma entidade que atendesse as
necessidades especificas do indigena, também teve destaque a realizagdo
do 1° Congresso Brasileiro de Geografia. Em 7 de setembro de 1909 -
exatamente um ano antes da instalacdo do Servico de Protecdo aos Indios
- realizou-se no Paldcio Monroe, no Rio de Janeiro, a sessdo solene de
inauguracao desse congresso.

[..]

No dia 8, em assembleia-geral, foram eleitas as doze comissdes, cujas
atividades seriam realizadas nas salas da Sociedade de Geografia. As
questdes relacionadas com a Antropologia e a Etnologia ficaram a cargo
da oitava comissdo. Os trabalhos dessa comissao foram coordenados por
José Verissimo (presidente), Arlindo Fragoso (primeiro secretdrio),
Simdens da Silva (segundo secretario), Desembargador Sousa Pitanga e
Domingos Jaguaribe.222

No dia 15 de setembro de 1909, na assembleia geral, a 87
Comissédo apresentou a seguinte concluséo:

1°) A necessidade urgente de dar protecdo aos indios, em todo o pais; 2°)
O Estado deveria cuidar para que os beneficios da lei fossem estendidos
aos indios. Deveria se empenhar, também na sua incorporacdo a
economia nacional, tomando providéncias para que fosse evitado
qualquer tipo de constrangimento; 3°) Os museus brasileiros precisavam
do incentivo do governo para aperfeicoar as suas colecdes etnogréficas:
através do auxilio as exploracdes cientificas; proibindo que artefatos
indigenas saissem do pais com destino aos museus estrangeiros e
favorecendo a aquisicdo de cole¢des particulares pelos museus
brasileiros.2

A partir da analise dos Anais do 1° Congresso de Geografia,
observa-se que dois participantes (cujos trabalhos foram apresentados na
8% Comissdo de Etnografia) assinalaram a necessidade da criacdo de um
orgdo governamental que exercesse o poder tutelar sobre os povos
indigenas. O primeiro foi Antonio Carlos de Simoens da Silva, membro
da Sociedade Nacional de Agricultura do Rio de Janeiro; a segunda, a

221 Ibidem, p. 184.

22 Tbidem, pp. 124-125.

223 Annaes do 1° Congresso Brasileiro de Geographia, vol. 1, 1910, pp. 211-212.
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professora Leolinda de Figueiredo Daltro?4, que conclui seu trabalho
com as seguintes palavras:

Leolinda Daltro, Delegada pela ‘Associagdo Protectora dos Indios
Brasileiros’, com sede na Cidade do Rio de Janeiro, na rua General
Camara, n.385,

- Convicta da vantagem no aproveitamento do elemento indigena para o
aproveitamento do solo;

- Convicta da vantagem para o progresso nacional, da civilizagdo dos
Selvicolas;

- Convicta da utilidade, para a constituicdo ethnica da nacionalidade
brasileira, da assimilagdo do elemento autochtone;

- Convicta da necessidade de catechese absoluta leiga para educar e
civilizar essas ragas primitivas;

- Propode: - que seja reconhecida a necessidade de delimitar, nas regides
habitadas por indigenas, “Um Territorio autochtone’ e que sejam esses
Selvicolas incorporados mna sociedade dos homens civilizados,
compensando-se assim, em parte, os prejuizos causados aos donos
espoliados d’este Paiz que chamamos hoje Patria; - que seja reconhecida a
necessidade de uma educagdo racional, e um processo absolutamente
laical, scientifico, industrial e emancipador para a civilizacdo dos
Selvicolas brasileiros; - que seja reconhecida, emfim, a necessidade de
facilitar-lhes os meios de evoluir sem tolher-lhes a liberdade e os instintos

24 A professora Leolinda Daltro, ap6s permanecer quatro anos nas florestas de
Goias, visitando diversos povos indigenas, retornou ao Rio de Janeiro e relatou o
abuso dos padres catdlicos na catequese indigena. Em contraposicdo a proposta
de catequese indigena, decidiu fundar uma colénia indigena em Mato Grosso,
préximo da divisa com o Para, propondo educar leigamente os indigenas, com a
finalidade de incorpora-los a sociedade. Apesar de sua proposta ter sido tratada
com descaso pelo governo, Daltro continuou defendendo a fundacdo dessa
associacdo, com o argumento de auxiliar e proteger os indigenas. Em 1906,
realizou-se no Rio de Janeiro o Congresso Pan-Americano. Joaquim Nabuco,
ocupando o cargo de presidente do Congresso, veio dos Estados Unidos para
participar do evento. Na recepcdo preparada para recebé-lo, a professora Daltro
aproveitou a oportunidade para protestar, diante da presenca de sete indigenas,
exigindo que “fossem concedidos aos indios os meios para que pudessem
usufruir dos beneficios da civilizagdo” (Gagliardi, Op. Cit. p. 113). Nabuco
“confessou a professora Daltro que a presenca dos indios havia-se constituido na
parte mais interessante da recepcdo e que ele admirava a sua vocagdo para
educa-los”. Apds o inicio do Congresso, a professora Daltro escreveu um
documento a Nabuco, reivindicando uma educagdo leiga para os indios. Ele
respondeu que, apesar de o assunto ndo ser de sua competéncia, iria
“providenciar para que o panfleto fosse impresso e distribuido pelas diversas
comissdes que participavam do evento” (Daltro, 1920, p. 374-375, apud
Gagliardi, Op.Cit. p. 114).
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nativos mas organisando nucleos e escolas agricolas e industriaes onde
possam cultivar seus dotes e aptidées e desenvolver suas melhores
tendéncias.2%

Como Gagliardi lembra:

As conclusdes aprovadas pela Comissdo de Etnografia eram o reflexo da
mobilizacdo de setores da sociedade civil que, havia quase duas décadas,
vinham pressionando o Estado, cada vez com mais intensidade, para
encontrar uma solugdo institucional para o impasse existente entre o
indigena e a Republica.226

Esse impasse estabelecido entre o indigena e a Reptblica reflete,
como pondera David H. Stauffer, o avanco do Brasil em seu vasto
hinterland durante as primeiras duas décadas da Reptublica, 1889-1908.227
A resultante ocupagdo de terras, muitas das quais habitadas por povos
indigenas, fez com que a alteridade indigena fosse reforcada por causa
dos conflitos estabelecidos. Os motivos que geraram esse confronto
provém de diversos fatores vinculados a expansdo territorial: o
crescimento da malha ferrovidria, assim como das linhas telegraficas; o
aumento das expedigdes etnolégicas a partir de 1884, diante da
repercussdo da expedigdo de Karl von den Steinen, na regido do Xingu; o
despertar intenso do desejo (e da necessidade) de conhecer a geografia
dessas terras desconhecidas, refletindo inclusive na realizacdo do 1°
Congresso Brasileiro de Geografia; assim como a intensa ocupacao, por
imigrantes no Brasil meridional, de terras pertencentes a povos
indigenas.??8

Os povos indigenas ocuparam lugar de destaque na imprensa,
nado s6 pelos conflitos travados nesse processo de ocupagdo territorial,
como também pelo pretenso projeto de exterminio dos indigenas
proposto pelo diretor do Museu Paulista, Herman von Ilhering. O
posicionamento de Ihering desencadeou um intenso debate na imprensa
entre 1908-1910, colocando a relagdo com os povos indigenas em
evidéncia.

Antonio Carlos de Souza Lima (1992) pondera que, nesse debate,
“a acao pessoal de Candido de Mariano Silva Rondon” se destacou, uma
vez que ele teve contato com diversos povos indigenas, em fungdo de ter
vivido por muitos anos no sertdo, por causa do trabalho de expansao das
linhas telegraficas.?2® Ao contrario de Herman von lhering, que defendia

225 Annaes do 10 Congresso Brasileiro de Geographia, vol. 1, 1910, pp. 172-173.
226 Gagliardi, Op. cit. pp. 133-134.
227 David, H. Stauffer, “Origem e fundagdo do Servico de Protecdo ao Indio”,
Trad. de J. Philipson, Revista de Histéria, USP, Sdo Paulo, n.37, 1959, p. 77.
228 Ibidem. p.73 e p. 95.
229 Antonio Carlos, de Souza Lima, “O governo dos indios sob a gestdo do SPI”.
CUNHA, Manuela, Carneiro da Cunha, (Org.), Histéria dos indios no Brasil, Sao
Paulo, Companhia das Letras, 1992, p.156.
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o exterminio dos indigenas, a Comissdo Rondon orientava-se pelo lema
“Morrer, se necessario for, matar nunca!”.230

No 1° Congresso Brasileiro de Geografia, Antonio Carlos
Simoens da Silva apresentou o texto “Protecio aos Indios e Amparo aos
seus artefactos e ossadas”. Nesse artigo (presente nos anais da 87
Comissao) Silva expde sua indignagdo com a proposta de Herman von
Ihering, dizendo: “O infelicissimo programa desse homem de sciencia,
que ainda attribuo 4 uma grande erronea interpretagao, é: O Exterminio
dos Indios” 231

Além de classificar a proposta de lhering como uma tese
“desorientada”, com uma ideia “de todo criminosa”, Silva também
enfatiza o “progresso do Brasil” nas décadas compreendidas entre 1890 e
1910, apontando simultaneamente o descaso do Estado com os
indigenas, ao afirmar que:

Durante a Republica, ou nestes ultimos vinte annos, de evidente
progresso em todos os ramos de actividade do paiz, um facto é notavel,
torna-se isolado de todos os outros praticados até agora.

O desprezo dos Indios é patente, nenhum dos Chefes de Governo, nem
dos Ministros, cujas pastas tém ligagdo com o assumpto, se tem
incommodado com elles, afim de protegel-os, trazendo-os a civilisacdo,
aproveitando-os nobremente como colonos e assim sabendo utilisal-os,
como os melhores bracos que sdo, para varios misteres que o paiz
reclama.232

Como pode-se perceber, os povos indigenas tornaram-se
presentes nos discursos que ressoavam no inicio da Primeira Republica.
No entanto, convém mencionar (como reflete o discurso acima) o papel
da utilizagdo da mao de obra indigena (tanto como maneira de ocupagdo
territorial como de formacdo de trabalhadores nacionais) assinalado
preliminarmente pelos positivistas e, posteriormente, pelo Estado. Nesse
deslocamento do olhar para os povos indigenas enquanto trabalhadores
nacionais, deve-se ponderar a influéncia da recém-ocorrida aboli¢do da
escravatura e, portanto, a transicdo do trabalho escravo para o livre.

O SPILTN (criado em 7 de setembro de 1910 e vinculado ao
Ministério de Agricultura, Indistria e Comércio - MAIC) foi legitimado
a partir de uma “retdrica integracionista” que visava, como aponta Sonia
Regina de Mendonca (1997), “transformar meros contingentes
populacionais em produtores mercantis”. O SPILTN objetivava, por
meio do poder tutelar do Estado, gerir tanto os conflitos indigenas (que
se tornaram recorrentes no periodo) como distribuir a forca de trabalho

50 Gagliardi, Op. cit. p. 148.
B1 Annaes do Primeiro Congresso de Brasileiro de Geographia, 1911, p. 17.
52 Ibidem. p. 14
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entre as regides, diminuindo a intensa concentracdo da mao de obra no
Centro-Sul do Brasil em detrimento das regides Norte e Nordeste.233

O ministro da Agricultura, Rodolfo Miranda, em um discurso
proferido no dia da criagdo do SPILTN, esclareceu que a data de 7 de
setembro havia sido escolhida em fungdo de estar ligada aos ideais
liberais propostos por José Bonifdcio de Andrada e Silva, que defendia
que a liberdade advinda da Independéncia deveria ser estendida
também para os povos indigenas e negros, integrando-os ao “corpo
nacional” 234

Como Antonio Carlos de Souza Lima mostra, o indigena era
entendido pelo SPILTN como um estrato social transitério, que
alcancaria a categoria de trabalhador nacional.?®> Dessa forma, “para
compatibilizar a vastiddo geografica com a temporal, abrangendo-as, o
Servico organizava-se a partir da ideia de fases de agdo”.?%¢ Para
exemplificar o que seriam as fases que regiam o SPILTN, Souza Lima
menciona o discurso de Lindolpho B. Azevedo:

Quando chamado ao cargo de inspetor deste servico de 1918 [sic], vindo
de outras reparticdes deste Ministério, estudei a exposicao de motivos
que levou o governo da Republica a criar o Servigo de Protecao aos Indios
e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais, expedindo o decreto n. 8072 de
20 de junho de 1910 e sua respectiva regulamentacdo, mais tarde
modificada com o decreto n.9214 de 15 de novembro de 1911 que ainda
hoje acha-se em parte vigorando, e pareceu-me ser o seguinte o espirito
dos trabalhos criados.

1. A atragdo e transformacdo do indio selvagem, semi-selvagem, de
trabalhador semicivilizado em trabalhador rural emancipado, passando
pela escala de postos de atragdo, postos indigenas, povoacdes indigenas e,
finalmente, pela de centros agricolas.

2. A tutela do governo aos trabalhadores rurais civilizados, que a ela se
submetessem, localizando-os nos centros agricolas.

Estas divisdes seriam assim subdivididas: a primeira referente a indios
nas quatro fases seguintes:

1. Fase - atracdo de indios selvagens

Fase - transformacao e educacdo dos indios semi-selvagens

3. Fase - ensinamento dos trabalhos agricolas e industriais derivado aos
indios semicivilizados.

4. TFase - estabelecimento dos indios na sua emancipacdo e definitiva
introducéo na vida civilizada.23”

N

3 Sonia Regina, de Mendonga, O ruralismo brasileiro (1888-1931), Sao Paulo,
HUCITEC, 1997, pp. 168-169.
54 Gagliardi, Op. cit. p. 233.
25 Antonio Carlos, de Souza Lima, Um grande cerco de paz: poder tutelar,
indianidade e formacdo do Estado no Brasil, Petr6polis, R], Vozes, 1995, p. 119.
236 [bidem. p. 131.
57 SEDOC, RMAIC/SPILTN, 1918, m. 380, £.1255 apud Ibidem, pp. 135-136.
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Portanto, para o SPILTN, “ser indio” era estar no estado
fetichista, era estar atrasado na “escala evolutiva do conhecimento
humano e da civilizagdo” e significava, sobretudo, estar em uma fase
transitéria, da qual sairia, por meio da educagdo, transformando-se em
trabalhador nacional. Como consta no Relatério de Diretoria de 1917 do
SPILTN: “Indigenas selvagens, isto é - brasileiros reduzidos a condicao
de brutos intiteis a si e a coletividade, e o que é mais, entravando, em
mais de um ponto o aproveitamento da terra e das forcas naturais
[..]7.28

No entanto, outro relatério afirma que essa “condigdo de
inutilidade” dos indigenas poderia ser superada: “Vé-se pois, que a
desmoralizagdo é um produto da educacdo que recebem, a qual, como
criangas, facil e francamente se afeicoam. Tudo mostra que, havendo
educacdo, os indios selvagens devem progredir, moral, intelectual e
praticamente” .23

Cabe aqui lembrar que, em Cenas da vida amazénica (1886), José
Verissimo também compartilhou a concep¢do de tornar os indigenas
“tteis a sociedade por meio do trabalho”, dizendo que o conquistador
teve que se aproveitar da “raca conquistada”, convertendo-a em um
“povo til, transformando-a pelo trabalho de selvagem em civilizada”.240

Essa nogdo de transitoriedade acoplada a imagem do indigena
reflete a doutrina positivista, segundo a qual caberia aos povos, que se
encontravam no estado positivo ou cientifico, conduzir os povos do
estado fetichista para a etapa que ja haviam atingido, na “marcha
progressiva do espirito humano”. Como Manuela Carneiro da Cunha
aponta, “a proposta positivista para a Primeira Constitui¢do Republicana
declarava o Brasil constituido pelos seus Estados e pelas ‘hordas
fetichistas empiricamente confederadas”, ou seja, os diversos povos
indigenas.?4!

Portanto, como conclui Cunha:

[...] a tutela passa, portanto, a ser o instrumento da missao civilizadora,
uma prote¢do concedida a essas “grandes criangas” até que elas crescam
e venham a ser “como nés”. Ou seja, respeita-se o indio enquanto
homem, mas exige-se que se despoje de sua condicao étnica especifica.
[...] Essa concepcao leva, também, a entender a integragdo como
sindnimo da assimilagao cultural 242

68 SEDOC, RMAIC/SPILTN, 1917, m.380, £.1239 apud Ibidem, p. 120.
29 RMAIC, 1912, p.124-125, apud Ibidem, p. 125.
240 Verissimo, Op. cit. p. 16.
241 Cunha, Op.cit. p. 257.
242 Ibidem. pp.256-257.
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VI. Consideragdes finais

Dessa forma, dentro da ordem discursiva de José Verissimo e do
SPILTN, o individuo indigena conseguiria atravessar os poros da
alteridade e inserir-se no “corpo nacional” concebido como civilizado.
Porém, o sujeito indigena, entendido como portador de uma cultura
diferente da cultura dita “civilizada”, ndo conseguiria atravessar essa
fronteira da alteridade interdita, constituindo-se assim como
impermeéavel ao “corpo nacional”. Para inserir-se no “corpo nacional”, o
indigena s6 conseguiria por meio da educa¢do assimilacionista, que
visava “destitui-lo de sua condicdo étnica especifica” e transformé-lo em
trabalhador nacional.

Como pode-se observar, dentro da légica de Verissimo e do
SPILTN, pertencer a um povo indigena era ser incompativel com o
“civilizado”, o “moderno”, o urbano. Era pertencer a um outro tempo,
diferente do regido pela revolugdo tecnolégica e pela geragdo de
riquezas comerciais. Sob o prisma do olhar nacionalista, pertencer a um
povo indigena era percebido como um entrave a “civilizagdo”. Para
“superar” essa condigdo, Verissimo diagnosticou que era preciso “educa-
lo”, “civilizé-lo”, “torna-lo util a si mesmo e a coletividade do corpo
nacional”.

Discursos como o de José Verissimo e o do SPILTN se
configuraram a partir do pensamento de uma linearidade histérica
evolutiva em que o dpice seriam as sociedades europeia e estadunidense.
Dentro dessa logica, “educar” era uma maneira de “formar almas”, uma
forma de tentar assimilar o diferente em um sujeito compativel com o
comportamento que supostamente “deveria” reger o “corpo nacional”.
Esse “educar”, além de alimentar preconceitos (que ainda hoje estdo
arraigados no imaginario social brasileiro e de muitos outros paises
latino-americanos), também significava “dirigir almas” no caminho da
intolerancia a diferenca.

127



128



Indianismo y Katarismo en el siglo XX: apuntes histéricos

Carlos Macusaya Cruz

I. Introduccién

La politizacién de la “etnicidad” en Bolivia tuvo como sus
expresiones mds importantes, durante la segunda mitad del siglo XX, a
los movimientos indianistas y kataristas; el primero mds “etnicista” y el
segundo mas “campesinista”. Empero, tanto fuera como dentro de la
academia, existe el problema de que cuando se los considera son
confundidos el uno con el otro o simplemente se toma al katarismo en
términos muy generales y atribuyéndole aspectos propios del
indianismo. En tal situacion, resulta pertinente plantear algunos
elementos que permitan no solo diferenciarlos sino ubicarlos en su
proceso histérico de desenvolvimiento. Por lo tanto, el objetivo de este
trabajo es bosquejar una propuesta de periodizacién que contribuya a
lograr un acercamiento mdas preciso a estas corrientes politico-
ideologicas.

Cabe senalar que el movimiento katarista, a diferencia del
indianista, ha recibido casi toda la atencién por parte de los
investigadores que se han ocupado de los “movimientos indigenas”
contemporaneos. El trabajo més consagrado a este respecto es Oprimidos
pero no vencidos (1984) de Silvia Rivera y contiene el planteamiento de
memoria larga, concepto que ha sido asumido por muchos de forma
acritica y que ha contribuido a encubrir el trabajo de “alargamiento de la
memoria” operado por los indianistas. Por otra parte, El katarismo (1986)
de Javier Hurtado (1954-2012) es la investigacion que mejor trabaja sobre
este movimiento?*, en particular sobre la trayectoria sindical del
katarismo desde los afios 70 hasta inicios de los 80, cerrando la
investigacion cuando esta corriente entra en crisis. En el caso del
movimiento indianista, éste fue objeto de investigacion para una tesis de
licenciatura en Antropologia (UMSA) y que corresponde a Diego
Pacheco. Este trabajo se publicé el afio 1992 con el titulo de El indianismo
y los indios contempordneos en Bolivia y estd basado en una recopilacién
abundante de documentos, cuyos datos y relaciones son expuestos de
manera muy caotica.

También se han producido documentos valiosos de otra
naturaleza, desde la propia militancia. Luciano Tapia relata su vida y su
experiencia politica en el Movimiento Indio Tupaj Katari (MITKA) en
Ukhamawa jakawisaxa (Asi es nuestra vida). Autobiografia de un aymara

243 Se trata de la tesis doctoral del autor en la Universidad Libre de Berlin y cuya
primera edicién fue publicada por HISBOL en 1986.
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(1995). En respuesta a esta publicacién, Felipe Quispe escribi, mientras
estaba en la carcel, El indio en escena (1999), donde describe su incursién
en el indianismo, la formacién del MITKA y su decadencia. Estas dos
publicaciones tienen el valor de ser documentos testimoniales?** y que
contribuyen en el proceso de esclarecimiento, comprensioén y explicacion
del movimiento indianista, de sus etapas y de sus confrontaciones con
los kataristas.

Los trabajos citados sobre el katarismo (y que aluden muy
marginalmente al indianismo, muy en particular el de Rivera) no trazan
una periodizacién, lo que si hace Pacheco con relacién a su objeto de
estudio, planteando una época constitutiva (1970-1980), otra expansiva
((1980-1985) y una ultima que serfa paradigmatica (1985-1991)%%. Otra
periodizacion, pero en la que se engloba a los movimientos indianistas y
kataristas, fue planteada por Alvaro Gracia en su trabajo Marxismo e
indianismo: el desencuentro de dos razones revolucionarias, el cual salid a la
luz el afio 2005: “el formativo, el de cooptacion estatal y de su conversion
en estrategia de poder”?%. En estas propuestas de periodos, con todo y
sus diferencias, lo sucedido en la década anterior a los 70 queda como
una simple referencia.

En el presente trabajo se plantea una periodizacién que, en
general, se inicia en 1960 y se extiende hasta la década de los 90, en tanto
se aborda los movimientos indianistas y kataristas en el siglo XX de
manera conjunta: 1° Periodo inicial-formativo, 2° Periodo de bifurcacién
y 3° Periodo de decadencia. Los materiales que son tomados para hacer
este planteamiento fueron trabajados previamente en una investigacién
que se hizo el afio 2014 y que abord6 la historia politica de los
movimientos indianistas y kataristas. Esa investigacién se publico el afio

244 Aspecto que no se encuentra en los kataristas aunque Nicomedes Sejas, quien
fue diputado por el Movimiento Revolucionario Tupaj Katari de Liberaciéon
(MRTK-L), gracias a la alianza que esta organizacién estableci6 con el
Movimiento Nacionalista Revolucionario (la que llev6 a Victor Hugo Cardenas a
ser Vicepresidente de Bolivia de 1993 a 1997), public6é Katarismo y descolonizacion.
La emergencia democritica del indio (2014). Empero, su trabajo no brinda elementos
histéricos ni precisiones sobre el movimiento katarista. De echo, su trabajo da la
impresién de ser propio de alguien que sabe poco o casi nada de la lucha de los
kataristas en los 70 y 80. Moisés Gutiérrez, quien ya a inicios de los 80 trabajaba
con la CSUTCB dirigida por el katarista Jenaro Flores y que fue militante del
MRTK-L, me aclaré en una conversacion personal (26-07-2017) que Nicomedes
Sejas se sumo al katarismo un par de meses antes de que Victor Hugo Cardenas
firmara su alianza con Gonzalo Sanchez de Lozada, en 1993.
245 Diego, Pacheco, El indianismo y los indios contempordneos en Bolivia, La Paz-
Bolivia, Ed. Hisbol, 1992, p. 21.
246 Alvaro, Garcia, Potencia plebeya, La Paz-Bolivia, Instituto Internacional de
Integracion del Convenio Andrés Bello, 2010, p. 279. El dltimo periodo que
propone se refiere a los afios 2000 a 2005.
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2016 con el titulo de El indianismo katarista. Una mirada critica?”’ y esta
basada en entrevistas a una decena de militantes indianistas y kataristas,
revisién de los documentos de sus organizaciones y de los trabajos mas
destacados sobre estos movimientos, asi como de los libros publicados
por algunos de sus militantes. En ese trabajo no se logré establecer
explicitamente una periodizacién, pero de él se toman los elementos
fundamentales para la que aca se propone.

El presente texto estd organizado en cuatro secciones. La
primera, Modernizacién estatal y racializacion, esboza algunas
consideraciones sobre los cambios operados con la instauracién del
“Estado nacionalista” en 1952 y su importancia en la formacién del
indianismo y el katarismo. Seguidamente se expone el Periodo inicial-
formativo (1960-1971), que es definido asi porque en él se encuentran los
inicios del indianismo, tanto en organizaciones, personajes, acciones e
ideas. Luego se esboza lo que seria el Periodo de bifurcacion (1973-1980),
definido de ese modo ya que fue entonces que, a partir de la experiencia
indianista de la década anterior, irrumpe el katarismo y en consecuencia
se tienen dos expresiones politico-ideolégicas no solo diferenciadas sino
confrontadas. Por ultimo, se expone lo sucedido en el Periodo de
decadencia (1982-1997), tiempo en el que de manera secuencial los
movimientos indianistas y kataristas entraron en crisis.

II. Modernizacion estatal y racializacion

Lo que en Bolivia se llamé “revolucién nacional” (1952) dio
lugar a que el Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR) tome el
poder politico y lleve adelante un proyecto de modernizacién estatal,
buscando impulsar la formacion de una burguesia a la vez de intentar
crear una identidad nacional basada en el “ser mestizo”. Las medidas
emblematicas de este proyecto fueron la nacionalizacién de las minas, el
voto universal y la reforma agraria, también resalta la implantacién de la
educacién universal. Con el nuevo grupo de poder, el Estado tomoé
control sobre la economia.

Desde la fundacion del pais, en 1825, las relaciones sociales
estaban asentadas claramente en la herencia colonial, tiempo en el que
“las distintas castas se diferenciaban por el origen racial, tenian
posibilidades distintas para el acceso a los cargos publicos, distinta
funcién en la milicia, diferentes ocupaciones y trabajos...”248. Este tipo de
estructura social no cambio sustancialmente con el surgimiento de
Bolivia como Estado independiente y lleg6 a tener plena vigencia hasta

247 Esta investigacion, de principio a fin, se hizo en un tiempo de tres meses y dos
semanas. Por el volumen de la informacién recopilada en relacién al tiempo de
trabajo, el ordenamiento de los resultados y su exposiciéon no pudieron ser
concluidos del mejor modo.
28 Angel, Rosenblat, citado en Ramiro, Condarco, Zarate, el temible Willka, La Paz-
Bolivia, s. r., p. 25.
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mediados del siglo XX. Su funcionamiento suponia la delimitacion
explicita de espacios especificos para los distintos grupos sociales, entre
los que quienes eran catalogados como “indigenas” representaban la
mayor parte del total la poblacién y estaban ubicados en lo fundamental
fuera de las pequefias ciudades y fuera de cualquier posibilidad de
ejercicio de poder en el Estado boliviano.

La modernizacién que se produjo desde 1952 conllevd la
ampliaciéon de la ciudadania, incluyendo a quienes antes no podian
ejercer esa condiciéon (mujeres e “indios”). Esta medida estuvo ligada a la
Reforma Agraria (1953), la cual rompié con las relaciones entre los
patrones y los “indios”, dando “carta de ciudadania” a estos tdltimos,
pero como “campesinos”. Ello también implic6 la sindicalizacién masiva
de los “nuevos ciudadanos” en tanto fuerza que era movilizada a favor
del MNR. De esa manera, dicho partido logré mantenerse en el poder y
enfrentar a sus rivales. Pero, ademads, este tipo de relacién entre los
campesinos y el partido que gobernaba fue la base de lo que en los afios
60 y 70 terminé siendo el “Pacto Militar-campesino”, un pacto en el que
los campesinos fueron el grupo de choque que los gobiernos militares
usaron contra sus opositores, muy en especial contra el movimiento
minero, compuesto en sus bases fundamentalmente por “indios” que
habian dejado sus comunidades o lo hacian eventualmente.

La limitada capacidad del “Estado nacionalista” para organizar
la vida de la poblacién y de absorber la mano de obra que migraba del
campo a las ciudades (dando mayor vigor a los sectores “informales”)
estaba consustanciado con la renovacién de los procesos de
diferenciaciones racializadas y la reproduccién de castas. Entonces, la
modernizacién proyectada implicé limitaciones (que eran su propio
fiasco) en los procesos de movilidad social en funcién de criterios en los
que los “signos raciales” y las diferencias étnicas volvian a ser elementos
de distincion y jerarquizacion entre la poblacion. Asi, “la etnicidad, bajo
la forma del apellido, el idioma y el color de piel, sera reactualizada por
las elites dominantes como uno mas de los mecanismos de seleccién para
la movilidad social, que se consideraban, junto a las redes sociales y la
capacidad econdémica, los principales medios de acenso y descenso
social”?%.

El origen social, los rasgos somaticos, el apellido, la forma de
hablar, etc., se tomaron nuevamente, aunque en otras condiciones, como
indicadores del rol y estatus de los sujetos, lo que contrariaba las
intenciones modernizantes del proyecto implantado. Empero, este
fenémeno fue mimetizado con el discurso estatal sobre el “mestizaje”,
discurso propalado con gran intensidad y que aun en la actualidad tiene
mucha incidencia. El “indio” en el ideario nacional “mestizo” tenia su
lugar en un glorioso pasado precolonial, pero en el presente (ese
presente) se trataba de un ser que debia desaparecer haciéndose mestizo

249 Garcia, Op. cit.
132



y asi superar su condicién de “atraso” e “inferioridad”. Esta idea quedé
arraigada en la mentalidad boliviana y hasta hoy se expresa como
“mejorar la raza”.

Se supuso una unidad nacional fundada en la unién sanguinea
que habria surgido de la “mescla” entre los colonizados y los
colonizadores. Pero en el fondo, esta unidad basada en las “sangres
mescladas” fue (como es hoy) la negacion tacita de quienes pasaron a ser
“campesinos” (fundamentalmente aymaras y quechuas), pues lo mestizo
entre las capas dominantes blancoides era una afirmacion de su distancia
o “no relacién” con los “indios”, como diciendo: “mis abuelos ya
hicieron el terrible sacrificio de mezclarse con los indos por lo tanto yo
ya no tengo por qué hacerlo”. El mestizaje fue (y es) la reivindicacién de
un hecho siempre ubicado en el pasado y que no podia ni debia
repetirse. Asi, el MNR y quienes le siguieron consolidaron una idea de
“nacién mestiza” que en realidad apuntaba a no mezclarse con los
“indios”, pues se suponia que esto ya pasé y era innecesario, y hasta
degradante, repetirlo.

Si en paises como Argentina, por ejemplo, mestizo remite a la
cercania con los “indios”, en Bolivia es lo inverso, pues se refiere a la
afiorada cercanfa con los “blancos”. La identidad nacional mestiza en
Bolivia expres6 (y aun lo hace) una reproduccion de las categorias
coloniales y supone a dos agentes “puros” que se mesclaron y formaron
algo nuevo. Llamarse mestizo implica siempre una idea de grados de
mestizaje, grados que se expresarian de distintas formas. Por ello
siempre reaparece el problema de “ser mas o menos mestizo que...”. Es
decir que los elementos que se supone se diluyeron en el mestizaje
reaparecen como parametros a partir de los cuales se cataloga y establece
los rangos y jerarquias de los que se supone son “igualmente mestizos”,
pero que en tdltima instancia son diferenciable en tanto se alejen mas de
un polo acercandose al otro.

La identidad nacional que se forjé desde el Estado boliviano,
como cualquier otra identidad de esa naturaleza, se sobreponia a las
diferencias que se producian en la estructura social y la divisién del
trabajo que se establecié en la colonia no fue modificada drasticamente
con la “resolucién nacional”. Ello dio lugar a que los puestos en la
estructura de mando y de produccién sigan siendo condicionados, en
pleno intento de modernizacién, por la pertenencia a tal o cual casta. A
la vez, desde el periodo colonial, los roles en estas estructuras fueron
adquiriendo un significado asociado a los rasgos somaticos y étnicos de
quienes los ocupaban. El trabajo manual fue percibido como algo natural
y propio de los “indios”, que pasaron luego a ser llamados
“campesinos”, mientras el trabajo intelectual se identific6 con quienes no
eran indios y presumian de ser descendientes de los espafioles. Este
rasgo general, que tiene varios matices que son relacionales, fue
reactualizado en el proceso de modernizacién estatal que se dio desde
mediados del siglo XX.
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En general, el proyecto nacionalista no logré superar las
“contradicciones coloniales” y si bien por una parte abri6 posibilidades
también instauré limitaciones en las que “viejas contradicciones”
revivieron con nuevo vigor. Ello dio pie a que en La Paz y entre jé6venes
migrantes andinos (en especial aymaras), que vivian como las
diferenciaciones racializadas marcaban sus vidas en los nuevos dmbitos
que ocupaban (laboral, sindical, politico, estudiantil, etc.), se diera la
formaciéon de dos movimientos politico-ideolégicos: el indianismo y el
katarismo. Desde sus perspectivas, estos movimientos apuntaron sus
criticas a las relaciones racializadas, al caracter colonial del Estado, a la
relacién Nacién-Estado.

III. Periodo inicial-formatico (1960-1971)

En la década de los 60 el “pacto militar-campesino” fue
instituido en Bolivia y se produjo la muerte del “Che” Guevara, hecho
que influy6 en términos politicos e ideolégicos, muy en especial entre los
universitarios, que fueron abrazando el marxismo. En esa situacion, las
ideas en disputa eran las del nacionalismo propalado por el Estado y el
marxismo asentado en grupos de “buena familia”. Las organizaciones
politicas eran formadas y dirigidas por los sectores “blancoides”, de
derecha a izquierda. Fue en ese periodo que emergié una postura
politico-ideolégica entre la poblaciéon que formal y oficialmente era
considerada campesina a la vez de ser cotidianamente tratada como si
fuera de “otra raza”, como “indios”. Emergi6 el indianismo.

a) Las primeras organizaciones

Partido Agrario Nacional (PAN): Fundado en la ciudad de La Paz
el 5 de noviembre de 1960, a menos de una década de la “revolucién
nacional” (1952). El PAN es la expresion inicial del indianismo?? y sus
fumadores fueron José Ticona, Raymundo Tambo, Juan Rosendo
Condori, Constantino Lima y Felipe Flores, entre otros?!. En el acta de
fundacién no se ofrece referencias sobre la estructura de la organizacion.
Lima, rememorando aquello afios, dice: “en mi taller de vidrios de la
calle Murillo a horas 7:30 todas las noches nos reuniamos para seguir
procesando...”?2 Jo que serfa la organizaciéon politica. En el PAN se
encuentra no el indianismo desarrollado, sino los gérmenes desde donde
se desarrollara.

250 Pacheco se equivoca al afirma que el Partido Indio Bolivia es “la fraccion del

mas antigua indianismo”. Diego, Pacheco, Op. cit. p. 34.

1 Acta de fundacién del Partido Agrario Nacional (PAN), citado por Pedro,

Portugal y Carlos, Macusaya en El indianismo katarista, una mirada critica, La Paz-

Bolivia, Fundacién Friedrich Ebert (FES), 2016, p. 120.

252 Autobiografia de Constantino Lima Chavez, citado en Pacheco, Op. cit. p. 35.
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Partido Indio de Aymaras y Keswas (PIAK): Fue fundado en 1962
“en Tiwanaku; y el acta de fundacién se firmé en el Santuario de
Penas.”?® Es Fausto Reinaga quien nos brinda algunos retazos de
documentos de este partido. En 1966 el PIAK “tom¢é definitivamente el
nombre de Partido Indio de Bolivia (PIB)”"%* y por entonces es la
directiva se encontraban Raymundo Tambo como secretario general;
Rosendo Condori, Secretario de Relaciones; Claudio Payi, Secretario de
Prensa y Propaganda; Manuel A. Suca, Secretario de Organizacion;
Armando Choque, Secretario de Hacienda; Tania Cruz, Secretaria de
Vinculacién Femenina?® y Walter Torres, Secretario de Actas. Notese
que los dos primeros cargos son ocupados por fundadores del PAN:
Tambo y Condori.

Centro de Promocion y Coordinacion Campesina MINK’A: Fundado
en 1969 y mds conocido simplemente como MINK'A, fue una
organizacién de caracter cultural y que en la década posterior (los 70)
jugd un papel de suma importancia. En los afios 70 esta institucion se
presentaba como “una organizaciéon autéctona, auténoma y
autogestionaria, fundada el 27 de mayo de 1969”2%6. Se trat6 de la
primera asociacién de profesionales y estudiantes aymaras.

Movimiento Universitario Julidn Apaza (MUJA): En 1969, en la
Universidad Mayor de San Andrés (UMSA), Raymundo Tambo,
Rosendo Condori y Constantino Lima forman la primera organizacion
estudiantil Aymara universitaria, el MUJA, cuyo primer directivo fue
Quintin Apaza. Esta organizaciéon tubo un antecedente en el colegio
Gualberto Villarroel, a mediados de los afios 60 (la fecha exacta se
desconoce), donde se habria formado el grupo Movimiento 15 de
Noviembre por iniciativa Raymundo Tambo y otros estudiantes aymaras.
Lima afirma: “En la casa de Raymundo Tambo se formé la primera
directiva del MUJA [Ayo-Ayo, 1970], a cuya cabeza por coincidencia del
apellido llevamos al nuevo integrante Quintin Apaza"?’. En general,
desde PAN, pasando por el PIAK, el PIB, el MUJA y MINK'A, tenemos
“Las primeras manifestaciones de una conciencia étnica”23.

253 Fausto Reinaga, Manifiesto del Partido Indio de Bolivia, Ediciones PIB, La Paz,
1970, p. 105.
254 [bidem. p. 106.
255 Noétese que se trata de la tnica mujer en la estructura organizacional y cuyo
cargo es muy expresivo: “Secretaria de Vinculacién Femenina”.
256 “Centro de Coordinaciéon y Promocién Campesina MINK'A”. En Peri6édico
COLLASUYO, N° 2, La Paz- Bolivia, junio de 1978, p. 3.
%7 Citado por Pacheco en Op. cit. p. 39.
258 Esteban, Ticona, Organizacion y liderazgo aymara, La Paz-Bolivia, Plural
Editores, 2000, p. 44. Cabe hacer notar que Ticona se refiere al MUJA y no indaga
en la historia del PAN ni de PIAK, por ejemplo. Asi que extiendo su afirmacién a
las organizaciones que hacen parte del periodo inicial-formativo.
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b) Vinculos e interrogantes

El PAN puede ser considerado como el primer esfuerzo por
conformar una organizacién politico-partidaria entre jévenes aymaras
ante la renovacién del orden racializado y con la ambicién de ser sujetos
mandantes. Esta iniciativa no quedard reducia al PAN sino que se
plasmard en otras organizaciones, estableciéndose relaciones entre
quienes fueron parte de las mismas.

Considerando los materiales que Reinaga brinda en su Manifiesto
del Partido Indio de Bolivia se identifica algunos de los fundadores del
PAN en el PIAK y el PIB. En 1960 se funda el PAN (Reinaga nunca
menciona este partido). En 1962 se forma el PIAK y lamentablemente
Reinaga al referirse a este grupo, citando parte del acta de fundacién,
por alguna razén no incluye la lista de los fundadores. En enero de 1963
Rosendo Condori aparece en un documento del PIAK como miembro de
Comité Ejecutivo Central del partido. También en 1963, en el aniversario
de la Reforma Agraria, militantes del PIB desfilan en el acto
conmemoratorio y Felipe Flores, otro fundador del PAN, participa como
ejecutivo nacional del sindicato campesino. El 2 de agosto de 1965 el
PIAK lanza un documento, “A LOS INDIOS DE BOLIVIA”2%, donde se
encuentra nuevamente Condori pero ademas figura Tambo. En 1956 es
cuando el PIAK “tomé definitivamente” el nombre de PIB y en cuya
estructura partidaria resaltan Tambo y Condori en los cargos mads altos;
pero también debe sefialarse que Reinaga no figura en dicha estructura.

En los documentos sefialados no se encuentra ninguna referencia
sobre Lima ni sobre Ticona, pero si quedan identificados Tambo y
Condori. Reinaga también menciona a Felipe Flores como miembro del
PIB a la vez de resaltar que habria llegado a ser ejecutivo nacional del
sindicalismo campesino e incluso “diputado indio”; lamentablemente
Flores muri6é de forma violenta en la primera mitad de los afios 60.260
Considerando que los principales puestos del PIB fueron ocupados por
dos fundadores del PAN y que Flores también fue parte de PIB y lleg6 a
altos niveles de participacion politica y sindical, puede tomarse al PAN

259 Reinaga, Op. cit. p. 106

260 Entre quienes formaron el PAN “Uno de los mas importantes era Felipe
Flores, dirigente campesino...”. Entrevista a C. Lima, en Willka, El Alto-Bolivia,
afio 5, N° 5, 2012, p. 135. Reinaga en su autobiografia y en el Manifiesto del Parido
Indio de Bolivia, sin considerar para nada el antecedente del PAN, presenta a
Flores como “uno de los primeros militantes del PIB”, también dice que fue
“diputado indio” y participé como maximo dirigente nacional campesino en el
décimo aniversario de la Reforma Agraria (1963), poco tiempo después su vida
terminé violentamente: “El MNR y PCB vieron crecer el peligro y el diputado
indio Felipe Flores, en la puerta del Ministerio de Asuntos Campesinos, en plena
calle y a plena luz del dia, cay6 acribillado a balazos.” Fausto, Reinaga, Mi vida,
La Paz-Bolivia, Fundaciéon Améutica Fausto Reinaga, 2014, p. 267.
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como la matriz de la que emergieron los liderazgos indianistas en su
periodo inicial formativo.

Se puede suponer que los actores de estas organizaciones tenian
reuniones periédicas, como la que menciona Lima en una anterior cita
hecha lineas arriba. Walter Reinaga (sobrino de F. Reinaga) recuerda que
a inicios de los afios 60 y en la zona de Tembladerani “Estaban reunidos
el Fausto, Constantino Lima y toda esa tanda de gente... Y al parecer el
Fausto les habia encargado... a estos jovenes, Constantino Lima y
compafifa, hacer el documento del partido, el programa del partido y
fundar en esa reunién el partido”.2!

Otra pista nos la da German Choque Condori (German
“Choquehuanca” o “Inka Waskar Chukiwanka”). El dice: “mi padre me
hizo conocer a Fausto Reinaga” y agrega sobre el MUJA que “estaban
reunidos en una peluqueria situada en la esquina de la calle Buenos
Aires y Hudscar, en la casa de mi tio abuelo Mariano Ulo, en el cual mi
padre Eusebio Choquehuanca era parte de ese grupo de discusiéon”.262 Es
decir que el padre de German Choque fue parte del MUJA o por lo
menos tubo relacién con el grupo y, ademas, estaba relacionado con
Reinaga. Si bien Choque no precisa el afio, podemos suponer que se trata
de entre finales de 1969 a 1971, pues es en ese tiempo que el MUJA tubo
vigencia en su primera generacion.

Las organizaciones que destacan en este periodo no estaban
aisladas ni desconectadas, como se mostrd en los casos del PAN, el PIAK
y el PIB. Pero, ademas, si consideramos lo que dicen tanto Walter
Reynaga como German Choque puede pensarse en grupos y personas
que estaban vinculadas. Se percibe una relacién no solo de secuencia
entre el PAN, pasando por el PIAK y el PIB, relaciéon que puede
extenderse hasta el MUJA, pues algunos de quienes fueron precursores
del primer partido indianista también participaron en la formacién del
MUJA. Ademés de que Tambo, Lima y Condori fundan el MUJA casi
diez afios después de formar el PAN, lo hacen en un tiempo en el que en
la UMSA las personas de piel morena, los “indios”, eran lunares en un
mar de “q’aras”?%. E] atreverse a formar una organizacién “india” era un
acto que, en un ambiente totalmente adverso por el racismo, subvertia
los canones politicos de entonces, pues lo normal era formar grupos “de
buena familia” que decian seguir las ideas de Marx. El hecho de que los
fundadores del MUJA hayan trabajado afios antes en la formacion del
PAN (lo que implica un tiempo anterior de maduracién de la intencion
de formar dicho partido) debi6 haber forjado cierto espiritu de conjunto

261 Walter, Reynaga, citado en Pedro, Portugal y Carlos, Macusaya, Op. cit. p.
144.
262 Entrevista a German Choquehuanca, en Willka, n° 5, p. 192.
263 En la actualidad la UMSA es un mar de gente morena con algunos lunares
“" qfarasfl.
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o por lo menos cierta afinidad y cercania, lo que les permiti6 atreverse a
llevar adelante dicha iniciatica organizacional en la UMSA.

El que en las organizaciones posteriores al PAN se encuentren
algunos de sus fundadores hace surgir la pregunta ;qué paso con el
PAN? En versién de Reinaga la formaciéon de este partido fue iniciativa
de Ticona?* y al parecer no logré estabilidad, por lo que algunos de sus
miembros optaron por emprender otras iniciativas. Lima recuerda que el
surgimiento del PAN conllevo ataques a dicha organizacion por parte de
los politicos bolivianos, de izquierda a derecha, buscando descalificarla;
en tal situacién: “surgen problemas en el PAN, aparece el PIK [Partido
Indio del Kollasuyu], PIAK y PIB, mi persona se mantiene en el PAN,
hasta que en 1968 estamos reunificados con el MNTK, Movimiento
Nacional Tupac Katari.”2¢5 En esta version, luego de surgir problemas en
el PAN, aparecen el PIK, el PIAK y el MNTK por iniciativa de otro de los
fundadores del primer partido indianista, Ticona. Sin embargo, solo el
MNTK tendra vida hasta la segunda mitad de los afios 70 por la
persistencia de Ticona. En el caso del PIAK y considerando la version de
Lima queda en dudas quien fue su gestor, ;Reinaga o Ticona?

Lima asegura que hubo un momento de unificacién entre el
PAN, PIK, PIAK, PIB y MNTK, afirmando que: “todo eso hemos juntado
con Fausto Reinaga.”2¢¢ Es problemética esta afirmacién, pues el PIK,
PIAK y MNTK, segiin Lima, eran iniciativas de Ticona, por lo que es
dificil pensar en que estas tres siglas, o por lo menos dos de ellas,
actuaran independientemente de Ticona para luego articularse junto a
Lima y Reinaga, salvo que hayan otros actores involucrados, pero de ello
no se tiene indicios. La alusién que hace Lima a trabajar junto a Reinaga
y Ticona en determinado momento a finales de los 60, nos lleva a otra
interrogante: ;Cudl fue la relacién de los fundadores del PAN con
Reinaga? Reinaga es quien mds referencias brinda, aunque
fragmentarias, sobre el PIAK y el PIB, presentindolas como
organizaciones suyas a diferencias de la version de Lima y en especifico
respecto al PIAK. Sin embargo, en sus libros indianistas Reinaga habla
no de una organizacion ya existente sino de algo por formar.

(Cémo se formaron las relaciones entre estos personajes y cual
fue la ténica de las mismas? Se puede decir muy escuetamente que
Reinaga conoci6é a Ticona y Tambo tiempo antes de la fundaciéon del
PAN, incluso él asegura ser quien redact6 el acta de fundacién de dicho
partido?”. Asegura también que Ticona entré en una disputa por el
liderazgo sindical con Tambo; pero también sostiene que Tambo le
disput6 a él (a Reinaga) la jefatura del PIB a finales de los 60%8. Estos

264 Reinaga, Mi Vida, Op. cit. p. 268.

265 Pacheco, Op. cit., p. 35.

266 Entrevista a Constantino Lima, en Willka, p. 136.

267 Reinaga, Op. cit. p. 228.

268Ver carta a Guillermo, Carnero Hoke, en Fabiola, Escarzaga (compilacion e

introduccioén), Correspondencia Reinaga-Carnero-Bonfil, La Paz-Bolivia, Centro de
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apuntes nos ponen frente a las pugnas de poder y liderazgo entre los
indianitas en su primera época.

c¢) Cuaspide y final de este periodo

El periodo inicial de indianismo se vera coronado de dos
maneras: con la publicacién de La Revolucion India de Fausto Reinaga en
1970 y con la participacién de los indianistas en el VI Congreso Nacional
de la Confederacion Nacional de Trabajadores Campesinos de Bolivia
(CNTCB), el cual se realiz6 el 2 de agosto de 1971 en Potosi.

La Revolucién India es la expresion ideolégica mas destacada del
periodo inicial del indianismo. No se la puede entender como simple
trabajo de un autor aislado del proceso indianista en general, proceso
que abre las posibilidades a la vez de imponer limites a las reflexiones
plasmadas en este libro. Plantea una lectura de la realidad partiendo de
las diferenciaciones racializadas que se fundaron con la colonizacion y
que adquieren expresién institucional en el Estado. A partir de ello
entiende que el sujeto que deberia transformar ese orcen social era el
indio en tanto sujeto racializado y no campesino®.

La participacién indianista en el VI Congreso Nacional de la
CNTCB implica varios hechos en los que sus esfuerzos se desarrollan en
el altimo gobierno del MNR (1960-1964) y en los posteriores gobiernos
militares de René Barrientos (1964-1969), Alfredo Ovando (1969-1970) y
J. J. Torres (1970-1971). También el “Pacto Militar-campesino fue un
factor importante del escenario que les tocé vivir a los primeros
indianistas.

A finales de los afios 60 el General Barrientos traté de imponer el
Impuesto Unico Agropecuario y sin proponérselo evidencié, aunque no
desmorond, los limites de la sumisién campesina sindicalizada. “Por este
impuesto en 1968, Barrientos fue abucheado por los colonizadores del
norte de Santa Cruz y poco después, casi fue apedreado por los aymaras
de Achacachi”.?”0 Entre los afios 1966 y 1967, Tambo, siendo a la vez
parte del PIB y del MUJA y encabezando el ala sindical del indianismo
de los 60, comenz6 a luchar por la independencia del sindicalismo
campesino y fue uno de varios dirigentes que se opusieron al intento del
gobierno de Barrientos de imponer el Impuesto Unico Agropecuario.
Entre 1968 y 1969 ya “dirigia la subcentral de Ayo-Ayo”?1 .

Un Congreso Campesino en Ayo Ayo (provincia Arma), en
marzo de 1970, fue el escenario en el que concurrieron: el indianista

Estudios Andinos y Mesoamericanos (México), Fundacion Améautica Fausto
Reinaga (Bolivia), 2014, p. 127.
269 Para mas detalles referidos a este libro puede consultarse mi trabajo: Desde el
sujeto racializado, consideraciones sobre el pensamiento indianista de Fausto Reinaga, La
Paz-Bolivia, Ed. Minka, 2014.
270 Ticona, Op. Cit. p. 40.
271 Javier Hurtado, ““La Paz-Bolivia”, El Katarismo, Hisbol, 1986, p. 36.
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Tambo, el MNRista Teodomiro Rengel y el oficialista (por estar
vinculado entonces al sector de Dionisio Osco del Pacto Militar -
campesino) Jenaro Flores. Tambo era opositor al Pacto Militar-
campesino al igual de Rengel, mientras que Flores estaba vinculado a
dicho pacto. Rengel medié politicamente entre Tambo y Flores, quién
gano la secretaria ejecutiva de la Central. Un afio después, en marzo de
1971, cuando ya trabajaba junto a Tambo y Rengel, Poco después de un
Ampliado de la Federacion Departamental de Trabajadores Campesinos
de La Paz (FDTCLP) (14-1-71, donde se aprueba la tesis de Reinaga), se
realiza el Congreso de la FDTCLP en la Federacién de Maestro Urbanos
de La Paz, en el que Flores es elegido ejecutivo de la Federacién y se
agreg6 el nombre de Tupaj Katari a la sigla de la organizacién
departamental campesina: FDTCLP-TK. Por entonces Fausto Reinaga era
asesor de la CNTCB.272

El brazo izquierdo de la casta blancoide se opuso a que en su
Asamblea Popular (1971) participen los “Tupaj Katari”, como algunos
llamaban a los indianistas por su afan en resaltar la figura de ese lider
Aymara. Desde la formacién del PAN se habia iniciado un trabajo de
“alargamiento de la memoria”, articulando sproblemas existenciales con
antecedentes historicos y en funcién de formar una conciencia politica.
Tambo tendrd un papel importante en la introduccion en el lenguaje
sindical campesino la figura de Tupaj Katari, algo que el propio Flores
no comprendia por entonces. Por su parte, Lima, en 1969, costura una
wiphala (antecedente de la actual) inspirado en un libro editado en Pert.
El 15 de noviembre de 1970 los miembros “del MUJA... habian dirigido
aquella concentracion aymara de Ayo Ayo, cuando inauguraba el
Presidente Garl. Torres la estatua de Tupaj Katari...”273, acto en el que
irrumpio6 la wiphala como simbolo de lucha indianista7.

Esos antecedentes preceden la participaciéon indianista en el VI
Congreso de la CNTCB, en el cual estuvieron presentes Fausto Reinaga,
Raymundo Tambo, Constantino Lima (incluso Felipe Quispe, aunque
ain no militaba en una organizacién indianista). El1 Congreso fue
dirigido por Tambo, Flores fue electo como nuevo ejecutivo de la
CNTCB y se aprobé el documento redactado por Reinaga, muy a pesar
de que la Unién de Campesinos Pobres (UCAPO) trat6 de anular la
influencia indianista de éste.

J. J. Torres inauguré el Congreso y “el Ministro de Asuntos
Campesinos, Mario Candia Nava entraba y salia del plenario, tratando
de vigorizar a cualquier precio el Pacto Militar Campesino”.?> Por

272 Fausto Reinaga, Obras completas (Tomo II, volumen V), La Paz-Bolivia,
Vicepresidencia del Estado Plurinacional de Bolivia, 2014, p. 413.
273 Reinaga, Mi vida, Op. cit. p. 313.
274 También en este periodo los jovenes indianistas “le hacen decir” a Tupaj
Katari: “volveré y seré millones” inspirados en una pelicula sobre Espartaco.
275 Felipe, Quispe, El indio en escena, Chukiyawu-Qullasuyu, Ed. Pachakuti, 1999,
p- 24.
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entonces ya habia anuncios de un golpe desde Santa Cruz y la Asamblea
Popular se convertia en un elemento desestabilizador para el gobierno
de Torres por lo que buscé controlar la CNTCB para poder enfrentar esa
situacién, por su parte los indianistas estaban escalando posiciones para
incidir politicamente. Casi tres semanas después del IV Congreso de la
CNTCB se produce el golpe del General Banzer (21-8-71) y de esa forma
se pone fin a este periodo.

III. Periodo de bifurcacion (1973-1980)

La instauracion del gobierno militar de Banzer condicioné y dio cierta
tonica al proceso de politizaciéon “india” que se habifa iniciado en la
década anterior y el katarismo hizo su aparicién. Los indianistas se
concentraron en la organizacién politico-partidaria, mientras que los
kataristas trabajaron mas en el dmbito del sindicalismo campesino,
aunque también formaron un partido. Asi, en 1978 se formaron el
Movimiento Indio Tupaj Katari (MITKA), de linea indianista, y el
Movimiento Revolucionario Tupaj Katari (MRTK), de linea katarista, tras
que sus principales impulsores trabajaron activamente en distintos
momentos durante la dictadura. Se aprestaron a participar en los
procesos electorales de ese afio, aunque cada organizacion actué de
forma distinta. Mientras los indianistas iban de forma independiente,
con su propia candidatura, los kataristas se sumaron a alguna coalicion
partidaria. Este segundo periodo se inici6 con la publicaciéon del
Manifiesto de Tiahuanaco (1973) y se extendio hasta el golpe de Garcia
Mesa (1980).

a) Antes del establecimiento de las diferencias

Antes de que las diferencias entre indianismo y katarismo
queden claramente formalizadas, se dieron varios hechos. El gobierno
militar de Banzer cambio el escenario, afectando ello a las primeras
organizaciones indianistas surgidas en los afios anteriores. Lima, quien
cay6 preso en la dictadura banzerista, recuerda que “Después de la
prision, cuando entré a la prisién, en 1972 y cuando sali a los dos afios
[en 1974] se esfumé todo, todos los hermanos se han perdido”.?¢ La
violencia de la dictadura fue tal que las primeras organizaciones
indianistas se diluyeron ante tal situacién.

En prisién Lima conoci6 a otro aymara, quien ya venia de una
experiencia de lucha en Alto Beni y habia dado algunos pasos en la
conformacién de una organizacién indianista: Luciano Tapia. Ambos
seran las figuras mas visibles de la corriente indianista en este periodo.
Por otra parte, Jenaro Flores y Teodomiro Rengel, tras la instauracién de
la dictadura de Banzer, salieron exiliados a Chile y fue en esa situacién

276 Entrevista a Constantino Lima, en revista Willka, n°® 5, p. 136.
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que se relacionaron con grupos de la izquierda boliviana que también
habian sido exiliados. Desde entonces, el relacionamiento con grupos
“progresistas” fue un rasgo de la corriente que fue encabezada por
Flores?77, el katarismo.

Cuando Rengel y Flores ya habfan retornado al pais (1973), y por
iniciativa del primero, solicitaron al padre Gregorio Iriarte redactar un
documento, el que se publicé el 30 de julio del mismo afio con el nombre
de Manifiesto de Tiahuanaco. Este documento, que tiene una influencia
“domesticada” del indianismo, sent6 las bases de wun nuevo
posicionamiento, el katarista. Si bien en el periodo anterior Rengel, con
fricciones, habia logrado que Tambo y Flores fueran trabajando juntos,
para lograr este documento opté6 por Flores y no asi por Tambo,
posiblemente por las divergencias ideolégicas y las pugnas de liderazgo.

También en 1973, entre el 15 y 21 de octubre, y con el apoyo de la
Comision Justicia y Paz, las organizaciones que firmaron el Manifiesto de
Tiahuanaco realizaron en La Paz un evento llamado Semana Campesina y
al que concurrieron casi medio centenar de dirigentes del agro. El influjo
indianista forjado en el periodo inicial-formativo habia echado raices,
aunque también estaba siendo “remodelado”. Asi, en el documento que
se public6 de aquel evento se puede encontrar claras referencias
indianistas, aunque claramente moderadas, como por ejemplo:
“Nosotros solo participaremos en un gobierno que realmente represente
el poder en el cual el poder indio sea una parte”278.

En enero de 1975, un afio después de la Masacre de Tolata
(1974), Tapia junto a otros indianistas comenzaron a organizar de modo
informal lo que llegaria a ser el Movimiento Indio Tupaj Katari. En ese
mismo afio, Felipe Quispe retorné de Santa Cruz y conocié a Jaime
Apaza, quien interpretaba a Tupaj Katari en una radio novela de “San
Gabriel”. En dicha emisora también se invitaba a los oyentes a expresar
sus opiniones sobre Tupaj Katari y Quispe fue uno de quienes visitaron
la radio para expresarse sobre el tema y asi entablé amistad con Apaza,
quien lo vinculo al indianismo.

En los primeros meses de 1977, ocupados en difundir su
posicionamiento ideolégico y captar militantes, Quispe viajaba junto a
Apaza a varias provincias de La Paz a realizar trabajo encubierto:

“teniamos intrinsecamente un ‘camuflaje’ como radialista. De esta
manera, se realizaba grabaciones magnetofénicas de los conjuntos
autéctonos y entrevistas a los comunarios sobre su triste situacién
socioeconémica. En las noches se convocaba a toda la comunidad, con
el propésito de discursar -en nuestra lengua materna- sobre la
cuestion politica-econémica-social del indio y del pais”.279

277 La estreches de esas relaciones se expresan en que Jenaro Flores es compadre
Jaime Paz Zamora (exvicepresidente y expresidente de Bolivia), pues Paz es
padrino de uno de los hijos de Flores.
278 Semana Campesina, citado en Hurtado, Op. cit. p.62.
279 Quispe, Op. cit. p. 14.
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Ese mismo afio no solo se publicé el Sequndo Manifiesto de
Tiahuanaco, sino que el 15 de noviembre se realiz6 una gran
concentracion campesina en Ayo Ayo y en la que el financiamiento del
transporte fue hecho por MINK'A, entonces dirigida por Teodomiro
Rengel. Fue entonces que Flores reaparecié publicamente dirigiendo un
grupo que desconoci6 a las direcciones campesinas (dependientes del
Pacto militar-campesino) posteriores a la elegida el 2 de agosto de 1971.

b) Participaciones electorales

En 1978, ante la situacién politica que se vivia en el pais, el
gobierno militar de Banzer llamé a elecciones, las que se realizaron el 9
de julio. Ello dio lugar a que indianistas y kataristas busquen articularse,
pero, en definitiva, participaron en esas elecciones como corrientes
claramente diferenciadas.

El 27 y 28 de marzo de 1978 se habia realizado el Congreso
Nacional de la CUTCB-TK (Tupaj Katari) en el cine Variedades de la
zona Ch’ijini (Gran Poder). Este evento tiene importancia en relacién al
punto planteado pues en el documento que emané del mismo se
encuentra una frase muy reveladora: “Si el racismo fue el primer paso de
nuestra ideologia, debemos ahora superarlo...”2%0, Una alusién clara al
indianismo, catalogado por los kataristas como ideologia racista?$! pero
que es reconocido en este documento como “primer paso de nuestra
ideologia”, de seguro tratando de hacer un gesto de acercamiento para
sumar a los indianistas, pero dejando en claro que quienes buscaban
sumarlos ya dejaron atras ese “primer paso”.

En abril del mismo afio se llevé adelante una reunién en las
oficinas de MINK'A (calle Linares, La Paz) por iniciativa del Comité
Politico de la CNTCB-TK, en la cual estuvieron presentes, ademas de los
miembros del comité politico de dicha entidad sindical (Jenaro Flores,
Victor Hugo Cardenas y Macabeo Chila), miembros de Alianza Obrero
Campesina (AOC); Tomds Santos y Faustino Condori del Movimiento
Campesino Tupac Katari (MCTK); Constantino Lima, Luciano Tapia,
Jaime Apaza Felipe Quispe Huanca del Movimiento Indio Tupak Katari
(MITKA).282 Otra reunién se dio también en abril, en la Garita de Lima
(capilla “Exaltacién”) y en la que los miembros del comité politico de la
CNTCB-TK buscaban articular un solo movimiento con los indianistas
pero a condicién de que:

280 “Tesis del Campesinado Boliviano” (1978). En Hurtado, Op. Cit. p. 322.
281 Luciano Tapia recuerda al respecto: “...dirigentes como Victor Hugo
Cardenas y Macabeo Chila; ante todo Cardenas, quien en sus intervenciones a
nombre de los kataristas en la televisiéon nos atacaba de racistas.”. Luciano,
Tapia, Ukhamawa jakawisaxa (Asi es nuestra vida). Autobiografia de un aymara, La
Paz-Bolivia, s.e., 1995, p. 387.
282 Portugal y Macusaya, Op. cit. p. 305.
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“1) Que se suspenda el ‘Primer Congreso Histérico Indio” del
Qullasuyu (Bolivia) a realizarse en Wisk’achani, los dias 25, 26 y
27 de abril de 1978. 2) Que se cambie el nombre y sigla del
MITKA, porque arguyen que no estaba bien adecuado el uso de
la nocién ‘indio” a las realidades del tiempo moderno. Es decir,
exigen el inmediato cambio del término ‘indio” por el de
‘campesino’.” 283

Ninguno de esos intentos de articulacién prosper6 y al final las
diferencias se formalizaron con la fundacién del MITKA en el “Primer
Congreso Historico Indio”, como estaba previsto. Lima fue electo como
el maximo dirigente de la organizacién. Poco después de aquel congreso,
y tratando de resolver los problemas de liderazgo al interior del partido,
Tapia fue nombrado como el candidato a la presidencia, acompafiado
por el abogado quechua Isidoro Copa como candidato a la
vicepresidencia. Por su parte, los miembros del Comité Politico de la
CNTCB-TK constituyeron el MRTK.

Las elecciones se realizaron en la fecha prevista. El MRTK se
incorpor6 a la Unién Democratica Popular (UDP) y el MITKA particip6
con su propia candidatura. Estas elecciones fueron anuladas, pero con
ellas se dio el inicio de la participacién politica “india” en procesos
electorales y por ello fueron una experiencia llena de problemas por la
falta de conocimiento respecto a ese tipo de procesos. Por ejemplo, con
respecto al tratamiento mediatico “Las fallas y deficiencias internas, asi
como la justificaciéon tedrica que dirigia su accionar (el indio siempre a la
defensiva ante la agresiéon q’ara) hizo que el MITKA confundiera la
curiosidad periodistica con el hostigamiento politico.” 284

El 1 de julio de 1979 se desarroll6 otro proceso electoral, en el
cual el MITKA se presenté nuevamente. Por otra parte, en Europa,
“indios” de distintos pueblos, que llegaron al “viejo mundo” tras ser
exiliados de diferentes paises de América latina, habifan empezado el
proceso de politizacion de su identidad “étnica” y se organizaron en
pequefios grupos que apoyaron entusiastamente al MITKA, pues
encontraban en el indianismo la referencia ideolégica que no hallaron en
lo que fue su anterior certeza: el marxismo. Fueron impulsando, entre
otros, “contra festejos” el 12 de octubre. Para la actividad de 1979 se
decidi6 invitar “al acto principal que tendria lugar en Bruselas, Bélgica, y
a otro secundario en el Centro Pompidou de Parfs, Francia”?% a Tapia
por ser el primer “indio” que era candidato a la presidencia. Esta
invitacién darad pie a que las disputas entre Tapia y Lima se agudicen,

283 Quispe Huanca, Op. cit. p. 33.
284 Portugal y Macusaya, cp. Cit. p. 257.
285 Ibidem. p. 349.

144



pues este ultimo se las arreglé para llegar a Francia, donde casi termina
trenzado a golpes con el candidato a la presidencia del MITKA.

En aquellas elecciones, el MITKA logré obtener 28.344 votos, lo
que le permiti6 lograr una diputaciéon. Empero no logré la cantidad
minima de votos establecida por la Corte Electoral, por lo que debia
pagar una multa en un plazo de tres dias pasados el proceso electoral.
Lima, siendo el lider nacional del MITKA, simplemente se hizo al
desentendido y no encaré el problema. Para fortuna de los indianistas,
en especial para el candidato a la presidencia, la Contraloria dejé sin
cobrar la multa.

En ese proceso electoral se produjo la divisiéon katarismo. Asi
como en el MITKA habia pugnas de liderazgo entre Lima y Tapia, lo
propio pasaba en el MRTK entre Jenaro Flores y Macabeo ChilaZ¢. En
consecuencia, la fracciéon dirigida por Flores mantuvo su vinculo con la
UDP, mientras que la fraccién de Chila hizo una alianza con el MNR,
aunque ambos grupos no lograron candidaturas importantes en sus
respectivas alianzas. Este asunto fue percibido por los afectados:
“Movimiento de la Federaciéon de Campesinos de las cinco provincias
del norte de Potosi” sefiala que la UDP ha marginado a los legitimos
representantes de esas provincias...”2%7. Pocos dias después de la
denuncia sobre el trato de la UDP con sus aliados “campesinos” y como
expresiéon palpable de la division en el katarismo se producen
expulsiones, mismas que se hicieron publicas por la prensa: “Expulsar
de las filas del MRTK a los sefiores: Macabeo Chila, Cosme Jiménez y
Alfredo Alcoén...” 288 Poco después de estas elecciones y por convocatoria
de la Central Obrera Boliviana (COB) se realiz6 un congreso de
unificacién entre tres sindicatos campesinos. Este congreso se desarrollé
los dias 25 y 26 de julio y de él surgi6 la Central Unica de Trabajadores
Campesinos de Bolivia (CSUTCB)%9, siendo electo como Ejecutivo
Nacional el katarista Flores.

El MITKA, luego de las elecciones, se dividi6. Dos congresos
fueron el escenario de este hehco: el primero en Tolata, el 30 de
noviembre de 1979 y el segundo en Oruro, el 15 de diciembre del mismo
afio. A estos eventos, propiciados por Tapia y Apaza, no se hizo presente

286 Macabeo Chila a finales de los afios 60 habia encabezado la Federacion
Departamental de Trabajadores Campesinos de Oruro (FDTCO), enfrentando el
Pacto militar-campesino, también habia establecido relaciones, por un tiempo,
con Fausto Reinaga (en su época indianista) y participé en el Congreso de la
CNTCB de 1971.
287 Periédico Presencia, 7 de junio de 1979, p. 7.
288 Periddico Presencia, 13 de junio de 1979, p. 12.
289 Se dejo el nombre de Tupaj Katari en el nombre de la nueva organizacién
sindical. Sobre ello Felipe Quispe rememora: “nadie, ninguno de los mal
llamados ‘Kataristas” supo ponerse al frente de la concurrencia para orientar y
planear que la flamante Confederacién tenia que seguir llevando el membrete de
‘Katari’...”, Quispe, Op. Cit, p. 27.
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el “jefe” del partido, C. Lima, a dar su informe y rendicién de cuentas.
“el congreso se manifiesta y plantea la inmediata expulsion de las filas
del MITKA a Constantino Lima, Julio Tumiri, Ramiro Reynaga [hijo de
Fausto Reinaga] y Samuel Coronel. Con esta expulsion el MITKA se
parte en dos fracciones”.?0 Lima por su parte, con allegados suyos,
expuls6 a Tapia y Apaza.

Se inici6 a una “guerra” entre estas dos fracciones en la que se
fue expresando lo que posteriormente seria “un tipo de actitud, bastante
expandida en el indianismo, que consiste en considerarse el tnico
representante de la verdad, y al resto un conglomerado indistinto de
todos los adversarios de diverso matiz y pensamiento, que lo inico que
tienen en comun es no aceptar la ‘grandeza’ y el dominio de quien asi los
junta”.21 Para el 29 de junio de 1980 se llev6 adelante otro proceso
electoral y en el que participaron los indianistas, pero divididos. Por una
parte, estaba el MITKA que postulo a Tapia y por otra parte, el MITKA-1
postulando a Lima. Previamente y por la divisién en el MITKA se dio
una disputa por la sigla entre la fraccién de Lima y la de Tapia, llegando
esta disputa a la Corte Electoral. En ese proceso se “descubrié” que, en
los documentos de registro, inscripcién y otras formalidades, el nombre
y firma de quien en la fundacién del MITKA fue electo como maximo
dirigente, Lima, no figuraban. Por lo mismo, Tapia fue reconocido como
candidato del MITKA vy, por su parte, Lima tuvo que inscribirse con otra
denominacién para poder participar: MITKA-1. Este obtuvo 17.023 votos
(1,30 %) y MITKA, 15.852 votos (1,21 %). Los indianistas divididos
lograron obtener un diputado por cada sigla: Lima por el MITKA-1 y
Tapia por el MITKA. El 17 de agosto de 1980 se produjo el golpe de
Estado de Garcia Mesa dando cierre a este periodo de bifurcacién.

c¢) Organismos y eventos internacionales

En 1971 se reunieron veinte antropélogos en la Universidad de
las Indias Occidentales de Bridgetown (Barbados), bajo el auspicio de la
Universidad de Berna (Suiza) y el Programa de Lucha contra el Racismo
del Concejo Mundial de Iglesias. Este evento se conoce como la Reunién
der Barbados I puede considerarse un inicio en el trabajo sobre lo que
después sera las politicas de reconocimiento de las diferencias culturales
de los “pueblos indigenas”, siempre bajo la batuta de los antrop6logos
indigenistas.

En 1974 se realiz6 el Primer Parlamento Indio de América del
Sur en Paraguay, en el que participaron representantes delegados
“indios” de Argentina, Brasil, Venezuela, Bolivia y Paraguay. Este
Parlamente fue organizado por el “Proyecto Marandd”, programa de la
Universidad Catélica de Asuncién, y estaba patrocinado por la

290 Ibidem. p. 49.
291 Portugal y Macusaya, Op. cit. p. 511.
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Fundacién Interamericana, apoyo del Museo Nacional de Copenhague y
de la Organizacién Internacional del Abate Pierre, con sede en Francia.
En este evento tuvo un papel central el antropélogo Miguel Chase-Sardji,
quien particip6 en la Reunion de Barbados 1. En 1975 se cre6 el Consejo
Mundial de Pueblos Indios (CMPI) en el Primer Congreso Indio de Port
Alberni, Canada. En 1977 se dio el II Congreso Internacional de Pueblos
Indigenas en Kiruna, Suecia. También ese mismo afio se realizé la
Reunién de Barbados II, en la que Lima participé. En general se daban
una seria de actividades referidas a “indigenas”, algunas en las que no
solo pudo participar Lima sin representantes de MINK’A, como Samuel
Coronel.

En ese proceso, el afio 1979 se fue perfilando el “Gran Encuentro
de Movimientos Indios de América del Sur”. En esta empresa tendra un
papel importante Nilo Cayuqueo, quien entonces era parte de la
Asociaciéon Indigena de la Republica Argentina (AIRA), vinculando al
Consejo Mundial de Pueblos Indigenas con otras entidades
internacionales que estaban dirigiendo su atencién a los “pueblos
indigenas”. Otro personaje de suma importancia en este proceso, pero
que es casi un desconocido para los “indi6logos”, fue el peruano
Guillermo Carnero Hoke. En 1980, del 27 de febrero al 3 de marzo, se
realiz6 e 1 “Primer Congreso de Movimientos Indios de Sudamérica” en
Ollantaytambo (Cuzco-Perti), contando con la participacion de
delegados “indios” de organizaciones de diferentes paises del
continente, entre ellos miembros del MMITKA-1 y de MINK’'A. Este
evento, ademas de contar con apoyo econémico que permiti6 la difusiéon
de las ideas de Carnero Hoke y de ser escenario de disputa entre
“indios” marxistas de Venezuela y los indianistas de Bolivia, dio lugar a
la formacién el Consejo Indio de Sudamérica (CISA), la que tuvo como
su primer Coordinador Ramiro Reynaga Burgoa, hijo de Fausto Reinaga.
La formacién de esta organizacion, con todos los antecedentes de por
medio, serd el inicio de lo que después terminara en una degeneracion
ideolégica que no solo atrapara los indianistas sino que se expresara en
el katarismo multiculturalita de los 90.

IV. Periodo de decadencia (1982-1997)

En 1982 la presidencia de Bolivia asumida por Hernan Siles
Suazo de la Unidad Democratica Popular (UDP) y se abri6 otro siclo en
Bolivia: luego de varios afios de gobiernos militares, el escenario de
lucha cambi6, el “Estado nacionalista” fue llegando a su limite y las
condiciones para la implantacién del llamado neoliberalismo tomaron
mas cuerpo. En adelante, con el nuevo gobierno del MNR, se fueron
dando cambios en el marco de lo que se llamé Nueva Politica Econémica
(NPE) y que condicionaron y redefinieron el rol de los actores politicos,
organizaciones sindicales, etc.
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En cuanto al indianismo y el katarismo se entré, de forma
secuencial, a un periodo de decadencia porque las divisiones que ya se
habian dado a finales de la década de los 70, las disputas entre fracciones
y las confrontaciones internas alcanzaron a tomar preponderancia por
sobre otros aspectos, llegando a niveles patéticos en el caso del
indianismo. Simultdneamente, las posturas culturalistas fueron
adquiriendo primacia y coartaron las proyecciones politicas e incluso las
anularon. Este periodo empieza en 1982 con la participacion
parlamentaria de los diputados “indios” del MITKA y del MITKA-1,
Luciano Tapia y Constantino Lima respectivamente, y se extiende hasta
concluir la gestion como Vicepresidente de Bolivia por parte del
katarista Victor Hugo Cérdenas, en 1997.

a) El caso del indianismo

Lima y Tapia fueron los primeros parlamentarios que
pertenecian a organizaciones que reivindicaban una identidad étnica y
contrapuesta a la boliviana. Felipe Quispe da su parecer sobre la
participacién de estos diputados “indios”: Tapia “estaba sentado como
un triste monolito de Tiwanaku y no pasaba de ser un alza mano mas’”,
mientras que “Lima era el tnico Diputado que hablaba y hasta el
extremo de hacerle temblar a los q'aras”?2. Ambas participaciones
expresaban, de distinta manera, un mismo problema: estaban en un
ambiente nuevo y desconocido para ellos; no contaban con los recursos
ni las armas para desenvolverse en ese espacio. Mientras el primero no
podia ocultar su impotencia, expresada en su silencio, el segundo gritaba
para sentirse rebelde y esconder sus limitaciones; aunque hay que
resaltar que atreverse a gritarles “en la cara” a los “q’aras” en aquellos
tiempos fue un hecho importante, pero indudablemente insuficiente.

Tapia y Lima en el parlamento fueron dos expresiones de las
limitaciones de los movimientos indianistas. La forma en que ejercieron
el cargo de diputados los fue alejando mas atin de sus bases, lo que fue
agravando los problemas internos en el MITKA y el MITKA-1;
organizaciones que, en lugar fortalecerse por el hecho de lograr
presencia parlamentaria, entraron en mayores problemas internos. En el
caso del MITKA, esta organizacién llevé adelante su Tercer Congreso
Nacional Ordinario a finales de 1983, a la cabeza de Felipe Quispe y
Calixto Jayllita (José Aramayo). En este evento no solo se puso en claro la
ruptura con Tapia, sino que también se expresé una postura radical en
contra de Lima; pero ademas, se plante6 formar el Frente Revolucionario
Tupaj Katari (FRTK) con “organizaciones hermanas”2%. El siguiente afio,
en el mes de septiembre, se realizé en Cochabamba el Primer Congreso

292 Quispe, Op. cit. p. 55.
293 Documento de la Comision Politica del Tercer Congreso Ordinario. Citado en
Pacheco, Op. cit. p. 91.
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Extraordinario Nacional del MITKA-1, evento del que Nicolas Calle sali6
electo como Mallku Ejecutivo mientras que Lima abandon6 el congreso y
junto a allegados suyos formo6 otra directiva, entrando a una disputa con
el sector de Calle?®. Otros militantes desprendidos del MITKA-1 y
MITKA, también en 1984, formaron el Frente Indio Amautico del
Tawantinsuyu (FIAT). Por su parte, en 1985, los confrontados Luciano
Tapia y Jaime Apaza (quien anteriormente abandoné el MITKA)
volvieron a trabajar juntos, hicieron un llamado a la “unificacién de los
movimientos kataristas e indianistas”. Poco después, quienes fueron las
cabezas de la divisién inicial del MITKA, Lima y Tapia, ante la situacion
desfavorable que cada uno enfrentaba en sus respectivas organizaciones,
forman el MITKA-U (Unido).

Este panorama de fraccionamientos va mas alla del MITKA,
pues en la primera mitad de 1979 un grupo de jévenes que fueron parte
de la fundacién de esta organizacion decidieron separarse y en el Primer
Congreso de la Juventud Indianista del Kollasuyu (1979) formaron el
Partido Indio (PI), a la cabeza de Sebastidn Mamani. En el PI los
problemas del MITKA se reprodujeron, llegando incluso a ser
“superados”, pues “ni bien germiné sufre una primera escisiéon”? que
dio lugar al efimero Movimiento Para La Liberacién Kechua y Aymara
(MPLKA). En 1983 Mamani fue expulsado por R. Conde, “Kara
Chukiwnaka” y E. Valeriano, entre otros.

Mamani, para participar en las elecciones de 1985 disput6
legalmente el nombre del PI a quienes lo expulsaron, pero al final se vio
forzado a formar otra organizacion: el Partido Indio del Kollasuyu (PIK)
que no logra el reconocimiento de la Corte Nacional Electoral (CNE).
Viéndose aislado y solitario, radicaliza su postura enarbolando la
formacién de un Ejército de Liberacién Indio (ELI)2%. El mismo afio se
produce otra divisién en el PI y se forma el Partido Indio de Liberaciéon
(PIL), tratando de postular sin éxito a Valeriano como candidato a la
presidencia. Pasado el proceso electoral?®” surgen nuevas divergencias y
Valeriano reclama para si la sigla del PIL mientras que Chavez junto a
Kara Chukiwanka, entre otros, retoman el PI. En la segunda mitad de los
80, Ramoén Conde, uno de los fundadores del PI, formé el Frente
Indianista de Liberacion Tupaj Katari (FLITKA) y en el ambiente
preelectoral de 1989 reaparecié esporddicamente el Movimiento Para La

294 La nueva directiva del MITKA, segtin Tapia, “llegé a mandar una carta al
presidente de la Cédmara de Diputados, que se ley6 en una sesién camaral,
pidiendo el desafuero del honorable Lima”. Tapia, Op. cit. p. 434.
295 Quispe, Op. cit. p. 51.
29 Otro nombre que por entonces enarbolé6 Mamani fue el de “Sendero Indio”,
inspirado en el nombre de “Sendero Luminoso”.
297 También para las elecciones de 1885 solicita ser inscrito el Movimiento
Revolucionario Restaurador del Kollasuyu (MRRK). Un afio antes, el Frente
Indio Nacional (FINA) de Dionisio Osco Castillo también busca reconocimiento
legal, sin tener éxito.
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Liberacion Kechua Aymara (MPLKA). Se produjeron muchas mas
divisiones e incluso se llegd a una situacién tal que, si se hiciera una
comparacion, el nimero de siglas que podrian identificarse sobrepasaria
al namero de personas que las conformaban. Fueron tiempos en que las
endebles organizaciones indianistas estaban ya muy desgastadas en
medio de enfrentamientos llenos de insultos y descalificaciones. Muchas
veces el tema de discusién o eje fue quien era “mas indio que” quien. La
inexperiencia tiene su costo y este fue pagado por los indianistas,
quienes al no poder administrar las situaciones adversas que les tocé
enfrentar terminaron agotados y sin perspectivas.

b) El caso del katarismo

En el II Congreso Nacional de la CUSTCB, en junio de 1983,
Flores fue reelecto en el cargo mas alto, lo que ratificaba la hegemonia
katarista en ese &mbito. En las elecciones de 1985, los kataristas
participaron por primera vez de forma independiente, pero divididos.
Por una parte, el MRTK liderado por Chila y, por otro, el sector
encabezado por Flores, pero siendo que estos ultimos no podian
participar con la sigla MRTK, para habilitarse en el proceso electoral
afiaden la palabra Liberacion a la sigla: MRTK-L. En dichas elecciones el
MRTK obtuvo 16.269 votos a nivel nacional (1.08%), mientras que el
MRTK-L logré 31.678 votos, lo que le permiti6 acceder a dos
diputaciones, una por La Paz, ocupada V. H. Cardenas, y otra por Potosi,
ocupada por Walter Reynaga. Ningtn parido logré mayoria absoluta en
esas elecciones y el Congreso se encargé de elegir al presidente del pais.
Los diputados kataristas votaron a favor de Victor Paz Estensoro.

En 1987 se realiz6 el Il Congreso Nacional de la CSUTCB en
Cochabamba y por tercera vez consecutiva J. Flores asumi6 de direccion
de dicha entidad. Sin embargo, la situacién en esta nueva gestion se le
fue haciendo muy dificil, pues en el seno de la CUSTCB se vivia una
confrontacién entre un sector encabezado por él y otro por Victor
Morales del Movimiento Campesino de Bases (MCB). Ante este hecho, la
Central Obrera Boliviana (COB), para poner fin a lo que era ya percibido
como una divisién en la CSUTCB, llamé a un Congreso Extraordinario
en 1988. Flores se vio muy debilitado, en medio de denuncias de malos
manejos econdmicos y fue alejado de su cargo, terminando asi la
hegemonia katarista en la CSUTCB.

La situacién de Flores no era muy distinta entre los kataristas,
pues su forma de ejercer la direccién del MRTK-L era la misma como lo
hacia en la CSUCTCB, reproduciendo los “usos y costumbres” de la
dirigencia sindical. El se imponia por medio de un grupo de choque
conocido como “Los Locos”. Por ejemplo, y en relaciéon al campo
sindical, Quispe menciona lo que le pasé cuando fue Secretario de
Organizacion de la FDTCLP-TK: “Simén Tucopa entré violentamente,
encabezando al grupo de ‘Los Locos’; fui el primero en recibir los
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chicotazos, y luego les tocé a mis compafieros. Después ha llovido sobre
mi cuerpo palos, patadas y puiietes, hasta el punto de derribarme al piso
y quedar totalmente aturdido”?%. Pero Flores también “alineaba” a los
kataristas por medio de su grupo de choque. W. Reynaga recuerda que
“Los Locos” “Al Victor Hugo (Cérdenas) lo hacfan bailar las veces que
les daba la gana en plena calle, a patadas”?*.

Cuando Flores fue alejado de su cargo en la CSUTCB, por su
forma de proceder, ya estaba debilitado no solo en lo sindical sino
dentro de su propia organizacién politica. Se fue perfilando asi una
nueva divisién en el katarismo y que tiene sus antecedentes en un
financiamiento proveniente de Pan Para el Mundo para que ]. Flores
pueda contar un vehiculo. Dicha entidad, al no poder destinar
directamente el dinero al beneficiario, buscé la mediacién del Centro
Marka, del que era fundador y miembro W. Reynaga. Solicitaron a los
responsables de esta institucion hacer la compra de un vehiculo segtn la
elecciéon de Flores, pero éste tltimo queria directamente el cheque. Al
final, y en razén de los plazos y condiciones que dieron los
financiadores, el cheque fue entregado a una religiosa espafiola que tenia
una ONG que trabajaba en la zona Llojeta. Esto causo la ira de Flores,
déandose asi inicio a la divisién en el MRTK-L3%,

Con esos antecedentes, el MRTK-L efectu6 su II Cabildo
Nacional Katarista (el primero fue en 1985), en Llallagua, el 10 de marzo
de 1988. En medio de criticas y cuestionamientos se decidi6é “liberar al
compafiero Jenaro Flores Santos de sus responsabilidades como
Secretario Ejecutivo... del MRTKL hasta que supere estas situaciones
inconsecuentes con el Movimiento Sindical y con la organizacién politica
katarista”30l. Pero también Céardenas fue objeto de observaciones e
incluso se plante6 su alejamiento del partido, empero Moisés Gutiérrez
medi6 a favor de éI302. La nueva directiva que sali6 de este evento tuvo a
W. Reynaga como Secretario Ejecutivo.

Flores dio batalla y con quienes eran afines a él “reinstal6” el II
Cabildo Nacional Katarista, del 5 al 7 de septiembre de 1988. Denunci6
ser victima de Cardenas y Reynaga, y afirmé que fue una concesién suya
el que los denunciados hallan llegado a ser diputados por el MRTK-L.
Incluso llegd expresar que “los Sres. Victor H. Céardenas y Walter
Reynaga, quienes se incrustaron en el Movimiento Katarista”3%. Flores
disputo la sigla del MRTK-L, sin embargo, Reynaga y Cardenas lograron
obtener el recogimiento legal sobre ella en 1989. En tal situacién y con las

298 Quispe, Op. cit. p. 29.
299 Entrevista a Walter Reinaga. Citado en Portugal y Macusaya, Op. cit. p. 418.
300 [bidem. pp. 540-541.
301 Resoluciones del II Cabildo Nacional Katarista, 29 de mayo de 1988 (Archivo
personal).
302 Portugal y Macusaya, Op. cit. p. 542.
303 Carta de Jenaro Flores al Presidente de la CNE. Citado en Pacheco, Op. cit. p.
192.
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intenciones de participar en las elecciones de ese afio, Flores se vio
obligado a formar otra agrupacién con el nombre de Frente Unico de
Liberacién Katarista (FULKA).

Mientras la crisis del indianismo adquiere mayor visibilidad en
la primera mitad de los 80, la del katarismo lo hace en la segunda mitad
de esa década. Aunque en el caso de los kataristas habia mas
consistencia organizativa en relacién a los partidos indianistas, pues a
ello habfa contribuido la relacién que habian establecido, desde la
década de los 70, con grupos e instituciones de la izquierda y de la
iglesia.

¢) “Unidad” en la adversidad

En este periodo, y en relacién a su proceso final, se dieron alianzas y
unificaciones que antes hubieran sido impensables y hasta “imposibles”.
Asi, grupos de indianistas y kataristas, antes “enemigos jurados”,
llegaron a articularse; también un grupo radicalizado del indianismo
formé una organizacion guerrillera con “q’aras” marxistas; e incluso un
sector del katarismo hizo alianza con representantes del Eje Social
Colonial®™4,

Un ala radicalizada del MITKA y encabezada por Felipe Quispe
se articul6 con un grupo de “q’aras” marxistas buscando llevar su lucha
a otro nivel. Ante los resultados magros en los procesos electorales del
MITKA, la mala conduccién de sus dirigentes y su participacion
parlamentaria, Quispe asumié el reto de liderar una expresién politica
mas radical. El, junto a Jaime Apaza, habia viajado a Cuba en 1980 y ahi
recibi6é formacion guerrillera®®. Tras regresar a Bolivia le disputa, junto a
Calixto Jayllita, la direccion del MITKA a Tapia y en 1984 lleg6 a ser
electo como Secretario de Organizacién de la FDTCLP-TK.

El VIII Ampliado Extraordinario de la CSUTCB, realizado en
Sucre del 26 al 28 febrero de 1986, fue la excusa para que en una reunién
entre Quispe, Tomas Apaza, Agustin Hachakollo, Juan Carlos Quisbert,
Zenobio Alavi y Fernando Surco decidieran “dejar en suspenso la sigla
del MITKA”3% y formar la Ofensiva Roja de los Ayllus Tupakataristas
(ORAT), que posteriormente se vincul6 con el grupo de los hermanos
Garcia Linera para dar mas cuerpo al proyecto guerrillero, participando
en congresos campesinos con sus propias tesis politicas. En 1989
efectuaron atentados contra locales de partidos politicos y en esos
trajines fue capturado Quispe, quien fue liberado en abril de 1990 por
falta de pruebas. En noviembre de ese mismo afio los miembros de la

304 Los kataristas en los afios 80 tenian como base interpretativa la nocién de
Colonialismo Interno, en base a la “Teoria de los Ejes”, en la que se identificaba
un Eje Social Nacional y otro Eje Social Colonial.
305 Ayar Quispe, Los Tupakataristas Revolucionarios, Qullasuyu, Ed. Pachakuti,
2009, p. 72.
306 Quispe, Op. Cit., p. 58.
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ORAT definieron dar paso a la lucha armada con el nombre de Ejército
Guerrillero Tupaj Katari (EGTK), escogiendo como fecha para el inicio
de las acciones el 21 de junio (Willka kuti) de 1991. El EGTK fue
desarticulado al siguiente afio. Entre marzo y agosto de 1992 fue
capturada el “ala marxista” del EGTK por medio de una trampa tendida
por agentes de Inteligencia del Estado a Ratl Garcia Linera y Silvia de
Alarcon. El 19 de agosto fue capturado Quispe junto a otros militantes,
tras ser delatados por “Ramirito”, Benito Quispe®’. Aunque
posteriormente se dieron algunos atentados aislados por parte de
militantes del EGTK, esta organizacién no pudo rearticularse y el
proyecto sucumbid.

Por otra parte, para las elecciones de 1989, se dieron reuniones
entre varios grupos, como ser el MRTK-L, MRTK (de Macabeo Chila),
MITKA y MITKA-1, por ejemplo. Fue en el afio de 1988 que varios
grupos indianistas formaron el Movimiento Indio de Liberacion-
Wiphala (MIL-Wiphala), entre ellos Tapia del MITKA, Lima del MITKA-
1, Victor Conde de Aymaras Kechuas Tupiwaranies Unidos Para Ayllus
y Comunidades (ACTUPAK) y varios de quienes formaron el PI,
empero, en este tltimo caso se dio una nueva divisién en la que un
sector, nuevamente bajo el nombre de Partido Indio de Liberacién, se
alejo y busco articularse al MRTK-L (del que Walter Reynaga ya se habia
alejado) de Cardenas. Mil-Whipala, sin tener personeria juridica, entré
en negociaciones con FULKA de Flores, llegando a acuerdos para
participar en las elecciones. Sin embrago, el sector de Tapia dejo la
alianza, mientras que Lima se quedé®®. Flores fue el candidato a la
presidencia por el FULKA, obteniendo 16.416 votos, mientras que el
MRTK-L tuvo a Cardenas como candidato a la presidencia, logrando
22.983 votos y con ello una diputacion, la cual recaia sobre el historiador
aymara Roberto Choque. Empero, los vocales de la Corte Nacional
Electoral anularon mesas y votos, y asi ese curul paso6 a otro partido. En
1993, tiempo en el que aun resonaban las campanas sobre los “500 afios”
que se dieron anteriormente, el MRTK-L, disminuido como
organizacién, formé una alianza con el MNR. Asi, un katarista, viniendo
del “Eje Social Nacional” (V. H. Cardenas), pas6 a ser el candidato a la
Vicepresidencia del empresario Gonzalo Sanchez de Lozada, es decir de
un representante del “Eje Social Colonial”. Meses antes de efectivizarse
esta alianza, Nicomedes Sejas se sum6 al MRTKL y lo hizo haciendo
afirmaciones tales como “el indio nunca va a llegar a ser presidente de
Bolivia, a lo mucho puede llegar a ser Vicepresidente”30.

307 Véase Felipe Quispe, Mi captura, La Paz-Bolivia, Pachakuti, 2007. p. 10.

308 Tapia, Op. cit. p. 442.

309 Conversacion con Moisés Gutiérrez (26-07-2017). Acé surge un problema a

esclarecer: cuando Sejas se sumo¢ al katarismo, ;1o hizo con la intencién (o tarea)

de descartar o impedir una participacién independiente del MRTK-L (lo que

implicaba la candidatura a la presidencia por parte de Cardenas por dicha
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En la gestion en la que Céardenas fue Vicepresidencia se llevo
adelante la “capitalizaciéon”, ademés de medidas legales referidas a
“indigenas”. Esas medidas se dieron en un escenario que no se reducia a
Bolivia y en el que el reconocimiento de las “poblaciones indigenas” fue
promovido por organismos internacionales mediante ONG’s y varios
Estados latinoamericanos lo asumieron. En Bolivia se reconoci6 el
cardcter “multicultural y pluriétnico” del pais; ademas, en consonancia
con las posturas etnicistas, se dio reconocimiento de Tierras
Comunitarias de Origen (TCOs) y se promovié una Reforma Educativa
destinada a “educar interculturalmente” a la gente que vivia en el
campo. De esta forma, el “problema del indio” quedé reducido en los
canones establecidos por organismos internacionales y que fueron
ciegamente asumidos en paises como Bolivia. En este periodo de
decadencia, signado por las disputas entre fracciones, empezaron a jugar
un papel politico preponderante las ONG'’s, que terminaron siendo la
autoridad para definir quiénes y que son los “indigenas”, ademas de que
la izquierda blancoide fue tomando algunos simbolos “indios”. Se
promovieron ideas sobre la “otredad” el respeto a la diferencia,
privilegiando el simbolismo (hasta llegar a lo ex6tico) en desmedro de lo
politico. Varios indianistas y kataristas cayeron en el multiculturalismo,
el cual empezaba a ganar terreno desde la aplicacion del D.S. 21060 y
que con la caida del muro de Berlin no encontr6 obsticulos para
imponerse.

V. A modo de conclusiéon

Al “final”, al pasar los afios y hasta no hace mucho, el
indianismo quedé enterrado en el “olvido provocado”, mientras que el
katarismo fue ocasionalmente “recuperado” a la hora de hablar de
“campesinos e indigenas”. Empero, desde los afios 2000 y 2001, cuando
se producen los bloqueos aymaras dirigidos por la CSUTCB, entonces
encabezada Felipe Quispe, se propalé masivamente el ideal de que los
“indios” deberian gobernar Bolivia y el trabajo de varios afios hecho por
indianitas y kataristas floreci6 en un escenario de crisis econémica y
politica, aunque en definitiva no cosecharon los frutos, pero ese es otro
tema.

organizacién), generando un ambiente favorable a una candidatura a la
Vicepresidencia, en alianza con el MNR?
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Disputas entre definiciones étnicas y trayectorias
historicas Mapuche-Tewelche en el noroeste del Chubut,
Argentina

Fabiana Nahuelquir

I. Introduccién

Los tultimos procesos de reivindicaciones territoriales entre
colectivos mapuche-tehuelche en el noroeste de la provincia del Chubut
han planteado, desde la perspectiva y agencia de sus protagonistas,
disputas en torno a nociones asumidas por agencias estatales, desde
tiempo atras, en torno a las categorizaciones, membrecias y pertenencias
dirigidas a nominar estos colectivos indigenas. Proceso éste que,
definiendo reclamos aceptables va, al mismo tiempo, delineando
agrupamientos sociolégicos pasibles de ser reconocidos como étnicos vy,
con en este procedimiento, determinando un posible devenir en el
interjuego entre (in)visibilizaciones y (des)marcaciones tolerables3!0 para
los Pueblos Originarios.

Frente a tal diagndstico de situacién, este escrito tiene por objeto
presentar algunas consideraciones respecto del derrotero histérico de las
familias indigenas de la zona que, a nuestro entender, desplazan los
sentidos y usos de las (des)marcaciones étnicas por parte de las agencias
estatales. En tanto las trayectorias familiares interpelan al estado desde
nuevas coordenadas histéricas de formacién de grupo, al mismo tiempo,
obligan a redefinir ciertas concepciones que desde criterios impuestos
dejan por fuera otras formas de contar la historia de los indigenas que
estas familias asumen.

Incomprendidos por las agencias estatales, los planteos de
redefiniciéon colectiva y territorial que ciertas trayectorias indigenas
proponen, por el contrario, quedan presos de la incomprensiéon en los
margenes que el estado emplaza para interceptarlos en discursos que los
interpelan como fordneos del lugar. En su desarrollo, el texto propone
analizar, primero, el uso de la violencia como estrategia preponderante
del estado provincial. Propone, luego, una breve reflexion sobre los
procesos de alterizacién indigena que dicha estrategia conlleva en el
espacio publico. Finalmente, da cuenta de las coordenadas a partir de las
cuales los indigenas cuentan sus trayectorias histéricas y de pertenencias
indigena en la zona. Antes de desarrollar estos apartados, se
contextualiza sucintamente para los lectores los eventos a partir de los

310 Claudia, Briones, La alteridad del "Cuarto Mundo". Una deconstruccion
antropolégica de la diferencia, Buenos Aires, Ediciones del Sol, 1998.
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cuales se analizan los procesos sociales sobre los que se detiene cada
apartado.

En el mes de marzo del afio 2015, hijos, nietos, sobrinos de
distintas generaciones pertenecientes a diversas parentelas ampliadas de
las familias indigenas que fueron relocalizadas en la Reserva Pastoril
Cushamen (Chubut), después las campafias genocidas perpetradas por
el estado para exterminarlos, hicieron publica una recuperacién
territorial. Ellos se autodefinieron como los hijos y nietos de los
desplazados por las politicas estatales de radicacién de los indigenas
sobrevivientes a las campafias militares del estado, como por la entrega
de tierras improductivas asumidas como fiscales por parte del estado. Es
decir, los desplazados de la historia que el estado pergefi¢ para todos los
indigenas de Patagonia desde hace mas 130 afios. La accién reafirma
derechos territoriales ancestrales sobre un predio emplazado en el paraje
Vuelta del Rio (Cushamen). Sobre el mismo predio la Multinacional
Benetton reclama propiedad, cuestion que a la fecha no esta dirimida. El
empresario italiano habria obtenidos las tierras que, en Patagonia,
fueron entregadas a precios irrisorios, finalizadas las campafias
militares, a la The Argentinian Southern Land Company, de capitales
ingleses. En 1982, segtin el historiador Ratl Minieri®!!, la empresa pasé a
denominarse Compaiiia de Tierras del Sud Argentino e integré su
directorio con mas de la mitad de directores argentinos y, en el afio 1991,
dichas tierras fueron adquiridas por el holding empresarial italiano de
los hermanos Benetton.

II.Una interpretacion posible sobre las violencias del estado ante
el reclamo territorial del Pu Lof en Resistencia de Cushamen

Desde una perspectiva antropolégica, indefectiblemente se debe
considerar que no existe un concepto tnico de violencia, sino violencias
multiples. La definicién esta sujeta a disputas y controversias en el seno
de la sociedad, por ello, se trata de un concepto polisémico y ambiguo
dicen Garriga Zucal y Noel®'2. En parte, esto obedece a que en “el
campo” primordialmente su uso se aplica para condenar antes que para
describir acciones. Asi las cosas, conforme avanzé el proceso
civilizatorio, los analistas se enfrentan a la paradoja de una doble ilusién,
a saber: de una sociedad cada vez mas y menos violenta. A ello se le
suma la univocidad de enfoques que presuponen en sus analisis a la
violencia como un sintoma de incivilidad o patologia, cuando ella, mas
bien, circula en la experiencia social. Suele suceder en estos casos que el

311 Radl, Minieri, Ese ajeno sur, Viedma, Argentina, Fondo Editorial Rionegrino,
2006.
312Noel, Garriga Zucal, y Gabriel, Noel, “Notas para una definicién
antropolégica de la violencia: un debate en curso”, Publicar, Aho VIII, N° IX,
Argentina 2010, pp. 97-121.
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analista quede propenso a que se filtren los usos nativos en sus intentos
de conceptualizacién, como sucederia si se parte de taxonomias
estatales; en este particular se aceptarfa acriticamente un objeto pre-
constituido desde un posicionamiento dado.

Por otra parte, si bien se parte de un consenso que acepta que

hablar de violencia supone reflexionar sobre relaciones de poder y
politicas necesariamente asimétricas’® y, por ende, que su expresion se
vincula con diferentes estructuras de dominacion; al estudiarla suelen
asumirse dos perspectivas. Por un lado, aquella que focaliza en la
cultura de la violencia y, por el otro, la que se interroga por las violencias
en la cultura. En la delimitacién de estos campos, hay que tomar ciertos
resguardos porque, de no ser asi, llevarian a asumir a ciertos grupos
como violentos ya que, como producto de su historia, la violencia
representaria un rasgo inmanente e inmodificable de si mismos. En este
sentido se trataria, para estos autores, de no caer en similares
perspectivas como las que terminan culpando a los pobres de su
pobreza.
Otra advertencia que deberfan atender los andlisis sobre la violencia lo
plantea Rita Segato’!* cuando explica que la violencia tiene su origen en
sistemas de status y jerarquias desiguales y asimétricas que ocultan y
replican el aparente contrato igualitario que impondria el imperio de la
ley, del derecho, dado que, por debajo de este imperio, aparece la
realidad de esos status que ordenan el mundo a partir de desigualdades
como la raza, las etnias o las naciones. Por ello, ademas del sistema de
contrato es preciso analizar, como en el caso que aqui se presenta,
también el sistema de status presente desde lo racial y lo étnico, en tanto
el mismo supone una tensioén constitutiva e irreductible de la violencia
en la sociedad que lo produce, contiene y reproduce.

Finalmente, se retoman los aportes de Elsa Blair Trujillo3!5, cuya
clave de entrada al analisis de la violencia estatal toma como punto de
partida aquel que postula que la sociedad se forma desde su origen
domesticando la violencia presente en las relaciones sociales;
asumiéndola asi como inherente a la contradiccion de intereses presentes
en su seno. Sin embargo, al estudiar como, desde diversas instituciones
como el derecho, se van constituyendo los procesos sociales de
legitimacion de esa violencia - la permuta de una violencia que impide
el orden social por otra que lo funda, dirdn otros autores —no debe dejar
de tomarse en consideracién como, en este contexto, los conflictos

313 Martin, Ferrandiz. y Carles, Feixa Pampols, “Una mirada antropolégica sobre
las violencias”. Alteridades, enero-julio, afio/vol. 14, N° 27, Universidad
Auténoma Metropolitana, Iztapalapa, DF México. 2004, pp. 159-174
314 Rita Laura, Segato Las estructuras elementales de la violencia. Ensayos sobre género
entre la antropologia, el psicoandlisis y los derechos humanos, Bs. As. Argentina, Edit.
Universidad Nacional de Quilmes, 2003, pp. 136-145.
315 Myriam Jimeno. “Lenguaje, subjetividad y experiencias de violencia”.
Antipodas N° 5, julio-diciembre, 2007, pp. 169-190, ISSN 1900-5407.
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sociales requieren convertirse en conflictos politicos para ser regulados.
Esta puntualizacién, advierte sobre el lugar central que cobra en estos
procesos la produccion de hegemonia. Con estas advertencias, se
contextta la violencia ejercida desde el estado contra el Pu Lof en
Resistencia de Cushamen. Se lo hace a partir de una sintesis -y relectura
personal- de algunos eventos a fin de introducir el anélisis.

Mientras el gobernador Mario Das Neves, en sus declaraciones a
los medios®¢, acusa a los integrantes del Pu Lof de “wiolentos” y de que
“no respetan las leyes”, llama al resto de la sociedad a manifestarse en su
contra, exhortando a que “el repudio tiene que ser generalizado”. Al
unisono, los Organismos de Derechos Humanos®7 vienen denunciando
al gobierno provincial por practicas que han puesto de manifiesto
“detenciones ilegales”, ” exabruptos” por parte de las fuerzas represivas del
estado y “falta de eficacia y control judicial sobre los alcances” de las medidas
judiciales ejecutadas en el territorio de la comunidad y perpetradas sobre
sus integrantes. Concluyen que estas acciones constituyen efectos de la
“criminalizacion de la protesta social” y la “estigmatizaciéon” al pueblo
mapuche-tewelche en Chubut. Como si estos elementos no alcanzaran
para contextualizar la vulnerabilidad a la que estan siendo expuestos
integrantes de la comunidad indigena, el 10 de mayo del corriente, los
oyentes del matutino de FM Alas3!® nos anoticiamos, en voz del abogado
Edgardo Manosalva, representante de algunas personas implicadas en
algunas de las causas judiciales que se abrieron en torno a este reclamo
territorial, que “el Fiscal provincial C. Diaz Mayer presencid la sesion de
torturas a la que fueron sometidos sus representados en la comisaria de la
localidad de El Maitén”; refiriéndose a detenidos en un procedimiento
policial en el territorio de la comunidad. A este hecho debe sumarse la
previa comprobacion, en el marco de un juicio de extradicién a lonko de
la comunidad, de la produccién de pruebas incriminatorias mediante el
recurso de vejamenes, torturas y demds humillaciones a la persona que
el mismo estado presentaba en el estrado judicial como parte de su
querella.

El discurso que pretende no solo justificar sino también obtener
el consentimiento, por parte de amplios sectores de la sociedad, para el
uso de la violencia forma parte, en la actualidad, de la principal
estrategia del estado provincial para relacionarse con los Pueblos
Originarios. En su estrategia de produccién de sentidos hegemoénicos
sobre lo indigena propone un circuito de circulacién de las demandas
travistiéndolas de delitos. Siguiendo los planteos de Rita Segato,

316https:/ /www.paginal2.com.ar/13842-para-el-gobierno-de-chubut-los-
mapuches-reprimidos-son-terroristas
317http:/ /www lapoliticaonline.com/nota/102867/.Ver también:
http:/ /www.unoentrerios.com.ar/ pais/ tras-la-represion-el-gobierno-insto-una-
solucion-pacifica-del-conflicto-mapuche-n1320125.html
318 Programa Matutino “La minga de Alas” del 10 de Mayo del 2017, Fm Alas,
89.1, El Bols6n, Argentina.
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entendemos que la violencia contra el Pu Lof es, en parte, nulificadora y
forcluidora’?? en tanto pretende producir el rechazo y exclusién del Pu
Lof de la comunidad imaginada de la nacién. Decimos en parte, porque
si bien para Segato esta violencia implicaria no dejar al indigena entrar
en el discurso, ni en el registro del texto social; sin embargo, al
interpelarlos como delincuentes-extranjeros perseguiria que el nosotros
social no los vea como préjimos, ni como otros.

Este proceso de construccion de sentidos hegemonicos en torno
a la demanda propone romper el lazo o vinculo social con lo indigena ya
que, en el escenario dispuesto dejan de ser reflejo del pasado o arquetipo
de una diferencia multicultural en tanto politica indigenista erigida
desde el gobierno provincial, desde tiempo atras, para pasar a formar
parte de la amenaza al orden o paz social, a la convivencia diaria, al
progreso y al trabajo tranquilo de la sociedad toda. En su apuesta a la
atomizacién social el estado provincial, en colaboracién con el Poder
Judicial, impide establecer equivalencias de sentidos en torno a la
demanda territorial entre los indigenas del Pu Lof y el resto de la
sociedad.

Desde los planteos de Corrigan, P. y Sayer, D.3%, para asegurar
su legitimidad el estado provincial se vale del uso de la fuerza
efectuando acciones como requisas, instaurando retenes de control en la
ruta, declarando zona liberada el territorio o ejecutando allanamientos
desproporcionados. Estas acciones se acompafian de medidas que
judicializan el reclamo que, en la escena social, se vuelven rituales de
criminalizacién a partir de rutinas poco claras donde se ocultan y/o
escamotean Ordenes judiciales que llevaron a dicho accionar a ser
calificado como “opaco32!” por parte de Organismos de DDHH. De esta
forma se apunta a que el exceso en el accionar estatal --de violencia, de
incertidumbre y ambigiiedad en sus procedimientos-- sea introducido
como parte de lo aceptable por parte de la comunidad provincial,
proponiéndose correr los umbrales de la sensibilidad social sobre la
percepcién de la violencia perpetrada por el estado. Asi, se induce a la
ciudadania a aceptar -y naturalizar—grados cada vez mas altos de
intimidacién a partir de determinados hechos, practicas y discursos por

319 Segato, Op. cit. p. 121.
320 Phillip, Corrigan y Derek, Sayer, ““El gran arco: La formacién del Estado inglés
como revolucién cultural”, Lagos y Calla (comps.), Cuaderno de Futuro 23.
Antropologia del Estado. Dominacion y prdcticas contestatarias en América Latina, La
Paz, Bolivia, 2007, pp. 39-116.
321https:/ /amnistia.org.ar/ golpes-a-hombres-mujeres-y-ninos-amnistia-
internacional-repudia-la-represion-a-la-comunidad-mapuche-en-chubut/
http:/ /noticiasesquel.com.ar/noticiasesquel/la-lucha-indigena-no-es-delito-
estigmatizacion-y-persecucion-al-pueblo-
mapuche/ https:/ /www.paginal2.com.ar/13755-la-infanteria-volvio-a-la-carga.
http:/ /memoria.telam.com.ar/noticia/ organismos-repudian-represion-a-
mapuches-en-chubut_n7091
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medio de los cuales también pretenden justificarse. En breve, el estado
oculta los procedimientos por medio de los cuales se usa la violencia,
mientras publicamente se la aplica de un modo selectivo y
cuidadosamente planificado: Prefiriendo las horas de la madrugada, la
intervenciéon de diferentes fuerzas en un nimero sobredimensionado e
implementando cortes de rutas arbitrarios para evadir la mirada social
ante intentos de desalojos frustrados hasta la fecha. En tanto, la sociedad
testigo de estos hechos asume posicionamientos diversos.

El exceso como politica del ejecutivo provincial supera los
planteos que hiciera Foucault®?2 al esclarecernos sobre cudles eran los
mecanismos de gobernabilidad del estado moderno. Entendemos que el
“dejar morir, hacer vivir” en Chubut estd siendo trasladado hacia un
hacer vivir y hacer morir del estado policial (Ranciere, J. 19963%) sobre
los Pueblos Originarios. El control de ambos polos al mismo tiempo le
permite sentar representaciones sobre lo indigena, sobre sus reclamos,
sobre el empleo de la violencia y, sobre todo, su autoridad para usarla.
Re-articulando sobre nuevas coordenadas los discursos sobre el miedo al
caos, diseminados al interior de la sociedad, hace aceptable la “nuda
vida” (Agamben, G en Restrepo, E 32), convirtiendo como
potencialmente tolerables momentos donde la vida indigena queda
expuesta como un no-valor; como susceptible de ser tomada y
suspendida al arbitrio de las fuerzas represivas del estado en nombre la
sociedad toda.

Por un lado, desde una perspectiva histérica, la violencia estatal
actual tiene su base en la violencia estructural que genera desigualdades
sociales, econémicas y politicas y es inherente al sistema capitalista. Al
tiempo que, esta se sostiene en aquella que implicé el genocidio indigena
en tanto acto fundante del origen del estado nacional y toda vez que la
coerciéon primé sobre los modos de incorporacién indigena a la nacién
como “otro interno3?”. Gerald Sider en relacién a esta incorporacién,
sefiala una paradoja en la estructura de poder colonial que configura la
formacién social del estado, situada en la contradiccion entre la
imposibilidad y la necesidad de incluir a los otros como “otros” e

322 Michel, Foucault, Defender la sociedad, Curso en el Collage de France (1975-
1976), Bs. As., FCE, 2001, pp. 217-238.
323 Jacques, Ranciére, El desacuerdo. Politica y Filosofia, Ediciones Nueva Visién,
BS. As, Argentina 1996.
324 Eduardo, Restrepo, Politicas de la teoria y dilemas en los estudios de las colombias
negras. Editorial de la Universidad del Cauca. Coleccién Politicas de la alteridad,
Bogota, Colombia, 2005, pp. 143-171
325 Claudia, Briones y Walter, Delrio, “Patria si, colonias también. Estrategias
diferenciadas de radicacién de indigenas en Pampa y Patagonia (1885-1900), Ana
Teruel, Lacarrieu M. y Jerez, O., Cérdoba (comps.) Fronteras, Ciudades y Estados.
Tomo 1 Alcion Editora. Cérdoba, Argentina. 2001, pp. 45-129
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incorporar a estos “otros” dentro de su sistema cultural y social
particular de dominacién32.

Frente a los hechos, efecto de sus propias contradicciones, el
estado provincial opta por el tépico de la violencia para interpelar al Pu
Lof pretendiendo tener bajo su control, también, las representaciones
sobre la misma. Asume publicamente aquel criterio que, desde el
establecimiento de la ilegitimidad de los actos, presenta al Pu Lof como
infringiendo no sélo el orden que instaura el estado de derecho sino, y
primordialmente, la propiedad privada con un ntimero de denuncias
que van del abigeato a la usurpacién. [luminan este aspecto del conflicto
Zucal y Noel cuando sefialan que la (i)legitimidad es un asunto bajo
disputa al interior de la sociedad, pero sobre todo cuando indican que el
andlisis de la violencia aqui no pasa por establecer legitimidad o
ilegitimidad. Antes bien hay que prestar atencion al juego de
legitimidades alternativas que se presentan y a las relaciones de poder
que permean estas interacciones. Al identificar asi la disputa, se pone en
foco el juego de fuerzas que se compromete cuando el estado acusa al Pu
Lof y en el mismo proceso oculta quién, cémo, cuando y desde qué
mecanismos la violencia es ejercida. A la par de este mismo recurso, se
ofrecen ciertas claves para la lectura social del conflicto, priorizando
culturalizar las demandas politicas y politizar las demandas culturales.
Dicha estrategia le permite al gobierno no sélo instituir estindares de
(d)evaluacién de los indigenas sino, a la par, construir las varas a partir
de los cuales se los califica.

Al hacer un recorrido por los medios y enumerar los episodios
que han sido denunciados, por su caracter desmedido en el uso de la
violencia, tanto por los integrantes de los Pu Lof como por
organizaciones civiles, no puede dejar de advertirse que aquello que los
Organismos de DDHH califican de opaco, confuso o poco claro en el
accionar de las fuerzas represivas se traduce, en los hechos, en la
modalidad dictaminada por las autoridades en que se ejecuten los
procedimientos. Estos hechos traslucen un uso selectivo de la violencia
como intimidacién. Esta apuesta a mas violencia se advierte a medida
que pasa el tiempo hasta que, recientemente, llegd a implicar a personas
que son y no son pertenecientes a la comunidad indigena. En este
contexto, surgen interrogantes: ;A qué apuesta el estado con este
proceder? Ante las justificaciones vertidas en los medios por parte sus
funcionarios, ;Qué y quién se pone en evidencia en este contexto? En
este juego de opuestos, ;Quién es el que se expone cuando el estado y la
multinacional Benetton buscan imponer su version de los

326 Jonathan, D Hill. “Pasados disputados y la Préactica de la Antropologia”
American Anthropologist 94 (4), 1992, pp. 809-815. Traduccién no literal para el
seminario “Las trayectorias de la memoria. Debates y perspectivas, el espacio
social hegemonico y la memoria situada”. Ana Ramos, Mariela Rodriguez. UBA
2008.
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acontecimientos como verdad y, al mismo tiempo, McDonald el
encargado de la estancia forma parte de los allanamientos ordenados por
la justicia? La verdad estatal que pretende operar como norma deja como
huella manifiesta su intencion de regular la conducta del todo social.

Se asiste al uso de la violencia sobre “los otros” como
herramienta de construccién de hegemonia al interior de la sociedad, lo
cual conlleva a que el estado logre definir “qué es violencia” para todos.
Para dar cuenta de este proceso, se apela a los planteos de Eduardo
Restrepo®?” quien propone definir la hegemonia menos como
dominacién y mdas como espacio de articulacion que define, como la
violencia en este caso, los términos mismos desde lo que se piensa y
disputa sobre el mundo. Siguiendo a Briones®2?, dirfamos que el estado
provincial impone su propio régimen de verdad acerca de lo que es y no
es violencia y, en este proceso, devela nuevas modalidades de relacion
con los Pueblos Originarios por parte de la Provincia. Desde estas
coordenadas se propone al lector, ahora, aproximarse a la mirada del
fiscal Dr. Oro, de la Localidad de El Hoy, cuando respondia a los medios
ante el desmedido uso de la violencia en oportunidad un intento de
desalojo de la comunidad indigena:

(...) La primera de las irregularidades es que estas personas que
estan ahi asentadas dicen que pertenecen a las familias de
pueblos originarios mapuches pero en ningtin momento aportan
sus nombres y se han tapado los rostros con lo cual ya partimos
de una gran irregularidad. No sabemos exactamente con quién
estamos hablando. Ellos dicen tener voceros o representantes
que aca no se han presentado y en definitiva seguimos con esta
situacion en donde se puede decir que estan atrincherados en ese
lugar con gomeras, piedras y no sé si algin otro tipo de armas
podria existir en el lugar. (...) hemos solicitado oportunamente
un allanamiento para identificar a las personas y hacer una
inspeccién ocular. En ese primer allanamiento ya las personas.
Esto es un mundo al revés. Las personas dijeron que no se iban a
identificar, que pertenecian a familias originarias y no se
identificaron y estan encapuchados con los rostros cubiertos. Esa
situaciéon me parece absolutamente extrafia y no la podemos
aceptar de ninguna manera. Yo puedo entender que ellos estan
haciendo un reclamo que consideran legitimo, pero yo también
tengo un privado que me estd haciendo una denuncia por

327 Eduardo, Restrepo, Politicas de la teoria y dilemas en los estudios de las colombias
negras, Colombia, Editorial de la Universidad del Cauca. Coleccién Politicas de la
alteridad. Bogota, 2005, pp. 143-171

328 Claudia, Briones, “(Meta)cultura del Estado-nacién y estado de Ila
(meta)cultura”. Jigra de letras, 4. Popayan, Colombia, Editorial Universidad del
Cauca, 2005.
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usurpacién y yo tengo que identificar quienes estan ahi para
someter la situacién a analisis de la justicia, para que la justicia
determine definitivamente qué es lo que estd pasando. (...)
Bueno yo voy aprovechar su medio de comunicacién para
decirles a estas personas que se han identificado en la
conferencia de prensa y que dicen ser los voceros de este grupo
de gente que no se quiere identificar que, al menos, vengan los
voceros y se presenten aca en el Ministerio Fiscal. Porque hasta
ahora yo lo tinico que tengo que es un grupo de gente que dicen
ser de pueblos originarios mapuches. (...) Seria bueno tener
identificada a las personas para estar hablando o dialogando en
otro nivel y no en este nivel de la guerra que nos quieren
plantear. Porque es absolutamente claro que esta gente esta
esperando que exista la refriega porque quieren ser noticia,
porque quieren ser prensa. Yo creo que ellos vienen reclamando
que quieren dialogar con el gobierno nacional. Yo no he visto
que aparezca nadie del gobierno, ni provincial ni nacional, y se
lo hemos estado haciendo saber. Ellos reclaman una situacién de
territorio ancestral y otras cuestiones que escapan a la situacién
que yo tengo en este momento. Yo tengo una usurpacion y no se
quienes estan. Si bien, esta usurpacién después pueda tomar
otros ribetes que, si ellos estan haciendo un reclamo como dicen
ancestral, bueno, veremos en el ambito del poder judicial, con
jueces imparciales que van a tener que mediar, terciar en el
asunto. (...) Ahora si los que estdn adentro del campo no dejan
ingresar, no dan su identidad y lo hacen encapuchados,
obviamente, uno tiene que generar una especie de control de la
gente que se acerca al lugar. Indudablemente que la gente que se
acerca al lugar, no sé si todos sabran, a quién es que van a ver.
Pero que sepan que en estos momentos en ese lugar se esta
cometiendo una usurpacion. Y las personas que se acercan
eventualmente pueden quedar implicadas en el ilicito de
participes necesarios de la comisién de este delito. O sea que los
procesados eventualmente pueden ser unos cuantos. Sobre
todos, porque aparte, no solo van y se acercan en un acto de
apoyo y tal haciendo algunos de ellos una apologia del delito,
sino que también estan llevando materiales para la construccién.
O sea, que también estdn arengando y fomentando esta
situacion. (...329) .

329 Extracto de las declaraciones del Fiscal Dr. Oro con asiento en El Hoyo para la
radio comunitaria Kalewche de la localidad de Esquel. Fecha: 20/04/2015.
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III. Procesos de produccion de alteridad en el marco del conflicto

Las formas de construir sentidos y significaciones sobre lo
indigena en una sociedad varian por época y contextos concluye Claudia
Briones®? y, agrega que, ello obedece en parte a distintas formas de
construir hegemonias culturales. En el contexto chubutense actual, lo
indigena se racializa a partir de atributos materiales que indican quiénes
y qué son los indigenas para el todo social: extranjeros, delincuentes y
terroristas o productores de ganado menor pobres de las zonas rurales.
Este desplazamiento en la construccién de representaciones sociales
como parte de procesos de alterizacion requiere de nuevas
(de)evaluaciones sobre las connotaciones con las que, de aqui en més,
serdn considerados y reconocidos los indigenas apropiados e
inapropiados dentro de la comunidad provincial.

Si hasta momentos recientes ser considerado un indio puro, en
Chubut, te cargaba de sentidos negativos hoy, en esa misma sociedad,
tranquiliza porque permite al conjunto anticipar relaciones, respuestas y
discursos al interpelar a los Pueblos Originarios. Dialogando con los
planteos teéricos de Claudia Briones diriamos que. si antes la impureza
te hacia mapuche chileno, esa misma impureza hoy te convierte en
forajido y fordneo. Es por esto que quizds el color requiera ser
visibilizado para definir no ya lo indigena sino a la nacién. Desde el
discurso de las autoridades, en distintas instancias del estado provincial,
se advierte que los criterios para definir la pertenencia a la nacién --
sobre todo cuando ésta entra en didlogo con la realidad que plantea el Pu
lof —operan de modo excluyente, en tanto, el color es ontologizado y
pasa a definir atributos positivos de lo blanco. En este contexto, a las
desviaciones, que por serlo no forman parte de la comunidad imaginada
de la provincia, se les tienen previstas solo dos posiciones sociales: la
subalterna para unos y el no-lugar para otros. Ambas, definidas desde
posicionamientos hegemonicos, instauran visiones e imdagenes
objetivantes de lo indigena.

En la localidad de Esquel, cercana a unos 120 kilémetros del Pu
Lof, se suscit6 un hecho discriminatorio®!, que cobré trascendencia

330 Claudia, Briones, “Términos confusos, procesos complejos: Etnicizacion y
Racializacién de la aboriginalidad.”. Jornadas de Antropologia de la Cuenca del Plata
IT Jornadas de Etnolingiiistica. Escuela de Antropologia, Facultad de Humanidades
y Artes (UNRO), Rosario, 2, 3 y 4 de Octubre de 1996.

31http:/ /www.bigbangnews.com/ actualidad / Un-concejal-de-Esquel-
denunciado-por-dichos-xenofobos-a-mapuches-y-tehuelches-20170419-
0050.html.;https:/ /www .clarin.com/ politica/ escandalo-insultos-concejal-
cambiemos-esquel_0_HJ-GQMHRILhtml ;

http:/ /www .elpatagonico.com/concejal-denunciado-discriminacion-yo-no-me-
arrepiento-n1546823.

http:/ /www .diariojornada.com.ar/ 185544/ politica/el_edil_parisi_sera_denunci
ado_al_inadi/
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publica hasta en medios nacionales, e involucré a funcionarios y
empleados de la Municipalidad local. En el marco de negociaciones
salariales un edil increpé a sus contendientes de turno, insultando:
iNegros de mierda, yo soy blanquito, por suerte no tengo ni sangre mapuche, ni
tehuelche332!. La desmesura gener6 la respuesta, entre otras de repudio,
de otro edil que eligi6 responder a la afrenta afirmando su auto-
adscripcion étnica y replicé: Estoy orgulloso de la sangre que corre por mis
venas, soy orgulloso de ser mapuche333.

Las nuevas modalidades de construccién de alteridad presentes
en el hecho no implican que aquellos sentidos ahistéricos, esencialistas y
objetivantes del pasado hayan desaparecido; sin embargo, quien
pretende responder la afrenta como quien la propina parten de
delimitaciones basadas en la naturaleza, antes que en la cultura. En
breve, los discursos sociales que van instalando sentidos sobre lo
indigena se han de ir re-inventado desde el marco del conflicto con el Pu
Lof y, en esta direccién, se advierte la necesidad de construir un limite
que fije y distancie las marcaciones y diferencias que ellas distribuyen;
atributos que recaen sobre 'el blanco" como sobre 'el no-blanco".
Entendemos que este proceso, en Chubut, podria estar insinuando una
mutacion del proceso que Briones®* denominé blanqueamiento a otro de
racializacién, en tanto y en cuanto, hay indigenas que nunca llegaran a
blanquearse, porque se esta empezando a sugerir que nunca aprenderan
a dejar de ser indigenas.

Previamente, en los procesos de alterizacién en Argentina, a los
indios mestizados, es decir, en proceso de dejar de ser indios se les
reconocia cierto mérito ante la posibilidad de cambio, de alejarse de sus
origenes y convertirse en ciudadanos desde los pardmetros que esta
dltima categoria presuponia. En el contexto actual, y desde los eventos
que analizamos, se manifiesta el descrédito social de aquella trayectoria
anterior dado que se estarian dejando de depositar expectativas en el
blanqueamiento. En los eventos presentados desde el posicionamiento
del concejal que insulta como del que se defiende la mezcla en lo
indigena no constituye una posibilidad. Como veremos, en lo que sigue,
tanto la pureza como la mezcla en el otro indigena posibilitan su
alterizacion social de modos diferenciados. Esto es asi porque en el
contexto actual la mezcla representa, y se trata como, una amenaza y no
tan solo como la copia degradada de indigenas pretéritos. A la par, se
construirdn ciertas nociones de autenticidad tanto para combatir la
mezcla, como para no alterar las desigualdades y asimetrias con respecto

32 https:/ /ar.laballesta.news/ricardo-parisi/ un-concejal-de-esquel-denunciado-
por-dichos-racistas-sobre-mapuches-y-tehuelches-58f7fab275fd24785d9331c9 y
33 http:/ /radiodelmolino.com/rdm/2017/04/ esquel-oscar-cheuque-ongarato-
tenia-que-pedir-la-renuncia-de-parisi/
34 Claudia, Briones, “Mestizaje y blanqueamiento como coordenadas de
aboriginalidad y nacion en Argentina”, Runa XXIII, FFyL-UBA, 2002, pp. 61-88:
ISSN 0325-1217.
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a los considerados actualmente indios auténticos porque, de lo contrario,
también dejarian de ser los que histéricamente se les impuso: indigenas
pequetios productores y pobres de las zonas rurales.

En el marco de tal distincién, se re-definieron diferencias
tolerables e intolerables cuando el gobernador se reunié con varias
comunidades indigenas de la provincia y recibi6 en la casa de gobierno a
las autoridades ancestrales de la comunidad de Cushamen3%®. La
performatividad de este hecho politico apareci6 en los medios resaltando
las disidencias que tendrian los indigenas del resto de la provincia con
respecto a los planteos del Pu Lof, situacién que, al mismo tiempo que
oculta la contingencia que las hace aparecer, pone en la voz de los
propios indigenas el disenso que el mismo gobierno advirti6 como
necesario escenificar. En este contexto, la relacién entre las formas de
auto-adscribir membrecias grupales y practicas con fines politicos se
yuxtaponen e inoculan orientaciones que regulan la conducta de los
indigenas apropiados como condicién necesaria para ser marcados como
auténticos; indios sin derechos pero que -en términos del Ministro
Duran—luchan ancestralmente36. Lucha que, por reconocerse historica
paradéjicamente, y por esa misma condicién, se evidencia como ineficaz
e infructuosa en su intento de interlocutar con el estado. Desde la
perspectiva de las autoridades, los indigenas apropiados seran
reconocidos como tales en tanto tengan o vivan con necesidades bésicas
insatisfechas; estableciendo que sélo vinculados con la linea de la
subsistencia seran considerados tolerables los reclamos.

En aquel escenario, ;como se tiende a racializar a la nacién, por
parte de la dirigencia politica de la provincia? Elocuentemente:
evidenciando el color. Lo blanco como valor positivo explicita limpieza,
moral, superioridad. Si antes el color de la nacién se silenciaba, hoy en
Chubut se vuelve necesario explicitarlo para comunicar lo infranqueable,
es decir, para dar a entender que nunca se revertirdn las
jerarquias/asimetrias sociales que se depositan en cada color.

IV. Trayectorias histéricas indigenas en el noroeste de
la provincia de Chubut

En esta seccién se opta por retomar las nociones de territorio que
forman parte del posicionamiento que asume el Pu Lof para analizar y

335http:/ /www.diariojornada.com.ar/178693/ politica/el_verdadero_mapuche_
no_es_violento_ni_cubre_su_rostro_al_reclamar/. Ver también: https://es-
la.facebook.com/JornadaWeb/ posts/1236447243101340.
http:/ /www .diariojornada.com.ar/179215/ politica/ mapuches_de_cushamen_s
e_reunieron_con_das_neves/
336http:/ / www.perfil.com/ politica/ ministro-de-chubut-califico-a-grupo-de-
mapuches-como-terroristas.phtml. Ver también:
http:/ /www losandes.com.ar/ article/un-grupo-mapuche-ocupo-tierras-de-
benetton-en-patagonia-y-el-gobierno-de-chubut-los-llama-terroristas
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reflexionar sobre sus propias historias. Esta reflexién les permite
establecer pisos en comun y referencias propias desde donde contarse.
Desde el angulo de los procesos de territorializaciéon ejecutados por el
estado nacional, como parte de la incorporacién al sistema capitalista y
subordinacién a su orden, también es posible entender la historia
colectiva. Sin embargo, es necesario establecer una relacién dialéctica
con los planteos y conclusiones que construye el Pu Lof en el marco de
sus reivindicaciones territoriales, a fin de contextuar procesos histéricos
que desde una posicién hegemoénica no se tienen en cuentan para
interpretar las trayectorias histéricas de colectivos indigenas. A fin de
reconstruir estas nociones y lo que ellas informan sobre la constitucion
del grupo es que se opta por retomar la perspectiva del Pu Lof. Sin
embargo, la misma se entrecruza con algunas miradas tedricas para
producir datos y reflexion.

Las maneras de entender -practicar y experimentar—el
territorio, constituyen un dngulo desde donde reconstruir la historia del
colectivo y es en esta historia donde hay que buscar los procesos que
derivaron en su constitucién; elegimos este camino mas que apelar a
categorias —-como etnogénesis, emergencia y/o re-emergencia indigena--
que descontextualizan la realidad (y la historia) que se pretende
comprender. Pu Lof remite a la confluencia de multiples trayectorias
indigenas y, desde ellas, antepone puntos en comun y similitudes a
partir de los cuales se entrecruzan sus historias familiares. A la vez, estas
trayectorias se asumen como multiples puntos desde los cuales puede
comenzar a ser contada “la historia” que se actualiza en el presente del
pueblo.

El espacio entendido como producto de relaciones sociales
puede ser abordado desde tres dimensiones, nos dice Ana Ramos3¥. Una
dimension refiere a la configuracién que adquiere en un momento dado.
Una segunda, a los efectos sociales de las representaciones que circulan
sobre él; y una tercera dimensién refiere a las formas que adquieren las
pertenencias de las personas al habitarlo de determinada manera.
Cushamen en tanto territorio opera, para el Pu Lof, como lugar de
interseccién entre familias re-localizadas, producto de las radicaciones
estatales después de las camparias militares. Referencia que, al mismo
tiempo, aplica en la actualidad del colectivo como lugar expropiado a
generaciones previas de familiares. Sin embargo, igual y necesariamente,
constituye un punto desde donde contar una historia en marcha, aunque
el estado los califique de delincuentes y extranjeros. Es en esta direccién
que las representaciones sobre el territorio permiten reconstruir una
historia que entrama retrospectivamente: genocidio de parte del estado,

337 Referimos, entre otros, a las siguientes publicaciones: Ana Margarita Ramos,
Los plieques del linaje. Memorias y politicas mapuches-tehuelches en contextos de
desplazamiento, Buenos Aires, Argentina, Edit. Eudeba, 2010 y Ana, M Ramos,
“Trayectorias de territorialidad”, Mimemo.
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radicacion forzosa y autonomias indigenas hacia ambos lados de la
cordillera.

A su vez, aquella interpretaciéon de la historia colectiva pone
sobre relieve todas las desconexiones impuestas por las politicas
estatales hacia los colectivos indigenas. Desde su posicionamiento, el
desplazamiento territorial indigena no cesa en algin punto de su
historia; antes bien, todavia sucede toda vez que los cordones periféricos
de los pueblos se siguen engrosando con familias indigenas obligadas e
inducidas a dejar sus territorios y quedarse luchando contra la pobreza
en la ciudad. Por lo mismo, las conexiones que se hacen desde el dangulo
del territorio no son sélo aquellas que cruzan limites estatales; antes
bien, profundizan en aquellos vinculos histéricos que, abarcandolos a
todos, los vuelven efecto y producto de trayectorias similares de
despojos y expropiacion de territorios, historia e identidad.

El orden que distribuia los elementos en el espacio, el lugar de
las personas y las relaciones sociales en torno a ese orden es lo que se ha
trastocado a consecuencia de la violencia del estado y de sus politicas
indigenistas. Estos toépicos constituyen el punto de partida de las
reflexiones en torno el sentido y el valor del territorio. La historia de la
conformaciéon de los grandes latifundios, en Patagonia, es la contracara
de las camparias militares y el desplazamiento indigena que lo siguid.
Los intereses que confluyeron en torno al estado regularon el proceso de
expropiacion/ privatizacién de los territorios indigenas. Proceso que hoy
prosigue revestido en nuevos discursos que operan, como instrumento
de manipulaciéon sobre la poblacién, para imponer nuevos proyectos
econdémicos de caracter extractivista. Debajo de los cambios en las
configuraciones territoriales, de la imposiciéon de jurisdicciones, de
territorializaciones estatales y de sentidos de circulacién sobre las
familias indigenas, se tensiona un hilo conductor que reproduce una
l6gica mercantilista sobre territorio --y las personas-- que no ha perdido
vigencia.

Este hilo conductor desde el que el Pu lof interpreta la historia
colectiva de los indigenas de Patagonia une lo que la hegemonia estatal
desconect6 y desata las relaciones esencializantes que la misma impuso
para interpelar a los Pueblos Originarios. En este contexto, la
recuperacion a la Compaiifa Benetton impugna, en parte, el lugar de
responsabilidad que le cupo en la explotacién de los indigenas como
fuerza de trabajo, la expropiacién de sus territorios, pero también a la
imposiciéon de un régimen de produccién ganadero que supuso el
sometimiento de las familias de los alrededores a vivir en la pobreza.
Pobreza que limit6 la autodeterminacién de las parentelas en el territorio
y obligd a que sus abuelos, padres, tios y demds familiares migraran de
Cushamen por indigencia y/o endeudamientos.

Reconociendo las radicaciones, en tanto politicas estatales, como
resultado y parte de otras imposiciones del sistema capitalista, se las
privilegia para poner en primer plano la presion que impuso sobre los
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colectivos indigenas y, ademads, analizar el rol de agencias como la del
lonko Miguel Nancuche Nahuelquir. Es decir, retomar las opciones
impuestas a, y abiertas por, los mismos lonkos. Los condicionamientos
del pasado se ponen en didlogo con el presente, y se nominan como
parte de experiencias de pobreza y expropiacion que se sucedieron.
Constituyen asi un antecedente a fin de explicar por qué hoy no tienen
acceso al territorio. Por ello, las historias de los que tuvieron que irse o
las de cémo los corrieron de la Colonia Cushamen son tan importantes
como las historias de los que lograron quedarse y resistir las diferentes
presiones que aparecieron en el devenir, pero sobreviven. Las memorias
construidas desde ambos posicionamientos permiten construir sentidos
alternativos de apego al territorio aunque también trazan una
disyuncién en los modos de asumir sus procesos de comunalizaciéon338
no reconocidos por las miradas oficializadas desde el estado pero, sin
embargo, son producto y efecto de politicas indigenistas de ese mismo
estado.

La tensiéon entre la materialidad del alambrado y las
representaciones que los integrantes del Pu Lof han construido sobre su
presencia a partir de lo que les contaron, vieron, experimentaron y, del
mismo modo, de lo que no se les conté o lo que se les negd de esas
historias constituyen, al mismo tiempo, el resultado de practicas en el
territorio - de desplazamientos, trayectorias laborales, arrinconamientos,
endeudamientos, ceremonias, marcaciones, sefialadas. Practicas que han
dejado en estas personas entendimientos sobre el territorio. Con
entendimientos referimos aqui tanto a conocimientos ancestrales, como a
modos de defender y a maneras de habitar el territorio. Reflexionadas,
esas experiencias se asocian a modos de habitar el territorio que hoy se
articulan en moradas de apego®? para el Pu Lof. Estas experiencias no
s6lo refieren a luchas motivadas por su defensa, o experiencias donde se
ponen en valor y vigencia los conocimientos ancestrales; supone también
que ellos mismos estan habitados por esas historias tristes que sus
familias todavia cuentan en Maitén, Esquel, El Bols6n, Puelo, El Hoyo 6
Bariloche. El alli y el aqui®¥ del territorio se constelan en una version de
la historia que contempla sus propias historias.

Quien observa el Pu Lof puede entenderlo como un colectivo de
varias generaciones de desplazados, de expulsados de sus territorios que
en sus trayectorias de vida ponen en evidencia diferentes itinerarios.

338 James, Brow, “Notes on Community, Hegemony, and the Uses of the Past”.
Anthropological Quarterly 63,1, 1990, pp. 1-6.
39 Lawrence, Grossberg, “Power and Daily Life”, We gotta get out of this place
popular conservatism and postmodern culture, New York, Routledge. 1992 Pp: 89-
111.
340 Doreen, Massey, “La filosofia y la politica de la espacialidad: Algunas
consideraciones”, Leonor Arfuch (Comp.), Pensar este tiempo. Espacios, afectos,
pertenencias, Buenos Aires, Argentina, Edit. Paidés, 2005, pp. 103-127. (Trabajo
original publicado en 1998)
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Atn en sus singularidades, esos itinerarios resultan de compartir una
historia en comtin y desde las mismas posiciones subalternas. Con sus
historias, una serie de ramificaciones puede trazarse en el espacio.
Puestas en perspectiva, esas ramificaciones los vinculan al territorio de
Cushamen, pero también puestas en comparacién evidencian otras
referencias en comiin, como marcos de interpretaciéon desde los cuales
entender sus origenes, memorias anudadas en eventos significativos
similares, experiencias de vida que los colocan en posiciones sociales
equivalentes u origen histérico compartido. Estas referencias trazadas en
el territorio re-conectan, deshacen y rehacen causas y consecuencias en el
devenir de sus historias personales; los pasados de todos con el ahora
colectivo; los alli de donde llegaron con el aqui de Cushamen. Estas
direcciones procedentes del territorio son las que les permiten visualizar
la necesidad de cambiar el curso de “la historia”.

Esta breve contextualizacion no sélo evidencia las nociones del
territorio del Pu Lof, sino que también da cuenta de otra territorialidad
en marcha. Esta altima genera grupo, opera como diacritico para atribuir
pertenencias colectivas y disputa definiciones y direcciones
naturalizadas para interpretar a las trayectorias indigenas disponibles en
el Noroeste del Chubut. Dicho proceso forma parte de negociaciones de
sentido que estan en curso, tal como las entiende Massey3*], y en ese
proceso es el mismo colectivo el que se va singularizando como tal. Esto
es asi, porque se advierte que el colectivo negocia los sentidos del ser
juntos en el territorio tanto entre medio de las desconexiones y
conexiones hegemonicas, como en la interaccién con las conexiones y
desconexiones de sus memorias sociales. Procesos sociales que los
analistas podremos advertir sélo si reposamos la mirada en esa
puntuacién, en esa juntura y disyuncién entre una cosa y la otra; de
modo contrario seguiremos descontextualizando las historias de las
familias indigenas en Patagonia y, como efecto, obviando esos procesos
sociales que como analistas pretendemos explicar.

V. A modo de conclusiéon

Detenernos en este capitulo en las concepciones de
territorialidad nos permiti6 poner en evidencia la diversidad de
trayectorias indigenas, que la hegemonia lee como aparentes
desconexiones de la historia de conformacién del estado, que se trazan
desde un mismo punto de origen y enlaza hasta el presente las historias
del Pu Lof. Sin embargo, en un contexto donde se produce una disputa
por las definiciones respecto de quién es quién agencias y agentes
estatales, incluido el poder judicial, se proponen como criterio de
visibilizacién del colectivo la violencia en tanto dato de la realidad. Bajo
este prisma se nos presenta una distorsién a tener en cuenta entre “ser

341 [bidem.
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indigena” y “tener pertenencia indigena”. Si, por un lado, los regimenes
de verdad que se nos ofrecen desde el estado para interpretar al
colectivo se condensan bajo el topico de la “ilegalidad”, a la par, se
sentencia que no tienen 6 no son portadores, por implicancia, de cultura,
identidad, ni pertenencia étnica. Se asumen asi, por otra parte,
concepciones lineales, ahistéricas, contenidistas y autoevidentes de
aquellos conceptos que, por otra parte, tienen sus propias dindmicas de
incidencia al interior de procesos de articulacion colectiva. Concepciones
que, por otro lado, vienen siendo objeto de profundas criticas al interior
de las disciplinas dado que se los han venido re-conceptualizando
conforme se modifica la realidad que pretenden explicitar.

En este contexto vamos a proceder a hilvanar algunas
conclusiones, en sus mutuas contradicciones y potenciamientos, que nos
permiten presentar los analisis desarrollados en este capitulo respecto
del proceso de formacién de grupo y reivindicaciones indigenas a los
que el mismo refiere.

Este escrito parti6 proponiendo contextualizar un conflicto
donde se ponen en juego la visibilidad/invisibilidad de pertenencia
étnica a un colectivo indigena. Se opté como clave de interpretacion
retomar la disputa por la hegemonia de produccién de sentidos acerca
de la demanda y los demandantes. Sin embargo, es necesario advertir
que esta clave de interpretaciéon puede llevarnos a reproducir
acriticamente ciertas miopias, en tanto, dicha clave operaria desde el
mero presentismo y, en consecuencia, nos limitarfamos a aplicar analisis
coyunturales de procesos que requieren profundidad y alcances
histéricos. Dirfamos entonces que los analisis de produccién de sentidos
hegemoénicos y las consecuentes relaciones de poder, operan como un
marco mas que hace al proceso, pero no lo agota. Ordena nuestro
entendimiento respecto del posicionamiento de los actores, mientras, al
mismo tiempo, habilita a contar la historia del conflicto desde ese recorte
y, ain asi, deshabilita a contar ciertos tramos de la historia colectiva -
dentro y fuera del territorio-- que atin por no hacerse evidentes forman
parte y estdn encadenados al proceso en si y nos ayudan a entender
quiénes son y qué son el Pu Lof.

Tomando aquel planteo en consideraciéon entonces resulta
contradictorio que las historias parentales previas de este colectivo los
amarre a Cushamen y el mismo estado que los desplaz6 hoy no
reconozca esos itinerarios. En tanto colectivo indigena, el Pu Lof
presenta al analista diversas trayectorias indigenas post radicaciéon
estatal después del genocidio perpetrado durante mal llamada Campafia
al Desierto. Sin embargo, desde el empleo de implicitos que se nutren de
ciertas concepciones de etnia, cultura 6 identidad se procede a
descaracterizarlos. Frente a este proceder, tomar las categorias nativas de
territorio y concepciones tedricas sobre territorialidad mientras nos
ayudaron a retener las contradicciones del planteo hegeménico, al
mismo tiempo, evidencié trayectorias histéricas heterogéneas que se
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entraman al interior del colectivo. Estas trayectorias alternativas se
evidencian tanto si nuestro andlisis se reposa desde el pasado al
presente, como si reconstruimos las trayectorias que desde otros puntos
regresan a Cushamen. Seria preciso, entonces, tener presente la
simplificaciéon en la que podemos caer si nos quedamos solamente
analizando el conflicto desde la emergencia del presente, como también
si no nos detenemos en dar cuenta de los propios supuestos
conceptuales que intervienen y las implicancias que estos poseen cuando
forman parte de usos sociales para interpretar la realidad.

En aquel mismo orden, resulta contradictorio seguir
pretendiendo subsumir realidades histéricamente configuradas de
trayectorias indigenas que estdin en marcha a ciertos rétulos que,
achicando sus mérgenes de composicién sociolégica, los posibles lugares
sociales donde identificarlos y los comportamientos desde los cuales
evaluarlos, se olvidan que dichos procesos de adscripciéon y auto-
adscripcion tienen algo que ver con los rétulos impuestos a las etnias
pero también dependen de procesos de construccién de pertenencias
subjetivas que se pliegan y repliegan en la interioridad de las personas342
y, en parte, sélo son aprehensibles reconstruyendo los procesos de “su”
produccién de memoria social. La propia agencia de las personas es la
que somos proclives a obviar desde la aplicaciéon de rétulos o
concepciones tedricas preconcebidas. La memoria social, con su
potencial tedrico, resulta operativa tanto como marco de interpretacion
que construyen los actores para dar cuenta de su propio pasado, pero
también como herramienta metodolégica que nos permite poner en
contrapunto las verdades que generan los archivos histéricos estatales
-y no—con las articulaciones pasado-presente que las personas hacen
desde posiciones subalternas.

Las potencialidades que el proceso presentando nos abre a
quienes como analistas intentamos explicarlo procedemos a resumirlos
en tres topicos:

Diremos que la auto-nominacién Pu Lof nos plantea la
posibilidad de volver a reflexionar los modos en los que veniamos
interpretando los itinerarios y trayectorias de comunalizacién indigena
en Patagonia. En este sentido, dicho proceso de articulacién colectiva
todavia no formaba parte de nuestros pensables respecto de los
derroteros histéricos de los sobrevivientes a las camparfias militares vy,
por lo tanto, devienen en historias colectivas de los Pueblos Originarios
todavia no analizadas en profundidad. En consecuencia, poner en
primer plano analisis sobre la violencia no deberia confundir la
importancia de otros marcos de interpretacion que requiere el caso, dado

342 Ana, Ramos, Los pliegues del linaje. Memorias y politicas mapuches-tehuelches en
contextos de desplazamiento, Buenos Aires, Argentina, Edit. Eudeba, 2010.
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que, en esta instancia la violencia tiene su propia légica y explica solo un
parte de esta historia.

Analizar procesos de alterizacién y reconstruirlos en términos de
procesos en curso, como los que aqui se presentan, puede inclinarnos a
que los interpretemos en términos de emergencia étnica y, en tal sentido,
quedarnos en analizar la perspectiva de los actores en términos de costos
y fines, acotando la agencia de las personas a una mera
instrumentalizacion estratégica de sus acciones. Ante esta particular
mirada diremos que nos impide captar ciertos procesos sociales
intervinientes. Procesos que implican, aunque no solamente, politicas
indigenistas desde el estado, como trayectorias de activismo indigena en
los diferentes contextos donde estas se han venido entrecruzado. Son
estas las que restarian analizar para situar la agencia del Pu Lof.

Reconstruir los procesos de formacién de grupos desde la éptica
de la produccién de la memoria social nos obliga a seguir indagando
respecto de sus caracteristicas en tanto registro propio del pasado
colectivo indigena. En tal sentido, cuando la gente nos cuenta su propio
pasado se nos presenta un desafio que excede la simple consideracién de
lo dicho como la otra cara, el lado oculto 6 lo no dicho por la Historia. La
memoria social en tanto fuente de interpretacién del pasado indigena
nos brinda la posibilidad de impugnar silencios y no dicho del poder,
pero también nos provee de modos alternativos de contar la historia.
Esta dltima posibilidad sera viable mientras no perdamos de vista la
necesidad del trabajo etnografico a fin, en dltima instancia, de no
contrarrestar la agencia de los mismos colectivos indigenas en: su
autodeterminacién sobre el control de los margenes de sus propios
cambios, en su posicionamiento como agentes de su propia historia y en
asumirlos en tanto intérpretes de su propio pasado.
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El presente libro es una obra que conjuga
varios aspectos de la historia de los pueblos
indigenas en América Latina, en conexion y
divergencia, a la vez, con actores como los
estados nacionales y las sociedades criollas
hegemdnicas. Proponemos como propulsor de
este trabajo, el anhelo de poner “en la mesa”
la historia de pueblos, comunidades,
organizaciones y discursos indigenas, que son
fraguados al calor de luchas “externas”, asi
como la configuraciobn de nuevos Qgrupos
sociales, en perspectiva de clase, emblemas,
ritos, tradiciones y semanticas urbanas con las
cuales se encontraron los indigenas de este
vasto territorio, una vez iniciado el proceso
didsporo-migratorio de insercién forzada e
ignominiosa en complejos urbanos,
occidentales y eurocéntricos.



