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PRESENTACION

Este trabajo nace a partir de las reflexiones cotidianas: por qué al ha-
blar a través de la lengua espafiola, ésta no refleja lo que expresa el
lenguaje indigena; por qué, sabiendo que no se dice lo mismo, se sigue
articulando un discurso para el o#70; cémo se aprendié la traduccién de
sistemas lingtisticos; cuales son las implicaciones del proceso discur-
sivo dislocado; qué nos dice el proceso discursivo al despojarlo de los
encubrimientos.

Hace afios, mientras vivia en Méykyéixm —o lo que no es lo mismo
pero es traducido al espafiol como “Zacatepec”—, comencé a esctibir
la novela Matsa’a, esta actividad que parecia inocente no lo resulté tan-
to, cuando me pregunté spatra quién escribor Al narrar la historia en las
primeras lineas, era evidente que decir “indio”, “mixe” o “ayuuk ja'ay”,
no tenfan las mismas implicaciones. Tampoco era lo mismo, si me diri-
gfa a los hispanohablantes que a la gente de la comunidad. Las formas
narrativas diferfan sustancialmente. Dejé la novela, pensando que no
era el momento para escribirla.

Fue entonces que me pregunté si habfa autores indigenas y cémo
estaban escribiendo. Al tiempo inicié mi actividad como profesora de
primaria, en la comunidad de Jayacaxtepec, Mixes. Ahi comencé a notar
que los problemas de teoria del conocimiento se volvian mas comple-
jos al estar entroncados por dos lenguas. Los nifios podfan aprender
a leer en espafiol, sin entender absolutamente nada de lo que lefan,
porque su lengua materna era otra.

Me hice aficionada a leer a escritores indigenas por el gusto de
aprender cémo hacian sus traducciones y narraciones al espafiol, aun
cuando no entendiera su lengua. Fui cotejando entre una lengua y otra
las palabras, con la intencién de hacerlas cercanas. Cualquier hoja, fo-
lleto o libro que pudiera adquirir, era un gran tesoro. Poco a poco me
fui haciendo de un acervo cultural sin miras a otra meta, que la de
aprender otra forma de escritura.

El camino siempre me llevé por diferentes lugares, conocer a per-
sonas de otras comunidades, ciudades y lenguas. Todo se dio en la co-
tidianidad del trabajo, entre campesinos, empleadas, obreros y personal
de oficios, es decir, gente de clase trabajadora. Aun sin saberlo, aque-
llas experiencias me fueron confiriendo una particular reflexiéon que,



al llegar de adulta a la Universidad, le impregnaron a mis trabajos una
indagacion singular.

Los afios me hicieron notar cémo los discursos entre una lengua
y otra eran desfases epistemolégicos que enunciaban una dislocacion,
una ruptura que expresaba mucho mis alla de lo que sus enunciantes
estaban conscientes. Si bien, en las conversaciones entre indigenas esto
no es algo extraordinario, lo es el hecho de que, al expresarse para el
otro, la forma originaria se pierde para dar paso a las férmulas conoci-
das por los oyentes.

En las conversaciones privadas, en la intimidad de la comunidad,
las personas se expresaban libremente, sin los prejuicios propios del
espafiol, lo cual quedaba trastocado al expresarse en la segunda len-
gua: aquello me parecia un fraude, aun sin comprender qué lo habia
ocasionado. Asi, comencé a poner mas atencién sobre aquello que no
se decfa, que era un secreto tan evidente que la obviedad era lo que lo
opacaba.

Con el tiempo, las reflexiones hicieron nacer mas preguntas, cues-
tionando ¢ investigando sobre otras culturas, lo que me llevé a com-
prender un fenémeno recurrente en las sociedades indigenas, incluso
cuando cada una tiene sus propios senderos. He aqui, algunas de esas
reflexiones formalizadas por el estudio de diferentes culturas.

Si bien este trabajo tiene como reflexion a las culturas néhuatl,
maya, quechua y mapuche, nacié del analisis entre el mixe y el espafiol.
Asf que detras del estudio sistematico, se encuentra la busqueda por la
comprension de un interés personal.



La poesia no sirve para nada

me dicen

[..]

La poesia es el hondo susurro

de los asesinados

el rumor de hojas en el otofio

la tristeza por el muchacho

que conserva la lengua

pero ha perdido el alma
Elicura Chibuailaf

(Mapuche)

Sin alguna barrera
Los fragmentos lacerados seran el artilugio,
Para conquistar el camino que me aguarda.
Rosario Patricio Martinez
(Ayunk)

Un camino puede tener sentido pero no significado.
Salvador Gallardo Cabrera






A MODO DE INTRODUCCION

Estudiar el discurso como un proceso largo, es ver la continuidad de
éste en una sociedad: “la palabra discurso proviene del verbo en latin dis
(separar) curro (correr). Discurro significa ‘correr de un lado a otro’,
‘dispersarse’. Otro sentido de discurro es ‘decit”.! La discursividad in-
digena, efectivamente, es un correr dividido, que a la vez es uno. Di-
vidido por las lenguas de sus enunciantes, hecho uno por los mismos.
El discurso es el discurrir del sentido, proceso discursivo, la discursividad.

El sentido puede entenderse desde diferentes angulos, incluyendo
la intencionalidad del autor, emisor o intérprete. Por ello, es necesatio
aclarar que el sentido discursivo de este trabajo se inclina por el que
involucra la confignracion de una realidad (forma de entendimiento) en la
que el individuo se mueve, no sobre la verdad de ésta, sino el paradigma
que le permite ver un fendémeno y actuar a partir de la interpretacién
que su sociedad ha creado.

La genealogfa obliga a romper con la idea de un sentido univoco,
pues muestra como cambia a lo largo de la historia y que detrds de un
vocablo o un hecho “existe algo muy distinto”.? El estudio del discutso
es la busqueda genealdgica, una historia del discurso, ya que todo co-
nocimiento es discursivo.

El discurso indigena se caracteriza por dos procesos internos: la
lengua propia y la lengua en espafiol. Si bien, en ocasiones hay pre-
sencia de tres lenguas, dos de ellas provienen de un mismo cédigo
epistemologico (dos lenguas indigenas y una extranjera o inglés, espa-
fiol y una lengua indigena). Asi, cada lenguaje discursivo indigena esta
constituido por dos sistemas. La persona es quien encarna los sistemas,
produciendo una dislocacién entre ambos.

A su vez, el andlisis del discurso indigena se divide en tres vias, la
primera es la que proviene de la lengua propia (oralidad), la segunda
es el discurso para el otro, cuyo contenido esta en estrecha relacién con
el discurso hecho por los no-indigenas e indigenistas (aquel que se ha
realizado suponiendo la voz india) y, el tercero, propiamente, la discur-

! Anggélica Tornero, “Introduccién” a Angélica Tornero (coord.), Discursare, p. 9.
% Michael Foucault, Microfisica del poder, p. 18.



sividad, el discurso expresado en espafiol cuya enunciacion es particular
a los indigenas.

Es necesario recalcar que la construccion discursiva que se ha he-
cho sobre los indigenas no debe confundirse con el discurso indigena
o indio. El discurso sobre el indio, y en cierto punto, el del pensamien-
to indigenista, es importante para entender el discurso por repeticién
que el indigena ha enunciado para los otros, pero éste es parte de las
interpretaciones hechas por los europeos y latinoamericanos, lo que no
niega su influencia, pero se trata de un aspecto que esta ligado con los
sujetos que la producen.

El discurrir indigena esta guiado por la graffa de la Palabra Sagrada,
Palabra Antigua o la Palabra Grande, después por la lengua del espafiol,
pues tal como lo expresé el escritor ndhuatl Natalio Hernandez: “nozb-
qui toaxcca caxtilan tahtoli (el espafiol también es nuestro)”.” La discursivi-
dad indigena mantiene una continuidad, se transforma y crea, en su seno
se manifiesta la dislocacién regularizada entre el discurso de la lengua
propia y el producido pory para el otro. Justo por estas caracteristicas
es que se puede rastrear la transformacion del pensar en los pueblos
originarios desde tiempos antiguos.

El discurso indigena, aunque es una categorfa contemporanea, tie-
ne su antecedente en el virreinato, por la génesis de la categoria del
“indio” y el nuevo orden que se establecia. No obstante, que la lengua
espafiola nos remite, por su enunciaciéon a un punto concreto de la
historia, el sentido de un discurso indigena, que esta en relacién con las
personas que se autodenominan como “originarios”, refiere a tiempos
mas antiguos, antes de la llegada de los europeos. Por lo tanto, lo “in-
dio/indigena” queda subsumido a un sentido mas amplio, en donde es
parte de la continuidad de un discurso.

La forma de registro del discurso también es sumamente anterior a la
escritura latina: “antes de que en el area mesoamericana existiera alguna
forma de registro en soporte material, los hombres crearon y conserva-
ron de la manera descrita un nimero que presumimos importante de
discursos historiogrificos”.* El registro de los sentidos en los pueblos,
no s6lo de Mesoamérica, se produjo en la oralidad como en formas ma-
teriales (cédices, pinturas, grabados, ceramica o quipus), con sus diferen-

3 Palabras pronunciadas en la clausura del 11° Congteso de las Academias de
Lengua Espafiola que se efectué en la ciudad de Puebla, en octubre de 1998.

* José Rubén Romero Galvan, “Introduccién” a José Rubén Romero Galvan,
Historiggrafia Novohispana de Tradicion Indigena, p. 13.
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tes vertientes. El discurso indigena, de registro material u oral es lo que
nos permite comprender la interpretacién de un mundo anterior a los
europeos y la continuidad después de la denominacion “indio”.

En este dltimo aspecto las Aistorias muestran los cruces de sentidos,
los juegos entre una lengua y otra. La historia es también el regreso a
la memoria, una escritura y reescritura. Reconstruir el registro de la
memoria es declarar la intencionalidad de un proceso propio, aspecto
que pone a la persona como creadora —y cautiva de su proceso. La
persona es formacion narrativa, pero dicha narracion estd compuesta
de una serie de discursos que le posibilitan el actuar.

Por lo que “de existir algin sistema de registro [prehispanico], el
proceso de historiar entra en una dinamica que se antoja mucho mas
compleja. Es este el momento del surgimiento del texto de contenido
histérico, de la historia escrita. El paso es cualitativamente significa-
tivo”.* La historia y la forma en cémo se ha ido guardando es lo que
nos acerca a los sentidos indigenas: “podemos estar ahora en situacion de
aceptar como punto de partida del quehacer historiografico a aquellos
discursos guardados en la memoria y transmitidos de viva voz, a través
de los cuales tantas comunidades: antes de inventarse otra forma de re-
gistro, conservaron el recuerdo de aquellos acontecimientos que tenfan

29 6

por trascendentes y por ello significativos en la constitucién de su ser”.

El discurso indigena actual tiene sus origenes en la era prehispa-
nica, mostrando el proceso complejo a lo largo de la historia, la len-
gua del espafiol es sélo un eslabon en la larga sucesion de hechos que
lo han ido modificando, aunque es con el espafiol que hay un punto
de inflexién para el cambio radical de los sentidos. Las relaciones de
poder y la lucha que han sostenido los pueblos indigenas son aspec-
tos fundamentales para comprender la constante reconformacion, tal
como indica Luisa Eguiluz Baeza, para el caso mapuche: un discurso no
interrumpido.’

Dado que ante un hecho se abren multiples interpretaciones, el que
una se haya superpuesto a la otra, en este caso la ecuropea a la indigena,
no significa que se haya eliminado la segunda, simplemente, fue igno-
rada. Esto tampoco significa que el discurso indio haya estado al pen-
diente del discurso no-indigena: esta permeado, pero no conquistado.
La colonizacién del lenguaje y el discurso, es un discurso del y para el otro, pero

> J. R. Romero Galvan, Op. dit., p. 10.
¢ Ibid., p. 13.
7 Cf. Luisa Eguiluz Baeza, “Poesfa mapuche: un discurso no interrumpido”, pp. 11-21.
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no es tal, sino que responde a una estrategia discursiva y a la represen-
tacion de una ruptura epistemoldgica. Los indigenas al ser actores de
sus propios procesos le dan caracteristicas inicas a su discursividad.

La persona es espacio narrativo, constructor de los sentidos en el
que moldea y se moldea, dado que “el poder es siempre relacional, no
sustancial”® se trata de presentar un sentido condicionado por el proce-
so historico y sus paradigmas, en el que las relaciones de poder estin
intrinsecas como “una programacion que va mas alla de las regulacio-
nes biopoliticas o de las tentativas de intromisioén en la esfera privada
y alcanza los modos de subjetivacion. |...] Los poderes de control son
dispositivos autoconstructivos de mantenimiento, unos poderes de
campo ampliado que se convierten en la sustancia de supervivencia

para la gente y que, como se verd, modulan los limites de lo humano™.’

Ahora bien, el discurso y el texto “se volvieron, en algin momento,
intercambiables; sus limites difusos y su uso poco claro”.'’ Las fron-
teras difusas muestran que: “el texto es ‘complejo del lenguaje que se
expresa en un acto comunicativo™.!" Es cierto que en el caso de los
textos se tiende a estudiarlos a partir del narrador, pero “fexto sera para
nosotros un resultado del proceso discursivo de interpretar, sentido
construido ya. Implica poner la mirada en el cierre, no en el transcu-
rtit”)'? es decir, el texto nos permite analizar #na estacion en el proceso
discursivo, dentro de “la lingtiistica del discurso donde el aconteci-

miento y el sentido se articulan”."?

El discurso depende de la lengua que le da vida. Licitamente, el
discurso se escinde cuando la explicacién de un hecho involucra len-
guajes dispates, cuando los sentidos de uno y otro no empatan. La
expresion en el segundo idioma estd sujeta a las practicas sociales y
oficialidades del espafiol; supera el problema de la traduccién y la
interpretacién de sistemas culturales, puesto que al estar sujeta a un
sistema socio-politico, el “decit” queda limitado a la forma expresiva
construida para tales fines.

8 Salvador Gallardo Cabrera, La mudanza de los poderes, p. 11.

? Ibid., p. 12.

1" A. Tornero, Op. cit., p. 10.

' Ma. Elena Barroso Villar, “Algunas perspectivas sobre el discurso literatio y cues-
tiones conexas”, en A. Tornero, Op. ¢it., p. 23.

2 Tbid., p. 27.

5 Angélica Tornero, “Discurso, texto y literatura en la hermenéutica de Paul Ri-
coeur” en A. Tornero, Op. cit., p. 106.
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Existe una brecha entre una lengua y otra, un problema de intradu-
cibilidad que se repite en otros idiomas, pero si se considera el contexto
en que se presenta la traduccién, como el discurso, entonces la tra-
duccién lingtiistica queda superada por las situaciones que generaron
la equivalencia de sentidos. El caso del quechua Titu Cusi Yupanqui
en la época virreinal es una constante: “de la lectura de la Instrucciin
corroboramos la aseveraciéon de Venuti que traducir nunca puede ser
simplemente una comunicacién entre iguales porque es fundamental-
mente etnocéntrica, y que ejerce un enorme poder en la construccién

de la representacion de la cultura extranjera”.™

Cuando se entiende que la relacion asimétrica se incliné hacia la
visibilidad de una interpretacion y las otras formas no se conocieron,
entonces se muestra el secuestro de una voz para hacerla decir lo que
se queria escuchar. Las poblaciones que han quedado silenciadas por
otras estan supeditadas a los sentidos producidos para ellas, la dife-
rencia con otras naciones es la forma en cémo se ha ido subsanando
la brecha, negociando constantemente, cosa que no se ha dado con
los indigenas.

Entre las muchas preocupaciones que conlleva la intraducibilidad
de sistemas, la que mayor resalta es el socio-politico, pues al dar cuenta
de un fenémeno social éste puede quedar irresuelto por las diferentes
interpretaciones que no logran empatar. Al estar enfrentados a una so-
ciedad/ cultura/ Gobierno/ Estado cuya pretension es la dominacion
de los territorios y las personas, el desfase social implica la fractura de
las soluciones. La respuesta no se encuentra en el mismo nivel episte-
moldgico; la soluciéon politica es una pantomima que se sostiene por el
soliloquio gubernamental.

Los textos indigenas en espafiol manifiestan un problema discursi-
vo al expresar desajustes en las representaciones que dan cuenta de los
fenémenos sociales. Asi, cuando el estudio de los textos indigenas se
hace a partir de las situaciones que los escritores experimentan —como
sujetos que son parte de la colectividad—, nos pueden dejar ver con-
flictos mayores. La escritura como defensa de la cultura o transcripcion
de la oralidad, queda superada al ser una practica social que revela las
dislocaciones normalizadas.

A través del proceso discursivo indigena se puede comprender el
condicionamiento para actuar, la manera en cémo nos modulamos a

" Marguerite Cattan, “Las palabras que no se tradujeron en la Instruccion de Titu
Cusi Yupanqui”, p. 190.
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partir del lenguaje, las construcciones de sentidos a partir de dos sis-
temas disimiles y como 6pera el conocimiento entroncado por estos
lenguajes. Por ende, el presente texto podrd ser una aproximacion a
una historia discursiva indigena expresada en espafiol. Para entender
por qué la discursividad indigena se expresa tal y como lo hace en
la actualidad hay que revisar la historia y establecer una continuidad,
semejante a una historia de las ideas, como se ha venido trabajando en
Nuestra América."” Este acto nos permite comprender el proceso dis-
cutsivo, los sentidos que van cobrando fuerza hasta volverse una forma
de entender el mundo.

El discurso contemporaneo demuestra que éste responde a los
siglos precedentes, escritores indigenas, como actores sociales y so-
ciedad en general expresan el resultado del proceso. Una historia dis-
cursiva estd en relacién con los discursos indigenas propios, los indi-
genas de otros grupos, a los africanos y afrodescendientes, a América
Latina, Europa y el resto del mundo. En esta interdiscursividad hay
que hacer hincapié¢ en las condiciones para que ciertas formas de
pensar se prolonguen, para que nos aduefiemos de cierto sentido mas
que de otro; a no perder de vista que el lugar desde donde se piensa
tiene profundas implicaciones y que ese modo de pensar nos condi-
ciona para actuar; a comprender qué orden discursivo persiste debido
a la influencia de los o#ros y qué implicaciones tiene en la vida.

La construccion de saberes es un proceso histérico y, por lo tanto,
atravesado por las contradicciones, los conflictos, las violencias,
las esperanzas, los suefios de aquellos que los crearon. Son las res-
puestas que los hombres se han dado ante las incertidumbres del
cosmos y de la vida. Se mezclan con las condiciones histéricas en
las que nacen, y, por tanto, cumplen determinado rol social. [...]
La construcciéon de los saberes estd inmersa en relaciones de poder
y de dominacién que les impiden ser neutrales.'®

Para llevar a fin el andlisis de la discursividad indigena se expo-
nen tres elementos: los desajustes, las modulaciones y dislocaciones.

15 Si bien la filosoffa latinoamericana ha retomado el concepto de “Nuestra Améri-
ca”, a partir del ensayo de José Marti, aqui lo rescato en el sentido de un “filosofar
nuestroamericano”, propuesta de Horacio Cerutti Guldberg, con las implicaciones
de un filosofar desde Nuestra América, en una visién integradora de las diferentes
posturas, planteamientos y habitantes de este continente.

16 Pablo Davalos, “Movimientos Indigenas en América Latina: el derecho a la pa-
labra”, p. 29.
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La temporalidad abarca del siglo XVI al XXI. El campo de estudio se
limita a los discursos ndhuatl y maya (México), quechua (Perd) y ma-
puche (Chile). En la primera seccién se expone el cambio comenzado
por la transformacién de la estructura lingtiistica, de la particula bésica
de la palabra. Dado que la “palabra” tiene un sentido diferente en las
culturas indigenas, se muestra cémo es entendida; se revisa, ademas, la
conformacion del “otro/espafiol /europeo” por los indigenas. Asi, se
explica la conformacién de los desajustes de la discursividad indigena,
sus caracteristicas, la reconstruccién y continuidad de los sentidos.

En el segundo apartado se analiza el discurso indigena en espafiol,
cémo fue caminando del virreinato al siglo XX, en la llamada “literatu-
ra indigena” por lo que la exposicion gira en torno a como las personas
y la escritura estan siendo moduladas por el contexto historico, partiendo
de la forma relacional del poder, en donde lo estamos modificando y
mutando constantemente.

Finalmente, en la dltima seccién, se presentan los escritos de los
autores indigenas contemporaneos, finales del siglo XX a lo que va del
siglo XX, en los que se pueden establecer una continuidad discursiva
y la transformacién que da cuenta de representaciones singulares. En
esta misma seccion se teoriza sobre algunas interpretaciones de la lite-
ratura indigena que nos ofrecen una mirada a los conflictos cotidianos
y sociales que atraviesan las personas y pueblos, y que a su vez son
representados en la escritura. En fin, se trata de mostrar que la discur-
sividad escrita es sintoma de las dislocaciones normalizadas que operan
en los diferentes ambitos de la existencia.
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PRIMERA PARTE:

Desajustes






I
CONFORMACION DE LOS
DESAJUSTES DISCURSIVOS

Los desajustes discursivos se gestan a través del proceso colonial que
interviene en las estructuras lingtifsticas, culturales y del conocimiento.
La palabra, la lengua y el discurso son algunos elementos que presentan
los sintomas del cambio. El desajuste epistemolégico se produce cuan-
do el segundo discurso expresado en espafiol no responde al contenido
de los conocimientos propios, sino que se repite para dirigirse al oz,
por lo que el discurso queda suspendido en un vacio de sentido.

El proceso colonial es la causa de la disparidad entre dos sistemas
lingiifsticos, culturales y epistemoldgicos disimiles, pero esta creado
por las condiciones socio-politicas que lo hicieron posible, entonces,
la equivalencia queda sujeta a las leyes sociales mds que a la semejanza
epistemoldgica para el intercambio de sentidos. El sentido es 1o que se
juega en estas relaciones. El discurso genera y reproduce los sentidos.
El fenémeno que se vive esta produciendo los sentidos, un lugar para
estudiarlos es la escritura, sélo que la persona que estd ejerciendo la
actividad, también esta siendo moldeada por las circunstancias que lo
impele a hacer el registro.

El desajuste discursivo se experimenta en el desencajamiento de
los mundos. La fragmentacién se extiende a las diferentes culturas,
si se entiende que las estructuras epistemoldgicas que sostenfan a los
mundos indigenas se quebraron. La complejidad de la vida indigena se
acrecent6 con la configuracion hispana, el desfase vino con una len-
gua, cuyo cometido fue imponerse sobre cualquier otra concepcion.
El renombramiento por la lengua espafiola supuso una fragmentacion
y desfase. La fijacién linglistica es la representacion de la transforma-
ci6én del discurso. Territorios, personas y acciones estaban sometidos
a una expresion diferente en la lengua espafiola, sin dar cuenta de las
concepciones propias.

LOS DESFASES

Existian diferentes concepciones territoriales, convivian todas ellas en
ocasiones dentro de un mismo territorio fisico: Cen Andbuac, Ma’ya'ab,



Tawantinsnyn, Wallmapu, Abya Yala, cada lengua contenfa un mundo
concebido. La lengua de los espafioles darfa nombre al continente de
“América” pasando por encima de las otras configuraciones —y para
el caso de los lugares, castellanizando algunos mas—, por lo que la ho-
mogeneizacion cobra vida a través de su lenguaje, pero las diferentes
concepciones se mantuvieron, a excepcion en donde las poblaciones se
aniquilaron o desapateci6 el idioma propio.

La reconfiguracion territorial no sélo esta atravesada por la concep-
cién de “América”, sino por la reterritorializacion de los virreinatos,
ademas, estos no estuvieron exentos de los desplazamientos de fronte-
ras. Nueva Extremadura pas6 a ser el Reino de Chile y después confor-
mar la Capitanfa General de Chile dependencia del Virreinato de Pert.
A su vez, el Virreinato se fracturd en el Virreinato de Nueva Granada
y en el Virreinato del Rio de la Plata, que inclufa al Corregimiento de
Cuyo de Chile. Y las capitanfas también sufrieron otro tanto, como fue
en el caso de Yucatan, que ora dependfa de la Ciudad de México, ora
de Guatemala. Asi, el sistema epistemologico que hizo nacer a Awmié-
rica, con sus formas territoriales, se adherirfa a las concepciones mads
antiguas, a su vez, que éstas se modificaron al articularse en pueblos,
reducciones, rancherias, haciendas, encomiendas, mitas.

A los habitantes de los territorios, también se les renombrd. La
nocién “indio” se configura con una carga de pre-juicio (ser asiatico),!
imaginario (salvaje) y el establecimiento de un ser comprendido para
comunicarse y conocerse. De este modo, la designacion a las personas
como “indios”, va adquiriendo una carga tedrica especifica. El califica-
tivo termina por convertirse en un sustantivo. Los arquetipos se fueron
asumiendo como parte de las formas comunicativas habituales y una
referencia precisa en los textos, de tal suerte que el sentido se fue afir-
mando con los afios.?

La dicotomia del buen salvaje y el canibal se empieza a esbozar en la
narrativa colombina. Los proximos viajeros, mas o menos, seguiran las
lineas marcadas, si bien dan cuenta del establecimiento de una clasifica-
ci6én involuntaria, pues su intencioén era ofrecer una relacién de hechos,
sus descripciones fueron configurando la comprension de la tierra nue-
va, y todo lo que habitaba en ella, en una especie de taxonomia narra-

! Nocién desarrollada por Enrique Dussel en su libro 1492: E/ encubrimiento del Otro.
* Cf. Ana Matias Rendén, “Un acercamiento al problema de la construccion de
la alteridad india a través de las narraciones en los inicios de la conformacion de
América” en Tierra Baldia, no. 54, pp. 18-25.
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tiva. Cada uno detalla segin su interés, lo fantastico, el imaginario, lo
real se confunde por las maravillas y la extrafieza nunca antes vistas, pero
dentro de sus narraciones se conforma una normativa.

Ao largo de estas taxonomias narrativas, entre la realidad y el ima-
ginario, el sentido del “indio” se esta configurando; de norte a sur,
de este a oeste, la homogeneizacién del indio, como un ser de color
cobrizo, desnudo, sin razén, manso, salvaje, o en ocasiones barbaro,
monstruo, es un ser con posibilidades de ser mandado: “El texto que
se empez6 a dibujar en el Diario de Bordo de Colén, y que se continud
produciendo a lo largo del periodo colonial, ya trae las marcas funda-
mentales de lo que setfa, en siglos venideros, el discurso sobre América
Latina”.? Antes que el discurso de América, el discurso sobre el indio,
pues lo indigena es lo que da identidad a América, la particula mas pe-
quefia y, a su vez, su esencia.

Es por lo que, el “indio” dejé de pertenecerle a las Indias, este
vocablo se llené de un nuevo sentido que justificara, en cierto modo,
el proceder en su contra. Susan Bassnett al seguir el estudio de Ed-
ward Said sobre la nocion de «orientalismon y el efecto del vocabulario
nuevo, cita: “Oriente era una palabra que mas tarde acab6 acumulan-
do una amplia gama de significados, asociaciones y connotaciones, y
éstas no se referfan necesariamente al Oriente real, sino al campo que
acompafiaba la palabra”.* Una analogia semejante se puede seguir con
el concepto de “indio”, se trata de una invencién narrativa que tendra
una amplia gama de significados, asociaciones y efectos reales en las
petsonas.

Los arquetipos, narrativa y cotidianamente, estaban en funciona-
miento, aunque, como Susana Bautista Cruz (investigadora mazahua)
sefiala:

Es pertinente mencionar que la palabra zudio no aparecié en los dic-
cionarios europeos de 1492 a 1581, el significado de esta palabra se
ligaba a una transferencia onomastica, ya que Cristébal Colon desig-
né indios a los pobladores que encontré en las primeras estribacio-
nes del continente. A partir de 1600, cuando se recoge formalmente
en diccionarios, la palabra comenzé a formar parte de una cons-
telacion de términos que forjaron la opinién europea sobre estos
pueblos: bdrbaro, cruel, grosero, inhumano, aborigen, antropdfago, natural y
salvaje. 1a culminacién del sentido indio como antropéfago y salvaje

> Eduardo E Coutinho, “Multiculturalismo, mestizaje y el nuevo comparatismo

latinoamericano”, p. 43.
*Susan Bassnett, “:Qué significa literatura comparada hoy?”, p. 96.
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fue incluida también en los diccionatios franceses: Dictionnaire Uni-
versel, Géggraphique et Historique (1708) de Thomas Corneille, Dictionnarie
Universel (1708) de Antoine Furetiere y el Le Grand Dictionnaire Géo-
graphique et Critique (1726) de Bruzen de la Matriniere.®

El problema en América es la acumulacién de significados en los
primeros desajustes discursivos. Los conceptos son categorias del pen-
samiento, estructuras para pensar. El “indio” se volvibé una categoria
pensable, asi cada vez que en un texto se hacia referencia al 7ndio, se
daba a entender un sentido especifico. Pero tal concepto no responde
a la configuracién de la persona nahuatl, zapoteca, quechua, mapu-
che, maya, mixe, lenca..., éste tendra su propia concepcion: wacehual,
maaya, reche, rund® no seran lo mismo que lo expresado en espafiol: las
representaciones difieren. Al concepto “indio”, igualmente, las mismas
personas designadas como tales, le irdn dando otra connotacion.

Del mismo modo en que el desfase entre las concepciones tertito-
riales y de las personas funda los desajustes discursivos, los fenémenos
también entran en esta dindmica. Las personas que se enfrentaban en
las batallas o convivian en el Estado colonial, que escribian las hazafias
histéricas y reconstrufan los sentidos, estaban transformando sus habi-
tos, cultura y formas de pensar. ILa conformacién abigarrada de América
no empuja al encuentro de la expresion de individuos en sociedades tan
dispares.

Las muchas situaciones cotidianas entre los espafioles e indios
muestran la incomprensiéon: “en este sentido no resulta extrafia la ac-
titud de asombro con que los espafioles ven a la sociedad mapuche en
el siglo XVI; les resultard incomprensible que no habiendo subordi-
nacién y centralizaciéon del poder, se manifestaran evidentes rasgos de
homogeneidad lingtistica y cultural en un enorme espacio tertitorial”.’
La vida en las guerras conllevé una perturbacién que tuvo que ser ajus-
tada, pero con el asentamiento del Virreinato, y los afios transcurridos,
la incomprensién se siguié profundizando.

Los hogares se vieron destruidos, las personas se enfrentaban a las
migraciones de sus familiares, a la pérdida del derecho a su tierra, debi-
do a las nuevas formas de distribucion del territorio como a las medi-

> Susana Bautista Cruz, “De la literatura indigenista a la literatura indigena. Una
revisiéon”, p. 229.

¢ Persona nahua (del pueblo), maya, mapuche, quechua (gente).

7] Millalén, “La sociedad mapuche prehispanica: kimin, arqueologfa y etnohistoria”,
en José Millalén et al., (Escucha Winkal, p. 20.
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das para heredarla, a los matrimonios concertados con gente fuera del
poblado e incluso a los caprichos individuales. Las nociones cristianas
sobre la familia y el matrimonio se iran ajustando a la vida, pero no en
el sentido planeado por los peninsulares, las leyes se moveran constan-
temente para dar sustento a las formaciones cotidianas. I.a adopcion de
los valores culturales tuvo diferentes causas, la implementacién del nue-
vo orden es el origen, pero las implicaciones se debieron a las interac-
ciones. Hay que dejar en claro que no sera lo mismo la transformacion
del indio noble que la del pobre, la posicién social también le dara una
diferencia crucial en su trato.

En el espacio de la vida urbana, el ascenso social serd la constante
de las personas menos favorecidas. Eventualmente, con la llegada de
los africanos, como de otros grupos sociales, ya no cabrfa indicar sélo
dos sistemas culturales confrontados, estrictamente, se deberia consi-
derar otras influencias en la vida cotidiana y en la transformacion del
pensamiento, ademas de las nuevas identidades gestadas. También hay
que considerar que los grupos indigenas separados y no avasallados
por la avanzada de los espafioles generaron otras dindmicas de vida.
Por supuesto, habia una jerarquia colonial, como experiencias cotidia-
nas que rompian con las leyes, separaciones tajantes, transgresiones al
orden moral y legal, en este caos inaprensible se sucedieron las formas
de vida prehispanicas, siendo formas de vida contemporanea.

Ante la confrontacion de sistemas existe una mediaciéon manifesta-
da por el dispositivo colonial: “el Estado colonial era, desde su cons-
titucién, un aparato de mediacién. De mediacién no entre intereses
en competencia, sino entre cuerpos con privilegios particulares, entre
potestades eclesidsticas y civiles, entre culturas e identidades distintas”.®
Mediacién desfasada que se sustentaba en lo politico-juridico. Tal pare-
ce que dicha unidad legal permitfa la existencia de las diferencias y tam-
bién las leyes para combatir algunos aspectos indeseables, por lo que
no se queria aniquilar todas las formas de vida, sino aquellas necesarias,
igualmente, son las luchas continuas a lo largo del periodo colonial lo
que impide el aniquilamiento, y las leyes las que deberan removerse
para evitar los conflictos.

La organizacién misma de las “republicas de indios” respondia a
esa logica. Los indios no eran subditos sin mds, eran miembros de
corporaciones con una representacion politica particular; sus autorida-
des eran, juridica y socialmente, un mecanismo de intermediacién: “los

¥ Fernando Escalante Gonzalbo, Ciudadanos imaginarios, p. 109.
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principales entre los vecinos de los pueblos eran pues verdaderos inter-
mediarios; lidiaban con ambos mundos, el indigena y el espafiol; habla-
ban dos idiomas; vinculaban a dos sociedades, y sobre todo mediaban
entre la Republica y las autoridades espafolas en términos politicos,
y entre los comuneros del pueblo y los empresarios y rancheros veci-
nos, en términos econdémicos”.’ Son las experiencias de los pueblos las
que le daran una identidad peculiar a cada uno en su relacién con los
espafloles y en donde cada uno ird produciendo la dualidad nosotros/
ustedes.

Las estrategias de sobrevivencia y lucha contra los espafioles y su so-
ciedad se pusieron en marcha desde los primeros choques culturales. La
lengua espafiola trajo cierta homogeneizacion, con ello, oculté para las
sociedades curopeas y, eventualmente, latinoamericanas, las concepcio-
nes indigenas. La presencia espafiola intenté establecer algunas condicio-
nes de vida, sélo que los indigenas dentro del entramado de la estrechez
de movimiento urbano, en la lucha por el territorio o la vida en la comu-
nidad, iban forjado su destino. Ia vida indigena tenfa voluntad propia, si
bien estuvieron obligados a ciertas formas de sometimiento, decidieron
el bando, adoptaron libremente algunos aspectos y también eligieron no
hacerlo y pelear, de cualquier modo, siguié caminando. Las diferentes
decisiones y el resultado de sus peleas son el caracter nada pasivo de su
lugar en las colonias espafiolas. Estamos lejos de ver un estado idilico de
conquista.

LA PALABRA'Y EL OTRO

El sentido se va configurando con el tiempo, existen varios hechos que
permiten que se viva uno concreto. El sentido no es perenne, se trata
de entenderlo acorde al tiempo. En la misma medida que para el mun-
do europeo se conforma América y el indio, en las lenguas indigenas se
configura al o770 y se cambia las estructuras linglisticas de la Palabra

Sagrada.

Las sociedades indigenas eran diferentes, sin embargo, compartie-
ron algunos cédigos epistemoldgicos. La cercanfa entre un grupo de
Norteamérica con otro del hemisferio Sur se explica por las antiguas
territorizaliciones que permitieron mayor cercania entre diferentes gru-
pos, ademas de la conformacién de una red de interacciones. Pablo
Marman Quemenado, historiador mapuche, también lo entrevé de esta

? Brigida von Mentz, Pueblos de indios, mulatos y mestizos (1770-1870), México, CIESAS,
1988, p. 95 @pud F. Escalante Gonzalbo, Op. cit., pp. 109-110.
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manera: “el mundo indigena al contrario de lo que se nos ha ensefiado,

estuvo interrelacionado desde los primeros tiempos”.'

La red lingiifstica es una forma de ver la red cultural por la cual se po-
dfan compartir algunos codigos epistemoldgicos; en el caso de los mapu-
che “se tratarfa de grupos antiguos que fueron evolucionando y cambian-
do. Es probable que también establecieran contacto con otros pueblos
del norte. [...] Podriamos decir, simplificando, que las culturas fueron

aprendiendo unas de otras de norte a sut, a través de muchos siglos”."!

La difusién por contacto es una de las razones por las cuales se pue-
den encontrar rasgos similares en una y otra lengua, un aspecto trascen-
dental para articular los puntos clave en que los hilos de la red se cruzan,
sobre todo, para entender por qué en la lengua del espafiol, algunas
expresiones indigenas coincidiran —independientemente del ambito de
la experiencia compartida en contra de las sociedades extranjeras—, son
las vivencias que antecedieron al asentamiento colonial:

[...] se ha sefialado que la frecuencia de la raiz n_ para indicar
la primera persona, y m_ para la segunda, constituyen una prue-
ba de relaciones remotas, genéticas o historicas [...] Asi, pues, se
encontré que los pronombres independientes de 94 lenguas, per-
tenecientes a 24 familias, encajan perfectamente en la formula 1a.
sg. #n_; y los de 51 lenguas, que se agrupan en 29 familias, son de
la forma 2a. sg. #m_. Finalmente, 14 de estas lenguas, clasificadas
en 8 familias, presentan simultineamente, ambas formaciones.'?

Dichas formaciones también son la manifestacion para el nosotros
incluyente y el nosotros excluyente. Por otra parte, el parentesco entre
las lenguas tiene una relacién genética que fue dando sus propias rami-
ficaciones, los dialectos del idioma.

En las culturas andinas la lengua fue determinante, antes de los
espafioles, para difundir los cédigos culturales: “Aqui cabe sefialar que
un elemento fundamental para la construccién del imperio incaico fue
su lengua: el quechua: el quechua, mediante la cual se introdujeron los
patrones administrativos, los valores y las pautas culturales, los siste-
mas econémicos propios de los incas. El estilo cuzquefio fue el que se
difundié por todo el imperio”."” La lengua quechua, como lengua del

10" Pablo Marman Quemenado, “Los mapuche antes de la conquista militar chileno-
argentina”, en J. Millalén et al., Op. vz, p. 77.

" Fernando Zudiga, Mapudungun. El habla mapuche, p. 32.

12 Liv Kony Vergara Romani, Las lenguas indigenas peruanas, p. 19.

¥ Ibid., p. 28.
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Gobierno Inca, no obstante, no es la que tiene mayor influencia sobre
el territorio andino, la lengua aymara tendrd un dominio més fuerte,
inclusive sobre las concepciones quechuas:

En esta perspectiva debemos sefialar también algo que poco a poco
resulta harto evidente entre quienes nos ocupamos de las lenguas
peruanas prehispanicas, la comprobacion del peso muy significati-
vo que tiene el aimara como lengua, y de la cultura asociada a ella,
en la formacion del Pert o de la llamada cultura andina. Queremos
destacar con esta afirmacién que no es el quechua la lengua que
marca mas profunda y extensamente al Perd, sino que es el aimara
el idioma mas intimamente comprometido con el Peru.'*

En tiempos actuales, en algunos circulos se habla de la cultura que-
chua-aymara, mostrando la fusién entre ambas lenguas y culturas.

En el caso de Mesoamérica, la lengua nahuatl es la base de la comu-
nicacién, en la medida que el pueblo mexica controla una gran parte
del altiplano, su cultura y sus formas invaden otras sociedades. Ahora
bien, el que ambas culturas y otras en situacion similar se impusieran,
no minimiza el efecto del espafiol, sino que permite entender la difu-
sién de algunos codigos y la participacion paradigmatica existente en
la época prehispanica. Incluso, sin la imposicién de alguna lengua, las
relaciones comerciales permitieron que las sociedades hablaran mas de
dos idiomas.

Las regiones estaban entrelazadas, ademas del aspecto lingiifstico
hubo diferentes encuentros: “el contacto y la consiguiente difusioén de
préstamos es un hecho que ha dificultado y continta dificultando la
correcta afiliaciéon genética de varias lenguas. Son abundantes las re-
ferencias histéricas acerca de la ocupacién por lenguas selvaticas de
zonas andinas (Solis, 2002: 78)”." Igualmente, la implementacién del
espafiol fue un camino tortuoso: “por su parte, los espafioles, forzaron
la castellanizacién —pero en un inicio habrian tratado de imponer las
lenguas generales (quechua, aymara y puquina del area andina, mochica
de la costa y en el Amazonas habrian sido dos: el maina y el omagua)—
con lo cual se inicié un segundo desplazamiento lingtistico y se cred

una nueva situacién de conflicto”.!'

" Gustavo Solis Fonseca, “Politicas de Estado ¢ idiomas indigenas en el Perti” en
Ariruma Kowii (comp.), Identidad lingiiistica de los pueblos indigenas de la region andina, p. 58.
5 L. K. Vergara Romani, Op. iz, p. 169.

1 Ibid., pp. 176-177.
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Una constante en las diferentes culturas indigenas es la Palabra Sa-
grada interpretada por un grupo de sabios. L.a Palabra, igualmente, es-
taba vinculada al conocimiento a través de los signos de la naturaleza
y del “buen decir”. Al contacto con el espafiol, se integra otro modo
de entender la palabra, cuyo soporte trae una mudanza de paradigma.

Para los mayas, la Palabra Sagrada, esta relacionada con el canto sa-
grado del Gran Ceibo: “Ya’ax che’ es el nombre maya de la ceiba, que
etimolégicamente significa ‘el arbol verde’. La etimologfa del nombre
subraya que se trata del arbol por excelencia. Es de género masculino,
de manera que debe pensarse en ¢l como ‘el Ceibo’, no ‘la Ceiba’, de ahi
que se le anteponga Yum no Yunan”.""La palabra Yu» puede traducirse
como Sesior, haciendo referencia a la grandeza, de ahi que en espafiol
se conozca como el “Gran(de)”. El tronco del Gran Ceibo es la tierra
donde habitan las personas, las rafces se sumergen bajo la tierra y la copa
es el cielo. En los mayas como los nahuatl, la Palabra Sagrada s6lo podia
ser interpretada por los sacerdotes.

En la lengua mapudungun, lengua mapuche, la Palabra Sagrada esta
relacionada con el espiritu de Azul (Ka/lfy). Mapudungun, significa: mapu:
tierra, y dungn(n): lengua, habla, palabra. Sin necesitar mayores explica-
ciones se percibe la relacién entre la tierra y la lengua, y los hombres
que son de la tierra; mapu: tierra, che: gente.

Entre los mapuches, ademas del papel fundacional y de las funcio-
nes social, estética y ludica (Golluscio 2005), la palabra adquiere
una dimensién muy especial, relacionada, en dltima instancia, con
las caracteristicas mas aborigenes de su religiosidad y con la con-
cepcién del bien y del mal cuyos limites, en la cultura mapuche,
adquieren contornos particulares. Esa oposicion, que se resignifica
por momentos con valores complementarios, resulta un compo-
nente basico del sistema social mapuche. Decfamos en otro lugar
(Golluscio 1989) que la mezcla de lo bueno (&ize) y lo malo (weda),
lo limpio (/) y lo sucio (pod) y, muy especialmente, la posibilidad
amenazadora de que lo bueno se vuelva malo, o que lo malo no
pueda ser reconocido antes que se produzca el dafio, rigen la vida
individual y las relaciones sociales mapuches. El bien y el mal no
son entidades abstractas, o lejanas, o s6lo vinculadas al ambito de lo
trascendente, sino que habitan en los otros hombres, en los anima-
les o en las otras cosas, esto es, en el mundo cotidiano con el que se
relacionan el hombre y la mujer todos los dias (Golluscio 2005).'

" Jorge Echeverria Lope, nota 2 de “X-La’ boon suumij” en Carlos Montemayor y
Donald Frischmann, Los nuevos cantos de la Ceiba, p. 124.
'8 Lucia Golluscio y Ana Ramos, “El ‘hablar bien” mapuche en zona de contacto:
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Es necesario aclarar que antes era usado el vocablo reche, para hacer
referencia a la persona, asf lo aclara el historiador mapuche José Millalén
Paillal: “Una revision general de la bibliografia referida a los mapuche da
cuenta de que éstos siempre han tenido conceptos de autoidentificacién
colectiva. Segiin Boceara (1999), en el periodo prehispanico se usé la ca-
tegoria de reche —otiginarios— para diferenciarse de otros grupos. Esta
misma denominacién posteriormente los diferencié de los wigka espafio-

les. Luego, se pasé a la autoidentificacion de mapuche”.”

La Palabra no sélo representa el habla de las personas, es también el
lenguaje de la Naturaleza/Universo, de ahi que s6lo algunos puedan in-
terpretarla. Los lideres, principales, gobernadores, sacerdotes, son quie-
nes tenen la Palabra y la voz del pueblo; esta unién no sera disuelta, lo
que se transformara sera su contenido, es decir, la palabra en minusculas
o la estructura lingliistica.

El cambio en las estructuras linglisticas, necesariamente, arrastra
un cambio de sentido, uno de los mas profundos serd la configura-
cién del ofro, el hombre europeo, espafiol o blanco. La apariciéon de
las personas con una estructura epistemoldgica diferente va cobrando
preponderancia, cuando éstas toman el control de los territorios. En-
tonces las formas de configuracién se iran alterando en una serie de
hechos y experiencias que, a su vez, estaran generando nuevas clasifi-
caciones.

La categorizacion del ofro se basa en las atribuciones de sus acciones.
Natalio Hernandez, investigador nahuatl, sefiala en su libro In #atol,
in obtli (La palabra, el camino), que las categorizaciones coloniales hicie-
ron surgir una conciencia colectiva para defender “nuestra verdadera
identidad”, y la demarcacién en el lenguaje para indicar “nosotros”
(entiéndase el nombre de origen étnico) y ellos-otros,”” los calificativos se
extendieron tanto en lengua indigena como en espafiol, en esta dltima
bajo los conceptos de los extranjeros, los extrafios, los venidos de lejos,
los blancos, los que engafian, usurpadores, ladrones, mentirosos, entre
otros mas.

En el Libro de Chilam Balam de Chumayel se hace referencia a los dzu-
les, descritos por los mayas como los extranjeros comedores de anonas,
es decir, los espafioles: “El aparente orden del que hablan los textos

valor, funcién poética e interaccioén social”, p. 2.

" José Millalén Paillal, nota 6 de “Taifi Mapuchegen. Nacién y nacionalismo
mapuche: construccion y desafio del presente”, p. 319.

2 Cf. Natalio Hernandez, In tatoli, in obtli | 1.a palabra, el camino, pp. 42-45.
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se ve interrumpido de manera abrupta por la llegada de los espafioles,
los dzules, extranjeros comedores de anonas, y se inicia otro tiempo
histdrico, con otros personajes y otra dindmica”?' La relacién de los
elementos culturales con respecto a estos hombres se extendié de for-
ma particular: “Y entonces vinieron los dioses Escarabajos, los desho-
nestos, los que metieron el pecado entre nosotros, los que eran el lodo
de la derra”.” Con el dempo, se fue grabando la referencia en la cultura
maya, Jorge Miguel Cocom Pech, escritor maya contemporaneo, en su
libro Muk’ult'an in Nool (Los secretos del abuelp), relata: “cuando los blan-
cos atacaban a los mayas, los exterminaban sin miramientos. Lo mismo

mataban a mujetes y a ancianos que a nifios”.”

En la obra Chayanta: tragedia de Atan Wallpa, se caractetiza al annga-
sunk’a o enemigo de barba, por parte de los quechuas, lo que se mues-
tra en diferentes cantares con mas o menos las mismas lineas:

Kinsa flauch’i wajrachayuj (...) llevan tres cuernos puntiagudos
chay chujchachankupipas y tienen los cabellos

yuraj jak’uwan t'akasqa, con blanca hatina polvoreados,
chay k’akichankupipas y en las mandibulas ostentan
sh’ikachachaj millma jina barbas toda roja, semejantes
puka sunk’achayuj, a las largas vedijas de lana

chay makichankupipas y llevan en las manos
qlillaymanta warak’akuj, hondas de hierro extraordinarias,
chay warak’ankuj dupinri cuyo poder oculto

rumita chuqananmanta en vez de lanzar piedras

nina raurajtan raphapan... vomita fuego llameante. ..

(Lara, 1969: 95)*

Las definiciones que siguieron a las descripciones se fueron con-
virtiendo en adjetivos que ayudaron a identificar y clasificar al europeo
de forma negativa. Es de hacer notar que entre los caxcan (variante
nahuatl, del norte de México), al igual que los quechuas, a los espafioles
se les conocia como “los enemigos de barba”.

! Taura Elena Sotelo Santos y Marfa del Carmen Valverde, “Historiografia maya de
tradicion indigena (siglos XVI-XIX)” en J. R. Romero Galvan (comp.), Op. cit., p.142.
2 Anénimo. “Libro de Chilam Balam de Chumayel”, en Mercedes de la Garza
(comp.), Literatura Maya, p. 225. [Trad. del maya al castellano de Antonio Mediz Bolio.]
» Jorge Miguel Cocom Pech, Muk ult'an in Nool | Secretos del abuelo, p. 27.

% Gaya Makaran, “La realidad nacional boliviana en el espejo de la literatura
quechua-aymara”, p. 13.
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En las lenguas se fue integrando al o770, que se mostraba totalmente
diferente. Esto por supuesto, no significa que antes de que los espafioles
implantaran un nuevo orden no existieran adjetivos negativos para los
grupos indeseables. El bdrbaro también estuvo presente en las lenguas
indigenas, tal es el caso de los chichimecas, que eran mal apreciados
por los mexicas debido a su nomadismo. Conforme el orden colonial
se establecia y las batallas por defender la tierra no fueron suficientes,
se muestra que la experiencia permitié hacer de la diferencia una nueva
categoria.

La homogeneizacion de los grupos prehispanicos a la nocién “in-
dio”, también trajo la conformacién de lo no-indio, aunque tal conno-
tacion no haya existido mds que en su forma de sustantivar al otro, que
o son de nosotros, ni son de otro grupo como nosotros. A la par, hay que
tener en cuenta, a los sujetos que se quedaron en medio, en Mesoaméti-
ca el “ladino” también tendra una imagen negativa. El concepto utiliza-
do por los peninsulares para referirse a ciertos judios es sugerente para
la configuracion del mestizo, cuya situacion se encontraba en medio de
ambos grupos al inicio de la reconfiguracién de estas tierras, asi como
también al mestizaje de la cultura, y al dominio del espafiol por parte
de los indios, es decit, que con este vocablo se alude a quienes hablan
espafiol y tienen las costumbres propias de la lengua. El caso de Chipas
se extiende a otros territorios indigenas:

A lo largo de la historia de Chiapas, el concepto ha tenido acep-
ciones distintas: por ejemplo, no ha significado lo mismo para los
sancristobalenses que para los indigenas. Como lo explica George
Collier (1995), para los indigenas de los Altos la palabra “ladino”
siempre ha tenido y sigue teniendo una connotacién peyorativa en
este sentido: es el término que se aplica en general a quienes viven

de acuerdo con patrones culturales de la sociedad occidental, y sig-
2 25

nifica “h4bil”, “mafioso” o “ladron”.

El cholo es la forma despectiva, en la zona andina, con la que se
nombra a los indios mestizados, extendiéndose en ocasiones al mestizo.
St se siguen las investigaciones sobre la # como raiz de la primera
persona, la 7 de la segunda persona, y del yo-nosétrico (inclusivo y ex-
clusivo), entonces podtia encontrarse a un tercero que no participa de
ambos, en cuyo caso se forma exclusivamente, como o#ro. El nosotros

% Olivia Gall, “Guerra interétnica y racismo en la historia de Chiapas. Ladinos ¢
indios, miedos y odios”, p. 65.

36



inclusivo refiere a que todos somos parte de la misma comunidad, el
nosotros exclusivo alude a que hay alguien que no es de la misma so-
ciedad, pero se incluye en la particula nosétrica. No obstante, cuando
se pretende insultar a ese ofro (ellos) al que no se quiere incluir, nace la
forma despectiva sin que participe del “nosotros”.

La configuracién del ofro, del blanco/europeo, blanco-espafiol/,
blanco/ctiollo, responde a las estructuras linglisticas y epistemologi-
cas de algunos pueblos originarios. A partir de lo anterior se entiende
cémo la categoria del o#ro surge de las relaciones especificas de la con-
frontacion y de las estructuras epistemoldgicas. La nocién de lo que no
es propio y relacionado con los o#ros es una manifestacion generalizada
en los pueblos y que no se aplica a otro-indigena.

En el caso de los mapuche es interesante ver el cambio de sentido
en la palabra winka, wingka, wigka o, antes, escrito como huinca. Dicho
vocablo era utilizado para referirse a los Inca, quienes intentaron inva-
dir su territorio, por lo que el sentido estd relacionado con el extranje-
ro-invasor. A la llegada de los espafioles, cambiara de sujeto, a quienes
acusaron de ladrones e invasores, asi winkadungun es la lengua de los
ladrones, por ello se les nombrd pu inca (nuevo inca). Las ideas de in-
vasor y usurpador se irdan adaptando a los nuevos sujetos. En lo que
corresponde a la estructura lingtifstica de los mapuche:

La lengua mapuche también distingue estas tres personas grama-
ticales (primera, segunda y tercera, definidas del mismo modo que
en castellano), pero los pronombres son a la vez menos explicitos
que en castellano, porque la lengua no conoce el género grama-
tical, y mas explicitos que en castellano, porque el mapudungun
tiene tres nimeros: singular (uno), dual (dos) y plural (varios).

1* ifiche ‘yo’ ifichiw ‘nosotros/as’ ifichifi ‘nosotros/as’
2% eymi ‘td’ eymu ‘ustedes’ eymiin ‘ustedes’

3* fey “él/ella’ feyengu ‘ellos/as’ feyengiin ‘ellos/as™

En consecuencia, los ofros se pueden determinar en la lengua del es-
pafiol como los extrafios, los blancos, los mentirosos, los que engafian,
los invasores, los comedores de anonas, los enemigos de barba, entre
mas adjetivos. Hay que considerar que el ofrv africano y afrodescen-
diente tendra una configuracién distinta.”” El cambio dentro de la es-

* ¥, Zadiga, Op. dit., pp. 96-97.
Z Cf. Ana Matfas Renddn, “Preambulos para una mirada a los afrodescendientes
entre los indigenas”, en Pensares y Quehaceres, mam. 3. En este ensayo profundizo dicha
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tructura linglistica o la palabra, tendra una transformacién fundamen-
tal a partir del comportamiento de los invasores, por lo que la Palabra
Sagrada también se modificara, s6lo que se hara bajo otros canones.

II
EL DISCURSO CONTINUO

Una vez que las voces se apropian de nuevas palabras y sentidos, el
lenguaje y el acto de narrar se transforman. En esta nueva narracién
el ofro (europeo) es un actor importante. La narrativa en espafiol, por
supuesto, varfa de acuerdo con las sociedades que fueron incluidas en
los virreinatos y conforme a la idiosincrasia de estos virreinatos. El
dominio del idioma espafiol y la negociacién constante con las autori-
dades que guian el proceso narrativo no esta definido por grados ni es
simétrico. L.a narrativa da cuenta de una historia, de los acontecimien-
tos vividos, los sentimientos y pensamientos. Algunos estudios dividen
la narracién por la forma historiografica o literaria, pero la prosa como
la poesia, sélo son maneras que contienen la narracién y responden a
las formas del nuevo sistema.

Por otro lado, las narrativas europeas en los cuadernos de viaje, las
cartas, relaciones, histotias y crénicas son formaciones ideoldgicas en
potencia, es en la repeticién de los enunciados por los indigenas que las
practicas discursivas se estan conformando. La formacion discursiva es
aquella que “en una formacién ideoldgica dada, es decir, a partir de una
posicién dada en una coyuntura dada, determinada por el estado de la
lucha de clases, determina lo que puede y debe ser dicho [...]”. %

El establecimiento del virreinato es el orden politico, econémico
y cultural que determina lo que puede y debe ser dicho, pero esta co-
yuntura no serfa transcendental si s6lo fuera un umbral para la expre-
sién politicamente correcta, su importancia radica en que la regulacion
moldea el pensamiento mismo, aunque pareciera que no hay leyes del
pensamiento que lo limiten, la autonormatividad estd impedida por ra-
zones sociales. Cuando el discurso indigena en espafiol se va confor-
mando, las asimetrias sintacticas cobran fuerza; su expresion es el nom-

categorizacion, ademds de la idea del “otro”.
% M. Pécheux, Les vérités de 1.a Palice: linguistique, philosophie, Maspero, Paris, 1975
apud Edmond Cros, “Sociologfa de la literatura”, p. 680.
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bramiento de la realidad para comunicarla, por lo tanto, las limitaciones
del pensamiento nacen juntamente con las posibilidades.

LA NARRATIVA EN ESPANOL

La nueva lengua se impuso a partir del virreinato. La Colonia fue un
proceso que intervino, entre otros aspectos, en las formas narrativas
que conducian los modos del decir. La lengua espafiola trafa consigo sus
sentidos, pero también construyé nuevos a partir de una otredad a la
que estaba definiendo, por su lado, los indios, recreaban sus propias na-
rraciones a partir de su alteridad, por un lado, bajo su tutela y, por otro,
en la oralidad de sus comunidades en las que cimentaban la memoria.

En el area mesoamericana: “bastaron las primeras décadas colo-
niales para que la retérica mas culta de idiomas como el nahuatl, el
maya, el zapoteco, el mixteco y muchos otros, pasara a set portadora
de significaciones distantes y ajenas a las mentalidades del mundo ame-
ricano”.” La narrativa que sufre la mayor fractura es la expresada en el
idioma de los hombres de barba. La narrativa indigena se configura por
dos lenguas y a través de multiples experiencias culturales.

La narrativa prehispanica es colectiva, asi cualquier individuo dentro
de la comunidad puede ser el narrador, mientras que las crénicas espa-
fiolas son las historias individuales, sin embargo, en el cambio narrativo
se debe considerar los aspectos del acto de narrar: “[...]tener en cuenta
al mismo tiempo el acto y las circunstancias de su enunciacion”,” puesto
que se trata de entender las motivaciones del escritor y del receptor a

quien es dirigido y acepta los sentidos creados.

En efecto, en los textos seleccionados por Miguel Leén Portilla,
en la Vision de los vencidos, que narran la conquista y lo que sobrevino
después, se interpretan los mensajes de las fuerzas naturales como pro-
fecfas cumplidas: “la respuesta de los relatos indios, que es mas una
descripcién que una explicacion, consistirfa en decir que todo ocurtié
porque los mayas y los aztecas perdieron el dominio de la comunica-
cién” ! Asimismo, en los libros sagrados mayas se puede leer la idea de
un destino inevitable. Los relatos muestran una explicaciéon que mani-
fiesta una situacién mas compleja, en el que la enunciacién estd com-

¥ Dora Pellicet, “Oralidad y escritura de la literatura indigena: una aproximacion
histérica” en Carlos Montemayor (coord.), Situacion actnal y perspectivas de la literatura
en lenguas indigenas, p. 15.

3 Tzvetan Todorov, La conquista de América, p. 60.

! Ihid., p. 69.
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prometida con una oficialidad a la que hay que alinearse, al igual que
una cuenta temporal propia de ciclos repetitivos.

El pueblo inca sucumbira mas tarde, su posicion estratégica como
la mexica, permitira que las instituciones y el gobierno de los espafioles
establezcan los centros de control en sus ciudades:

La lirica indigena después de la conquista, aunque evidentemente
tiene sus raices en la poesia incaica, no es una simple continua-
ci6én de ésta. La llegada de los espafioles supuso para las culturas
indigenas un choque brusco que se vio reflejado en sus expresio-
nes artisticas. La poesfa, ademas de incorporar muchos elementos
nuevos hispanicos, cambi6 su funcién, tematica y su tono. Los
himnos ceremoniales al Inca y a Wiracucha cedieron lugar a la
poesia religiosa inspirada por el clero espafiol, los waysius profanos
alegres compuestos con motivo de fiestas se convirtieron en yara-

25 32

vis tristes y llenos de dolor”.

La narrativa indigena se transformé hacia las formas occidentales:
“todos aparecen en los ultimos capitulos, después de la caida de Méxi-
co, como si el derrumbamiento del imperio hubiera sido acompafiado
por la victoria del modo narrativo europeo frente al estilo indigena:
el mundo de la posconquista es mestizo, tanto en los hechos como
en la forma de hablar de éstos”.” Pero esta forma que nace serd la
via narrativa indigena en espafiol, también ligada con la escritura. Esta
narracién mestiza que se identifica como “indigena” lleva en su seno

la ambigtiedad.

Se ha dado por sentado que los “escritos indigenas” son netamente
productos indios, pero no son tales, sino la clasificacion sobre una na-
rrativa que intenta recuperar voces antiguas o que en algunos casos esta
respondiendo a un contexto socio-histérico que esta categorizando y
dando un peso especifico al texto. No se trata de una identidad biol6-
gica de quien escribe para sustentar si tal producto es o no indigena,
pues al nombrar lo “indio” apenas se esta configurando una identidad
definida por el o#ro (europeo). Mas bien se trata de lo que una sociedad
ha nombrado vy, por ende, lo que otra representa.

Las “narraciones indias” giran en torno a dos acepciones, los al-
cances que cada una tendrd con respecto a su receptor. Por un lado,
las narraciones indigenas mestizas en el sentido biolégico, que seran

> G. Makaran, “La realidad nacional boliviana en el espejo de la literatura quechua-

aymara”, p. 12.
¥ T. Todorov, Op. dit., p. 134.
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las oficiales para el mundo hispano; y, por otro lado, la transformacion
de un pensamiento que se ha mezclado, pero que efectivamente, sera
producido por quienes son clasificados como indigenas, en su mayoria
pertenecientes a las élites indias del Virreinato, o de quienes podran
acceder al alfabeto latino y lo utilizaran para grabar los conocimientos
antiguos.

Este divisionismo no pretende ser esencialista. Serfa muy dificil de-
terminar las fronteras claramente, aunque de forma colectiva sélo es
una gufa que nos remite a entender las formas generales de los movi-
mientos que se crean a partir de las categorfas sociales para identificar
a los grupos humanos y, sobre todo, para comprender que no tendran
las mismas implicaciones, para el habla hispana que para las lenguas
indigenas, las recreaciones del pasado con un nuevo sentido.

Existe una constante en sefialar lo zndjgena como estado acabado, y
cuando se refiere a su transformacion, se hace hincapié en el contenido,
pero pocas veces se hace referencia a su relacién con la persona; por
ejemplo, en los papeles Paxboléon-Maldonado es considerado indigena
“ya que, a pesar de haber sido redactado bajo los canones europeos y
guardando una estructura fundamentalmente occidental, en ¢l se conser-
va parte de la historia prehispanica, la organizacion politica y la religién
nativa de Acalan, asi como el desarrollo posterior a la conquista desde
la perspectiva indigena, reflejando el conflicto entre la cultura europea y
la maya”.** Con respecto a la obra de Cristobal del Castillo, Historia de la
venida de los mexicanos y la Historia de la conquista, los comentaristas novo-
hispanos como los postetiores, tenfan la preocupacion sobre el origen y
posicién étnica del autor, pues “influfan profundamente en su obra”.*®
Lo que lleva a considerar la configuracion de lo indio/indigena mas alla
del concepto que es utilizado por los europeos.

El transcriptor, el informante indigena, los limites de la expresion,
la adhesion al nuevo orden y las conveniencias personales generan la
forma particular a llamarse “india/indigena”, en el que el idioma espa-
fol visualiza el lenguaje antiguo. Los desfases narrativos son la repre-
sentacién de una fractura vivencial. Esta fragmentacién se traduce en
una narrativa que crea las representaciones espafiolas en desfase con
las indias, y las simulaciones de lo que se representa en papel y lo que
esta sucediendo.

1. E. Sotelo y M. del C. Valverde, Op. ¢it., p.152.
» Federico Navarrete, “Las Historias de Cristobal del Castillo”, en J.R. Romero
Galvan, Op. dt., p. 283.
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Las crénicas europeas se conducen hacia la oficialidad epistemolo-
gica, lugar en el que se deberan mover las personas. La legalidad conce-
dida a si mismos, instaura su sistema. El indigena al aprender el espafiol
no sélo deberd expresar su pensamiento en un nuevo idioma, aprebende
las viejas y nuevas significaciones europeas. Los nuevos paradigmas
que se abren a través de los intercambios seran piezas fundamentales
para el quehacer narrativo, con ello, la forma de registro de dicho pen-
samiento.

La escritura latina es la representacion material del cambio discursi-
vo: “la escritura conservé el codigo de las lenguas orales pero rompid
la relacién que mantenian con la cultura y el pensamiento, es decit, con
la oralidad: Izcatqui Yeunepa Yn Pater Noster (El padre nuestro en lengua
mexicana), repetian los indios en el primer texto de alfabetizacion de la
Colonia [...]”.* La ruptura no fue totalmente abarcadora. Los indige-
nas que tuvieron la posibilidad de aprender el alfabeto latino eran de la
clase noble —sin descartar la participacion de algunos macehuales—,
muchos de ellos conservaron parte de la tradicion oral en la lengua
escrita. LLa importancia de la lengua espafiola, como la lengua oficial,
determina la forma expresiva imperante, si bien, en las comunidades,
al igual que en la clandestinidad de las ciudades, se defendia el idioma
propio, es de resaltar las implicaciones que tuvo el expresarse en espa-
ol y el que los indios tuvieran que practicatlo para comunicarse con
los otros.

Los religiosos evangelizadores elaboraron vocabularios, diccionarios,
gramaticas, y aun cuando se puede percibir como positiva la sistematiza-
ci6on de las lenguas indigenas, también permitieron que los significados se
tergiversaran. Los espafioles intentaron usar las lenguas de los antiguos
regimenes, el quechua en Pert y el nahuatl en México, para la evange-
lizacién y administracién de gobierno, para luego hacer la transicién a
la castellanizacion, aunque es pertinente mencionar que durante el siglo
XVI “la corona espafiola fue cambiante en cuanto a los criterios sobre
la predicacién en lenguas indigenas, ora pidiendo que sélo se predicara
en castellano, ora demandando que tal se hiciese en la lengua propia de
la region”.”’

Cuando los eclesiasticos utilizaron el conocimiento de las lenguas
indigenas para su labor evangelizadora moldearon igualmente la for-

* D. Pellicer, Op. cit., p. 24.
7 José R. Romero Galvan y Rosa Camelo, “Fray Diego Duran”, en J.R. Romero
Galvan, Op. dat., p. 248.
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ma comunicativa: “las palabras, las metaforas y otras figuras de estilo
recibieron el bautizo de nuevas significaciones y tuvieron que entregar
su forma al servicio de Padres nuestros'y Salvajes reginas, Doctrinas y Con-
fesionarios” ** Cada pueblo indigena se vio inserto en esta dindmica con
diferencias expresivas.

El orden colonial empuja a sobrevivir bajo nuevos modelos, ser
parte del nuevo mundo, a ser un hombre cristiano; no se trata sélo de
buscar una mejor posicion social, sino de vivir dentro de las reglas. La
oralidad y la escritura seran instrumentos de registro indigena, la escti-
tura limitada y la oralidad con mayor autonomia. La narracién indigena
en espafol arroja luz para entender como el discurso, a partir de la in-
fluencia de otra lengua, esta transformandose. El sistema lingtistico del
espafiol trae consigo sus aspectos ideolégicos, sélo que al ser asumidos
por los indigenas son revertidos. El registro del discurso en espafiol,
paralelamente, nos muestra cémo cada pueblo sobrelleva su cambio.

EL REGISTRO DEL DISCURSO

La mudanza de sentido en la narrativa es la mudanza discursiva. La
significacion que se le otorga al contenido depende de la oficialidad
o legalidad instaurada, es decit, la reconstruccion del pasado basada
en los textos se conduce por la necesidad de darle un sentido a lo que
estaba ocurriendo, legitimando y pretendiendo que los eventos tienen
una conduccion clara, a veces, siguiendo los textos europeos, no obs-
tante, también respondfan al propésito de hacer un registro propio de
los acontecimientos.

Si bien la llegada de los espafioles supuso un cambio en las formas
de vida, no puede darse una anulacién del pasado, simplemente, esta-
mos ante diferentes estrategias de registro en los pueblos —los cédices
para el caso de Mesoamérica— y dinamicas —la ceramica, murales,
jeroglificos para otras culturas; los guipus para los quechuas. No hay
dudas sobre las formas de registro:

El problema central no consiste tampoco en saber si los cordeles y
nudos de los quipus, o las rayas de los bastones reales, o los dibu-
jos de los queros o vasos polictomos, o las representaciones pic-
toricas de las quilcas, constitufan sistemas escriturales o si existfan
otras formas semidticas que podfan ser aceptadas como escrituras.
Pareceria que los incas alcanzaron un grado de desarrollo tal que

¥ D. Pellicer, Op. cit., p. 24.
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nos permite hablar de escritura; la negacion de su existencia es
s6lo parte del etnocentrismo que justifica la dominacién cultural
europea, como lo era también la negacién de la naturaleza humana
del indio (problema ampliamente debatido entre los sabios espa-
fioles del siglo XVI).%

Cada mnemotecnia es un registro que puede ser oral o material,
como los elementos antes descritos:

La tradicion histérica indigena contenfa ‘textos’ menos escuetos,
con descripciones y discursos. Garibay los llama ‘sagas’ o ‘canta-
res” y propone que eran transmitidos de manera oral, utilizando
los cédices como soporte mnemotécnico para nombres, fechas
y lugares. Tras la conquista, esta tradicién oral fue recogida en
muchos de los textos histéricos en nahuatl del siglo XVI y varias
obras de origen claramente indigena, como las de Chimalpahin y
Tezozémoc, contienen, en efecto, pasajes descriptivos o discursos
que parecen tenet este otigen.*’

En el caso de la grabacién de signos sobre una base maleable se
tiene el uso del /Zibro —o cddice— en los mexicas, mayas, zapotecos o
mixtecos, utilizado desde la época preclasica. La larga tradicion regis-
trada en codices les permitira a estas sociedades continuar su quehacer
después de la Colonia, ademas de la sistematizaciéon de su lengua, es
en la actualidad, la que les da fuerza a los autores contemporineos.
Ello también permite comprender la diversificacién que los escritores
actuales tienen con respecto a la escritura en lenguas indigenas.

Para el caso quechua hay que hacer hincapié en las pinturas, las
cuales pueden ser vistas en Guaman Poma de Ayala como herencia de
la cultura a la que pertenece:

Al mismo tiempo, para Guaman Poma la creacién de represen-
taciones visuales es una extensién de su propia tradicion cultural
(Véase Mendizabal Losack, 1961; Lépez-Baralt, 1980, pp. 210-
135). Habla de la importancia que en la administracion del Inca
se le conferia a la vocacion del gillgakamayug, que era el individuo
que llevaba el registro de la informacién grafica y sefiala que estos
secretarios del Inca y del consejo real de éste, eran nobles pertene-
cientes a su propio linaje yarovilca ({1615} 1980, pp. 193 y 361)."!

¥ Edmundo Bendezu Aybar (comp.), Literatura quechua, p. XV.
Y F, Navarrete, Op. cit.,, p. 293.
" Rolena Adorno, Guaman Poma: Literatura de resistencia en el Perii Colonial, p. 110.
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Anteriormente, se ha comentado la naturaleza colectiva de la narra-
cién, ello no excluye a las figuras importantes en el quehacer del registro
en la larga tradicion eserita; en la cultura nahuatl se distinguen a el #ama-
tinimey el tlacnilo. El sabio, tlamatinime, es el historiador y sacerdote de su
pueblo, depositario de la Palabra Antigua; el #acuilo, el pintor, escritor de
la historia y los conocimientos: “de la indudable produccién de libros de
estos especialistas ‘reales’ han quedado los que para nosotros son obras
de arte. Sus libros los hicieron con el oficio que llamaban amatlacuiloll,
es decit, ‘la pintura de libros’, el arte de la escritura con la ‘tinta negra
y los colores’ pata el #cpan o palacio, sede del poder estatal, y para el
tegpan o templo, sede del poder religioso”.* Al escribir pintando se adhiere
la escritura latina, “esta nueva forma de registro, de la que se conservan
ejemplos importantes no sustituyé la antigua de los cédices exclusiva-
mente pictograficos, misma que sigui6 existiendo”.*

Los mayas también usaron las nuevas formas sin eliminar las an-
tiguas: “la necesidad de reconocer su origen y conservar sus tradicio-
nes, que esta presente desde los tiempos prehispanicos, pervivié entre
los mayas coloniales quienes al aprender el sistema de escritura latina
transcribieron sus antiguos textos y los emplearon entonces también
como un mecanismo activo de resistencia ante el dominio espafiol”.*
En Pert, Guaman Poma revela la resistencia a través de la escritura y
la pintura. En cuanto a los mapuches se debe considerar que si bien su
proceso fue diferente, gradualmente, sumaron las formas de registro
europeo.

El material de las memotias también se transformo, de los muros, ce-
ramicas, quipus, codices, a la manufactura en papel. Asi la escritura latina
no fue sélo una actividad adherida a las nuevas formas del quehacer del
registro, el soporte también resulta crucial para entender las transforma-
ciones de las concepciones prehispanicas. Los textos que se produjeron
después de la conquista heredan en buena medida los sentidos del pen-
samiento prehispanico, en consecuencia, los registros se entrelazan en la
nueva escritura: “[...] los cédices, la tradicion oral y las toponimias. Por
la otra, la espafiola, con los relatos de los conquistadores, de los religiosos
y de los funcionarios civiles. De estas dos corrientes surgié un estilo dis-
tinto de narracion histérica, que expresaba sus pensamientos en lengua

castellana, pero en los que se percibe el sentimiento indigena”.*

2 Carlos Martinez Marin, “El registro de la historia”, en J.R. Romero Galvan, Op.
ct., p. 38.

# JR. Romero G, “Introduccion” a J. R. Romero Galvan, Op. ¢t., p. 15.

*“1.E. Sotelo y M. del Carmen Valverde, Op. cit., p.140.

* Rosaura Hernandez R., “Diego Mufioz Camargo”, en J.R. Romero G., Op. a., p. 308.
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Es menester sefialar que el registro del discurso se vincula con la
historiografia. Al revisar qué fue lo que se guardd, vemos los senti-
dos perpetuados y, ademds, se comprende mejor la direccién con las
bifurcaciones que se dieron en la historia escrita en espafiol y los en-
tronques que le permitieron regresar y reconstruir la memoria: “debe
entenderse que los discursos alli registrados, al constituir la historia de
los gobernantes de cada sefiorfo, contenfan los elementos necesarios
para justificar el dominio de los sefiores sobre sus gobernados. Eran,
en suma, historias de poder”.* Indicaban el poder de los espaiioles,
al igual que la justificacion de los autores por participar de éste. Otras
comunidades mas modestas hicieron lo propio patra que al poblado le
fueran reconocidos sus derechos por la Corona.

Las relaciones en el ejercicio del poder son el punto crucial de los
desfases discursivos. Por un lado, se comprende la continuidad discut-
siva indigena, por otro que, al intentar empatar ambas vias en la escri-
tura, la complejidad del andlisis salta a la vista. Uno y otro discurso se
conjugan, creando dificultades; tanto la escritura antigua como la latina,
requieren de intérpretes para ambas sociedades, mientras que las cré-
nicas indigenas se elaboraran con las estructuras occidentales, un tanto
de los sentidos histéricos construidos por los espafioles se filtran en los
sentidos propios: “lo mas notable de estos documentos es su capacidad
para hacer confluir en un mismo discurso informacién distinta para
servir a diferentes finalidades al mismo tiempo. Valiéndose de la tradi-
cién pictografica indigena y del alfabeto latino traido por los europeos,
unieron, felizmente, la antigua tradicién con los nuevos elementos”.*’
Ni tan felizmente, pues un lenguaje dislocado se hacia evidente.

La historiograffa es un asunto importante para comprender el dis-
curso indigena. Los sentidos de los que hoy participamos se han ela-
borado en lo que se considera la historia y en la forma de su registro:

Cabe hacer la aclaracién de que aunque el hacer historia para los
mayas, y en general para el resto de los grupos mesoamericanos,
haya implicado fundamentalmente lo mismo que para el hombre
occidental: el registro intencionado de suceso, hechos o aconteci-
mientos que se dieron en un momento determinado, mostrando
asi una actitud critica y reflexiva hacia el pasado, el resultado de
tal practica en los dos casos fue necesariamente distinto, ya que la
concepcién del tiempo y del hecho histérico en ambos mundos
no es equiparable.”®

%6 José Rubén Romero Galvan, “Introduccion” a JR. Romero G., Op. ¢t p. 14.

7 Miguel Pastrana Flores, “Cédices anotados de tradicién nahuatl”, en J.R. Romero
G., Op. dit., p. 84.

# 1. E. Sotelo y M. del Carmen Valverde, Op. dit., p. 134.
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La historiografia es una practica anterior al orden novohispano. El
devenir de los pueblos se muestra, pues, en los primeros registros de las
comunidaes. Esta conciencia histérica: “con la llegada de los espafioles
esta Babel histérica no desaparecié, sino que se complicé aun mis,
pues a los tradicionales publicos indigenas (el local de la comunidad y
el general de las demas etnias) se afiadi6 el publico espafiol y cristiano,
a quien habfa que persuadir de la legitimidad de la posicion histérica de
cada pueblo para asi obtener el reconocimiento de sus derechos territo-
riales y politicos”.” Por supuesto, a nivel discursivo es dificil interpretar
la intencionalidad, pero, si bien, se dio una pérdida de sentidos, en parte
por la destruccién de documentos prehispanicos, es cierto que existen
fuentes que nos permiten el rastreo (por ejemplo, la oralidad), incluso
en la forma escrita posterior a la instauracion de la Colonia.

Lo que nos dicen los registros indigenas es que diferentes tipos
coexistieron al mismo tiempo y que la idea de “mito” para la historia
indigena es un arcaismo: “por lo anterior, resulta necesatio tener pre-
sentes las narraciones que actualmente se han catalogado bajo catego-
rfa de mitos, puesto que ademas de constituir historias verdaderas, dan
cuenta de la misma concepcién indigena de la historia y de su manera

particular de concebir el desarrollo de sus propios pueblos”.”’

El discurso histérico revela a los indigenas como actores princi-
pales: “en efecto, si alguien preguntara cual es el contenido de la Cré-
nica mexicana, la respuesta idénea vendria a ser: los mexicas hacen la
guerra para obtener honores y riquezas”.’" El dominio en el ejercicio
del poder, en el caso nahuatl, era ya conocido antes de los espafioles,
como fue la historiografia hecha por Tlacaélel y que se sigui6 practi-
cando después de la derrota con los espafioles: “También es comun el
‘retoque’ de la historia para no mencionar acontecimientos poco gra-
tos o suavizar otros, como es el caso del Codice Azcatitlan en el cual
no se registran las derrotas mexicas prehispanicas, ni se aclara que las
primeras conquistas realizadas por ellos fueron bajo el mando de Az-
capotzalco. [...] En este renglén cabe mencionar cémo algunas veces
los indigenas se representaban a si mismos tan o mas importantes que
los espafioles, como por ejemplo en el Lienzo de Tlaxcala y el Cidice de

¥ ¥ Navarrete, Op. cit., p. 294.

3 Silvia Limén Olvera, “Los cddices transcritos del Altiplano Central de México”,
en J.R. Romero Galvan, Op. at., p. 88.

3! José Rubén Romero Galvan, “Hernando Alvarado Tezozémoc™, en J.R. Romero
Galvan, Op. dat., p. 321.

47



Tlateloleo” >* En éstos las figuras de los indigenas son mas grandes para
destacar su participacion.

El discurso indigena se comprende cuando vemos a los indige-
nas como protagonistas de sus procesos: “los indigenas se muestran
como actores fundamentales de su propia historia y ya se ha esta-
blecido como frente a los espafioles manejan una imagen de igual a
igual, lo que implica una conciencia de que son esencialmente iguales,
aunque los europeos ocupen el poder”.” Antes de la llegada de los
espafioles, como después, los pueblos indigenas han luchado por sus
propios intereses, mostrando que su identidad colectiva ha estado
definida, no por su lengua, sino por su propia conciencia histoérica y
del devenir del pueblo: “entre los indios el particularismo histérico
era tan viejo como la division étnica: cada pueblo tenfa su tradicion
histérica que narraba su historia y que apuntalaba sus derechos sobre
su territorio y su posicién politica respecto a los demds pueblos™.™
Aqui se encuentra la base de las formaciones bélicas y discursivas de
cada puceblo indigena. Asi, tenemos Alvarado Tezozémoc defendien-
do la historia mexica, y a Ixtlilx6chitl, la acolhua: “Esta reivindicacion
era muy importante para cualquier autor indigena, pues establecfa su
derecho a reproducir la tradicion de su pueblo y ademas confirmaba
la verdad de su obra”.’® En el Virreinato de Peri también los autores
se definen dentro de cada pueblo, asi se halla Juan de Santa Cruz
Pachacuti Yamqui Salcamaygua (collagua), Guaman Poma de Ayala
(yarovilca-colla), Titu Cusi Yupanqui (inca) y Garcilaso de la Vega,
aunque los origenes inca seran el punto de coincidencia.

Tanto en las crénicas, codices, cantos, poesias, cartas, relatorias,
pinturas y demds documentos se exalta al grupo étnico, presentando
su propia verdad de los acontecimientos y diferenciandose de otros
pueblos: “todas ellas tienen como denominador comun el interés por
recuperar la memoria del pasado y enaltecer la historia de su pue-
blo”.*® Esta diferencia en las concepciones del registro de la memoria,
obviamente, le dard un matiz particular a cada grupo social. Lo que es
de resaltar es que cada historia resulta veridica para cada sociedad, lo
que evidencia el plano disimil epistemoldgico de las confrontaciones,

52 M. Pastrana Flores, Op. dt., p. 54.
> Ihid., p. 84.

>* F. Navarrete, Op. cit., p. 294

5 Ibid., p. 295.

% S. Limén Olvera, Op. dit., p. 114.
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port ello, no sélo estan presentes las armas, sino el mundo interpreta-
do que los ha llevado al enfrentamiento.

111
LA DISCURSIVIDAD INDIGENA

Dos formas confrontadas, maltiples fracciones, una expresiéon que lu-
cha por su decir. La discursividad indigena es una trenza continua que,
al choque con la sociedad de los winka, dzules, coyotl, aunqasunk’a, debe
enfrentar un proceso llamado “colonizacién”. Esta fragmentacion se
traduce en un desfase y distintas simulaciones.

La narrativa tiene la propiedad de crear discursos oficiales, pero
¢lo que sucede en la realidad es tan diferente a lo narrador Esta
busqueda de la unién entre la idea y el fenémeno oculta un proceso
mucho mas complejo sobre lo que se entiende por “conquista”.
A la pregunta de ¢qué es la conquista?, se tendra que atender a las
diferentes interpretaciones que surgieron por los involucrados a fin de
hacerse una idea de los hechos, y quedarse con la cuestién ¢cuales son
las implicaciones epistemoldgicas y facticas de lo que se ha llamado
“conquista’?

Mostrar a los indios como actores principales de sus procesos es
develar que los “vencidos” o “conquistados”, son etiquetas que les dan
un lugar a las personas, por ello, extender la idea de “conquista” en la
lengua espafiola simplificaba las justificaciones. En consecuencia, no
basta con entender la interpretacion del hecho de la llamada “conquis-
ta” sino las implicaciones de la interpretacién. Estas implicaciones tie-
nen alcances ontologicos.

De la fragmentacion surgieron mas caminos. El discurso indigena
guardo, en su primera via, la oralidad, conocimientos, formas de vida
e interpretacion sobre los hechos vividos, en la graffa de las cerami-
cas, telares y grabados, intentando seguir los designios de la Palabra
Antigua, ademds de representarla en cierta escritura en papel. Aun-
que las estructuras internas de las lenguas se transformaron, no hubo
exclusividad de la lengua del espafiol, también fue imprescindible los
sentidos africanos. La segunda via fue la escritura en la que traspasé
cierta oralidad y consintié el surgimiento de nuevas interpretaciones
acorde al sistema politico-religioso que lo regfa, dentro de éste una in-
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cipiente forma de pensamiento indigenista de humanistas y religiosos
que los defendian también se mezclaba; una tercera linea, todavia mas
elemental, buscaba dominar el idioma espafiol, con todos sus elemen-
tos culturales.

LA DISCURSIVIDAD EN ESPANOL

En el Virreinato surge una voz particular, la voz sobre el indigena, aque-
lla que se hace para rescatar su conocimiento, moldeado por razones
catdlicas, las cuales esconden las justificaciones de dominacién y nace
en conjunto con lo que se espera del indio. La construccién del perso-
naje del indio dibujado en la narrativa de los viajeros europeos tiende
a ser un concepto identitario que se va definiendo, sin embargo, esta
imagen configurada necesita la modulacién de su voz, justificar en su
palabra lo que se instaura. En gran medida, inicia el peligro del pensa-
miento indigenista, el pensamiento sobre lo indigena: tomar lo escrito
sobre lo indigena como lo indigena: “los planteamientos americanistas de
los ‘indigenistas’ tienen sus antecedentes histéricos en los defensores
de los indios y partidarios de la ‘Leyenda Negra’ en los siglos XVI
y XVII y en especial, Fray Bartolomé de las Casas, Fray Antonio de

Montesinos y el Padre Francisco de Vitoria en su conocida obra”.’’

Hay posturas que condenan a la persona imprevisible, por el supues-
to salvajismo, dando a conocerlo como un barbaro, a la par, personas
intentaran revertir los dafios, para ello, seran los traductores, transctip-
tores y escritores de los indigenas, su postura sera tal que, lo que redac-
ten, se tomard por indigena. Los textos producidos y valorados como
“indios” ayudaran al respecto, fundando un vicio. El discurso creado
sobrelos indigenas serd el discurso de los indigenas repetido para los otros.

El problema de la voz construida es el desfase y la simulacién dis-
cursiva. Asi, el lenguaje lascasiano, podria ser el principio del discurso
en espafiol, lo que se espera de los indigenas. Cuando se aprenden las
formulas de la expresion para los indigenas, se va recreando el discurso
indigena en espafiol para los otros, simulando el didlogo y la traslacion de
los sentidos propios a los del idioma imperante.

El pensamiento lascasiano se define por el “[...] empleo de las ideas
de fray Bartolomé de las Casas y a la manera cémo estas se reflejan en
las crénicas y documentos coloniales, quedando por lo tanto sujetas al
uso e interpretacion que de ella hagan los distintos autores de esa épo-

%7 Javier Ocampo Lopez, Los origenes ideoldgicos de Colombia contempordnea, p. 33.
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ca”.® Se trata de una mentalidad, un paradigma, la forma de pensar lo
indigena. Y para comprender esto altimo, hay que ver las implicaciones
que tiene el texto de Tenamaztle en México y el de Guaman Poma en
Pert. El primero “tiene” una carta de su defensa en Valladolid cuando
fue exiliado, y en el que interviene Las Casas como su defensor, ni uno
ni otro dominan la lengua de su interlocutor. El argumento es lascasia-
no; el sentido de defensa indigena queda oculto. En el segundo caso, el
escritor quechua hace referencia a diferentes textos de su época repro-
duciendo extractos completos de otros autores. El argumento catélico
proviene de las resonancias de los textos sobre los indigenas.

El pensamiento lascasiano esta presente por influencia de Fray Luis
de Granada en Guaman Poma, en el mismo sentido que Fray Marcos
Garcia lo es para Titu Cusi Yupanqui. La Instruccion (1570) de Titu Cusi
fue compuesta con la interpretacion al espafiol del sacerdote Marcos
Garcia, pero muchas de las palabras no fueron traducidas, mostrando
la dimension de la intervencion del pensamiento europeo y sus efectos
postergados.”

Al reescribirse la historia en espafiol se facilita la creacion de la voz
indigena oficial, el pensamiento sobre lo indigena influyé en la forma:
“los discursos y teatralidad, como parte de la representatividad que un
discurso oral debia contener; y la presentacion y el manejo de la historia
como estrategias retoricas. Por lo tanto, los mismos aspectos conside-
rados ‘andinos’ pudieron provenir de una mediacién occidental”.® Lo
andino, lo nihuatl, lo indigena queda secuestrado por una voz ajena.
Asi, para el conocimiento europeo y, posteriormente, el latinoamerica-
no, el discurso oral debia contener ciertos aspectos zndigenas.

En la traduccién por Marcos Garcfa, de la Instruccion redactada en
quechua, puede notarse ciertas estrategias de manipulacién, aunque
hubiera habido buenas intenciones para ello, semejante a la traduccion
del pensamiento nahuatl que hizo Las Casas de Tenamaztle. Esto le
da un caracter de legitimidad a la voz indigena, quechua o nahuatl:
“un método de traduccién que encuentra la necesidad de plasmar la
obra al pensamiento occidental hegemonico”.®" Hay un cuidado en la
representacion de las “cosas de los indios”, para evitar el retorno a

la idolatria, en el caso quechua, de los huacas o tumis, ocultandolos,

3 Liliana Regalado de Hurtado, “Denominadores comunes en las ctiticas y propuestas de
‘Buen Gobierno’ segtin las crénicas de los Siglos XVI y XVII”, p. 16.

% Cf. M. Cattan, Loc. cit.

0 Ibid., pp. 170-171.

o1 Ibid., p. 175.
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cambiando su sentido, o intentando emparejar los sentidos catélicos
con los de la Palabra Antigua, tergiversando los significados originales.

La traduccién e interpretacion desvirtud la voz originaria. Los cam-
bios de sentidos son importantes. Cuando Tenamaztle redacta su carta
se dirige a un interlocutor al que debe hacer entender su pedido de
absolucion:

[...] yo he sido enviado a estos reynos de Castilla por el Visorey de la
Nueva Espafia, don Luis de Velasco, preso y desterrado; solo, despo-
seido de mi estado y sefiotfo y de mi mujer e hijos, con suma pobre-
za, sed y hambre y extrema necesidad, por mar y por tierra, padecien-
do muchas injurias y afrentas y persecuciones de muchas personas y
con otros muchos y graves trabajos y peligros de mi vida.®*

Hay varios elementos que debetfan cuestionarse; por ejemplo, el
“desposeido de mi...” forma posesiva individual, es el padecimien-
to cristiano contra el principio de asumir la responsabilidad de un
lider ante las decisiones que lo han llevado a su situacion actual; en
su defensa se muestra buen catdlico, obediente de las decisiones del
rey y traicionado; ademds, “regresar de la batalla”, ces retirarse para
planear una mejor estrategia o huir? El hombre importa en la versién
espafiola-cristiana; en el mundo indigena es el pueblo. El cambio na-
rrativo, es el cambio de pensamiento, pero al ser otro el redactor de
lo indigena, el cuestionamiento tiene que profundizarse.

En la Instruccion se relata la ceremonia ritual del “vacaroc”, en la cual
no se alude a su valor de ritual, la iniciacion inca se traduce como el

bautismo o confirmacién catdlica, por ello Fray Marcos:

[...] impregné un nuevo sentido a esta ceremonia nativa pues, al
evitar mencionar que los ‘bautizados’ desde ese momento eran
reconocidos como guerteros y oficiales incas, obviaba el recono-
cimiento de un inca a