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La hibridez ambivalente: la narrativa de
Arguedas y los (des)encuentros interpretativos

DiEMo LANDGRAF
Acadia University, Canad4'

Mientras que, desde Saussure, la lingiiistica brinda las herra-
mientas necesarias para explicar por qué una obra literaria nunca
puede representar objetivamente la realidad?, hay que conceder
que Arguedas, gracias a su biograffa y su talento, es el artista mds
apto para una representacion literaria altamente auténtica de
la realidad peruana, especialmente en cuanto al rol que la cul-
tura indigena juega en ella. Por consiguiente, todos los grandes
proyectos de exégesis critica de los textos de Arguedas intentan
brindar un marco tedrico que tome en cuenta la relacién entre

la literatura y los fendmenos sociales y culturales respectivos.

@ ! La mayorfa de las ideas que se desarrollan en este articulo se encuentran en
mi tesis de doctorado Kulturelle Hybridisierung bei J. M. Arguedas (Hibridacion
cultural en la narrativa de Arguedas), publicada en 2008 en St. Ingbert, Alemania.
Cabe sealar que empecé a dedicarme a los textos de Arguedas en un trabajo
escrito sobre Los rios profundos que entregué en el curso de Narrativa Peruana
Contempordnea de la Dra. Cecilia Esparza, estando matriculado en la PUCP
en 2004 como alumno de intercambio.

2 Esto se debe, bésicamente, al hecho de que un significante nunca representa
una cosa misma, sino un concepto abstracto de esta cosa. La actualizacién
concreta de este concepto en la mente de cada hablante y el proceso semiético
sucesivo son individuales y Gnicos.
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En este sentido, este congreso en honor del centenario de Arguedas tiene un titulo
revelador: hablar de la dindmica de los encuentros culturales implica el objetivo de
llegar a conclusiones generales y sistemdticas. Como se verd en lo que sigue, esta
perspectiva causa muchos problemas si los modelos de interpretacién tienen la
ambicion de tomar en cuenta tanto los textos literarios como la realidad extratex-
tual representada en ellos, y esto por dos razones. Primero: del encuentro cultural
entre mundo criollo y el mundo indigena resulta una vasta escala de fenémenos,
desde el rechazo categérico del otro o la aculturacién casi absoluta por parte de
los indigenas hasta grados de hibridacién sorprendentes. Segundo: los textos van
mucho més alld de la sola referencia a la realidad: crean una nueva realidad literaria
y textual que —y aqui se complica mds el asunto— puede influir en la realidad
extratextual hasta hacerse parte de ella.

Las perspectivas tedricas principales sobre la dindmica
de los encuentros culturales

En el centro de las varias teorfas sobre la dindmica de los encuentros culturales estd el
debate sobre la naturaleza de las identidades colectivas y culturales. Hasta la segunda
mitad del siglo XX, era una conviccién general que cada grupo étnico-cultural
tuviese un cardcter y una identidad colectivos, ambos constituidos durante el
transcurso de la existencia histérica del grupo y ambos dotados de cierta constancia.
Se suponia que garantizaban la perpetuacién de la comunidad o del pueblo.
Siguiendo esta linea, pueden darse tres casos si dos grupos llegan a convivir en un

mismo organismo nacional’:

* Los dos grupos conviven en separacion espacial y social y conservan su
cardcter particular®.

* Un grupo absorbe al otro; a la vez que hay mestizaje étnico, el grupo més

débil sufre un proceso de aculturacién’.

3 Como cuarto caso, podria mencionarse el del migrante al que alude Cornejo Polar (1995), quien
supone que este se caracteriza por una estratificacion de las diferentes esferas culturales e identitarias.
Sibien las observaciones de Cornejo son muy pertinentes, el fenémeno de la migracién estd limitado
a aquellas personas que han efectuado el paso de una esfera (la andina) a la otra (la costefia), y ya no
concierne a la segunda generacién que socializa en una situacion diferente.

# Este es el caso de Suiza, un pafs con cuatro grupos étnico-culturales (de habla alemana, francesa,
italiana y retorromana) y cuatro idiomas oficiales. Cada grupo se concentra en cierta region del pais.
> Cf. Herskovits (1938) y Lanternari (1966). Hasta hace pocas décadas, la aculturacién se consideraba
el destino inevitable de los pueblos colonizados.
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¢ Se llega a una fusién de los dos grupos; a la vez, el mestizaje étnico es
g g

acompafiado por un proceso de transculturacion.

La valoracién de estos tres casos en la opinién publica ha variado fuertemente.
Durante la mayor parte de la historia moderna, la transculturacién era considerada
algo mds bien no deseable para un grupo étnico, porque se temia la pérdida de
identidad o, en el peor de los casos, la desaparicién del grupo étnico-cultural. El
cronista Guamdn Poma de Ayala, el indigenista Luis E. Valcércel y el Movimiento
Etnocacerista representan ejemplos de esta posicién. Con el auge del proyecto
multiculturalista desde los afios sesenta del siglo XX, la transculturacién ha lle-
gado a ser un concepto valorado positivamente dentro del marco de los estudios

culturales y de la politica.

Las teorfas mds recientes que siguieron a la teorfa de la transculturacién estdn
en desacuerdo con el concepto tradicional de las identidades. En la segunda mitad
del siglo XX, autores como Michel Foucault, Jacques Derrida y Jean-Francois
Lyotard, los asi llamados «deconstructivistas» franceses, atacaron la idea de que
las identidades sean algo positivo que crezca naturalmente, haciendo hincapié en
su cardcter ficticio o imaginario al describirlas como «narraciones». Esta es la base
tedrica de la mayoria de los autores de estudios poscoloniales. En este dmbito, se
puede observar un proceso de hibridacién entre la teoria de la transculturacién y las

ideas de los deconstructivistas. Un ejemplo concreto de esto se citard mds adelante.

La teoria de la transculturacién

Aplicada solamente a los textos literarios como productos del quehacer artistico,
la teorfa de la transculturacién, como la desarrolla Angel Rama (1982) en su libro
Transculturacion en América Latina, es convincente. Ricardo Gonzilez Vigil resume

lo esencial en cuanto al fenémeno literario de la forma siguiente:

Sus fuertes raices aut6ctonas les han permitido [a Arguedas y Alegria] coronar una
espléndida labor de transculturacién narrativa: han asimilado las técnicas narrativas
«occidentales» de los siglos XIX y XX, sometiéndolas a una transfiguracion acorde al
marco histérico-cultural del mundo andino y el Perii de todas las sangres (2010, p. 57).

Sin embargo, el concepto originario de Fernando Ortiz (1978), tanto como
los ajustes terminolégicos de Rama, adoptan una perspectiva mucho mds vasta.

Ortiz entiende la transculturacién como el «proceso transitivo de una cultura
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a otra» (citado en Rama, 1982, p. 32), y Rama habla de «una reestructuracién
general del sistema cultural, que es la funcién creadora mds alta que se cumple en
un proceso transculturante» (p. 39). Aplicadas al Per, tales ideas postulan que se
habria llevado a cabo un proceso de transculturacién cuyo resultado serfa una nueva
cultura. Como los componentes bdsicos de esta cultura solamente pueden provenir
del mundo criollo y del mundo indigena, seria consecuente hablar de una cultura

mestiza. Esta idea es criticada de la manera siguiente por Antonio Cornejo Polar:

Varias veces he comentado que el concepto de mestizaje [...] es el que falsifica de
una manera més dréstica la condicién de nuestra cultura y literatura. En efecto lo
que hace es ofrecer imdgenes armonicas de lo que obviamente es desgajado [...].
Anado que —pese a mi irrestricto respeto por Angel Rama— la idea de transcultu-
racién se ha convertido cada vez mds en la cobertura mds sofisticada de la categoria

de mestizaje (1997, p. 341).

Para hacer justicia a Rama, es necesario decir que él expresa claramente que el
conflicto y la separacién cultural prevalecieron en el drea andina durante la historia
peruana colonial y republicana, lo que, segtin él, explica que el sector mestizo fuera
«incapaz durante siglos de traducirse en una cultura coherente [con] una literatura
propia y que, al contrario, acentué la divisién dicotémica entre las dos culturas
enfrentadas» (1982, p. 126). Ademds, hace hincapié en el hecho de que «Arguedas
cumple con su literatura una experiencia estrictamente individual» (p. 208).

Los universos semiéticos criollo e indigena

Ahora bien, es convincente hablar de los textos arguedianos en términos de una
transculturacién narrativa, pero, ;qué dicen estos textos sobre la posibilidad de
una transculturacién de las culturas criolla e indigena en el mundo extraliterario? Las
dreas donde las diferencias entre las dos culturas se manifiestan mds destacadamente
son, probablemente, la cosmovisién y la comunicacién. La cosmovisién indigena
ha sido estudiada por muchos autores que, normalmente, la han caracterizado en
términos de pensamiento mitico o mdgico como lo hace, por ejemplo, William
Rowe (1979) guidndose de E/ pensamiento salvaje de Claude Lévi-Strauss. Es sig-
nificativo que la cosmovisién criolla (europea), si no se deja de lado, en general se
presenta de acuerdo a las dicotomias de explotador/explotado y agresor/victima.
En este sentido, Elena Aibar Ray caracteriza el <Mundo Indigena» como «fuente
del Bien» y el <Mundo Occidental o Blanco» como «fuente del Mal» (1992, p. 86).

Si bien este esquema corresponde grosso modo a las connotaciones morales de la
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representacién de los dos mundos en Los rios profundos, no explica satisfactoria-
mente las diferencias de cosmovision y de comunicacién entre los dos grupos. De
tal manera, Aibar Ray opone la supuesta ausencia de comunicacién («no comu-
nicacién») en el mundo occidental a la «comunicacién hombre-cosmos» en el
mundo indigena®. Aqui habria que objetar que el Padre Linares, el gran oponente
de Ernesto y el representante del mundo blanco en Los rios profundos, dispone de un
talento comunicativo impresionante. El padre del protagonista lo presenta de
la forma siguiente: «S¢é que es un santo, es el mejor orador sagrado del Cuzco y
un gran profesor de matemdticas y de castellano» (Arguedas, 1983, p. 34)". La
destreza comunicativa es un rasgo caracteristico de Linares, pero esta destreza no

se desarrolla en la relacién entre el hombre y el cosmos, sino en otras dreas.

Uno de los pocos tedricos de los encuentros culturales que ha prestado igual
atencién a la cosmovisién occidental e indigena es Tzvetan Todorov (1987). Su
andlisis de las crénicas de la conquista de México desde un punto de vista semidtico
permite sacar conclusiones que, asimismo, se pueden aplicar a los textos de Arguedas.
Segin Todorov, el hecho sorprendente de que un pufiado de espafoles conquistara
los vastos imperios de aztecas e incas se debid, esencialmente, a las diferencias de los
perfiles de comunicacién entre indigenas y espafioles. El lingiiista caracteriza la
cosmovision indigena como «comunicacién con el universo» y la cosmovisién europea
como «comunicacién con los hombres». Lo que destaca a las culturas indigenas
es su sensibilidad para la totalidad del cosmos como el hombre puede percibirlo.
Sintiéndose parte integral de un todo que engloba la naturaleza y la sociedad
humana, los indigenas intentan estar en armonia con el cosmos, lo cual garantiza el
equilibrio espiritual mediante una comunicacién ritual que toma en cuenta todas
las dimensiones interconectadas. La manera de referirse, en Los rios profundos, a
fenémenos como la voz de los rios y de los drboles y a los mensajes de los rayos solares
y lunares es un buen ejemplo de esta actitud. Ernesto se comunica con el universo y
esta es su principal fuente de consuelo y felicidad. Puede decirse que es dificil para
el hombre occidental entender esta manera de percibir el mundo y que tal vez sea
imposible para él sentir de igual manera. Uno de los grandes méritos de Arguedas

es haber dejado vislumbrar estos aspectos del ser intimo de las culturas indigenas

¢ Criticable serfa, también, la oposicién «no rabia, ternura» versus «odio entre todos».

7 Todas las citas de las obras de Arguedas se encuentran aqui segin Obras completas (1983). Los
ntmeros de pdgina se refieren al tomo en el cual se halla la obra mencionada.
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en sus textos, permitiendo al lector no indigena desarrollar una comprensién para

una manera tan distinta de percibir el mundo.

Ahora bien, segtin Todorov, la comunicacién con el universo también puede ser
problemdtica para los indigenas, por lo menos en el contexto de la confrontacién
con el mundo occidental y su manera de pensar y comunicar. La importancia del
ritual y de la conservacién del equilibrio espiritual entre hombre y cosmos implica
que las culturas indigenas sean altamente inflexibles. En términos lingiiisticos, la
estructura dominante de las culturas indigenas es el paradigma. La percepcién
del tiempo es circular y el modelo de orientacion es la tradicidn, es decir, el ayer®.
Por consiguiente, la innovacién no es un valor positivo. Como la tradicién y la
organizacién ritual de la vida social dependen de la palabra memorizada, el len-
guaje necesariamente carece de ambiguedad. En cambio, las palabras tienen una
relacién mdgica con los fendmenos del cosmos, y la ambivalencia lingiiistica, que

los europeos cultivan y perfeccionan en el arte y la politica, no es conocida’.

El perfil comunicativo de los europeos es muy diferente. La doble hibridacién de
las tradiciones grecoromana y judeocristiana, y la confrontacién y fusién de elemen-
tos nérdico-germdnicos con elementos mediterrdneos y orientales, han propiciado
el desarrollo de una manera de pensar y comunicarse altamente flexible, analitica,
proclive a la innovacién y abierta a la ambivalencia. Como Todorov demuestra
basdndose en las crénicas, Cortés —siempre curioso y dvido de informacién— se
interesé por las maneras de comunicarse y por la organizacién social y politica de
su adversario desde el primer momento. Se dio cuenta de la importancia de los
intérpretes desde el inicio, y ellos fueron uno de sus recursos més relevantes para
valerse por si mismo tan hdbilmente en un terreno desconocido. Orientado hacia
la comunicacién con los hombres, Cortés utilizé a su favor toda la informacién
que pudo obtener y engand a sus adversarios mediante la manipulacién de signos
de cualquier tipo. No solamente disimulé sus intenciones, sino que también apro-
veché todo lo que pudiera servirle para controlar y manipular a su adversario, sea

la leyenda del retorno de Quetzalcdatl o la ignorancia de los indigenas en cuanto

8 Un buen ejemplo de esto son los reyes incas. Con la excepcién de Pachactitec, sus biograffas son
muy similares. El modelo de sus ancestros les indicé cémo cumplir con su rol y, en este sentido, la
llegada de un nuevo inca simplemente fue el comienzo de un nuevo ciclo.

% Acerca del realismo arguediano y el concepto lingiiistico subyacente: «para Arguedas, las palabras
no son signos arbitrarios y convencionales» (Gonzélez Vigil, 2010, p. 53). Es significativa la aversion
de Arguedas hacia el concepto posmoderno de literatura lidica a la manera de Cortdzar.
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a la escritura, a los caballos y a las armas de los espafoles. Desde la perspectiva
de Todorov, Cortés dominé rdpidamente el conflicto bélico mediante la habil
instrumentalizacién de los signos; es decir, mediante la soberania comunicativa

y semiética.

El Padre Linares, en Los rios profundos, también es un maestro de la manipula-
cién semidtica y un digno descendiente de los conquistadores espanoles. Utilizando
conscientemente el potencial semidtico de su propia persona, cultiva una aureola
de santidad a la vez que ejerce un poder seductor sobre las mujeres. Gracias a su
dominio del quechua, manipula a los indigenas mediante sus sermones sugestivos:

Era rosado, de nariz aguilena; sus cabellos blancos, altos, peinados hacia atris,
le daban una expresién gallarda e imponente, a pesar de su vejez. Las mujeres le
adoraban; los jovenes y los hombres crefan que era un santo, y ante los indios de

las haciendas llegaba como una aparicién (Arguedas, 1983, p. 44).

Es cierto que la figura del sacerdote remite al rol de la Iglesia Catélica como
cémplice del sistema de explotacién colonial y de los gamonales, y que tiene rasgos
negativos a veces tan pronunciados que, en la opinién de Mario Vargas Llosa (1996,
p- 190), rozan la caricatura. No obstante, debemos constatar que Linares, al igual
que Cortés, desempefia su funcion con éxito. Ernesto dispone de la simpatia de
los lectores pero, al igual que aztecas e incas, fracasa en su confrontacién con el
mundo occidental. No sabe comunicarse con este tipo de personas, no es com-
prendido por ellos y sufre por su aislamiento. A pesar de que el protagonista de la
novela representa muchos valores positivos y que su toma de posicién a favor de los
oprimidos, cada vez mds consciente, es el resultado de un proceso de aprendizaje,

el juicio negativo de Vargas Llosa tiene algo de pertinente:

Al comenzar la novela, ala sombra de esas piedras cusquefas en las que, al igual que
en Ernesto (yen J. M. A.), d4speramente se tocan lo indio y lo espafiol, la suerte del
nifio est4 sellada. El no cambiard ya, y, a lo largo de toda la historia, serd una pre-
sencia aturdida por la vigencia con que chocan a cada instante, en mil formas sutiles
o arteras, dos razas, dos culturas, en el grave escenario de los Andes (1996, p. 179).

Volviendo a la pregunta de qué conclusiones se pueden extraer de la lectura
de los textos de Arguedas acerca de la posibilidad de transculturacién de las
culturas criolla e indigena en el mundo extraliterario, habria que dar una respuesta
tendencialmente negativa. Mientras que el autor hibridiza elementos de las dos

culturas al nivel del discurso, muchos elementos al nivel de la historia remiten
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a diferencias esenciales entre el mundo occidental y el mundo indigena'.

Refiriéndose al conflicto étnico-cultural de su patria, Arguedas mismo hablé de:

estos pafses en que corrientes extrafas se encuentran y durante siglos no conclu-
yen por fusionar sus direcciones, sino que forman estrechas zonas de confluencia,
mientras que en lo hondo y lo extenso las venas principales fluyen sin ceder, increi-

blemente (1976, p. 405)".

La perspectiva deconstructivista

El deconstructivismo explica convincentemente ciertos fenémenos de la historia

colonial'. Con respecto al gamonalismo en los Andes peruanos, puede confirmarse

!0 Ver también las reacciones de Gabriel en E/ Sexto ante las ideologias de los presos politicos o la
confrontacion del mundo de abajo y el mundo de arriba en £/ zorro de arriba y el zorro de abajo.

11 Este juicio también se confirma por estudios empiricos, tanto diacrénicos como sincrénicos.
Siguiendo a los antropdlogos Golte y Degregori (2003), los Andes del norte son la tnica region del
Perti en la que un verdadero proceso de transculturacién se ha llevado a cabo a lo largo de la historia
colonial y republicana. Segtin ellos, las tierras fértiles de esta region y la ausencia de minas importantes
permitieron que la poblacién indigena se dedicara a profesiones artesanales y comerciales, posibi-
litando la adaptacién de los aportes tecnolédgicos y culturales introducidos por los espanoles y un
intercambio social y cultural entre los dos grupos. Mientras que la costa se convirtié, réipidamente, en
una zona predominantemente criolla, la selva sufrié un aislamiento del resto de la nacién. Los Andes
centrales y del sur son especialmente relevantes para los textos de Arguedas. Por la explotacién de
las minas mediante el sistema tradicional de la mita y por la conservacion de formas tradicionales
de agricultura dentro del sistema de las encomiendas, la civilizacién espafola-criolla tuvo poco
impacto en la vida de los indigenas de estas regiones. La descripcién de la separacién espacial entre
los diferentes grupos étnicos y culturales en Yawar Fiesta concuerda con esta observacion.

En cuanto a la situacién actual de los indigenas urbanos en el Perd, los autores de un estudio
extensivo por mandato del Banco Mundial concluyen: «De las entrevistas se deriva que en muy
pocos casos se observa una autoidentificacién como “indigena’. Los resultados confirman que el
término “indigena” tuvo y sigue teniendo en el Pert una connotacién profundamente negativa para
el conjunto de la poblacién» (Carrasco, Rees & Uquillas, 2003, p. 101).

Como la identidad indigena es percibida como un obstéculo para el ascenso econémico y social
por los mismos indigenas y mestizos, la mayor parte de ellos intenta adaptarse rdpidamente a la
vida en la costa. En este contexto, el idioma quechua, que es central para la autoidentifiacién como
indigena, en la mayoria de los casos se pierde en la segunda generacion después de la migracién a la
costa (Carrasco, Rees & Uquillas, 2003, pp. 93 y ss.). En vez de fomentar un proceso de transcul-
turacidn, la situacién de los indigenas en las grandes ciudades de la costa parece propiciar, mds bien,
su aculturacién.
2A partir de los afios sesenta, una serie de autores franceses, entre ellos Barthes, Derrida, Foucault
y Lyotard, empezaron a desenmascarar los mitos fundadores de las sociedades occidentales y las
«narraciones legitimadoras» de las élites de poder. Se establecié el término «deconstructivismo» para
este movimiento porque postula que las identidades y los sistemas culturales, sociales y politicos
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que los explotadores disponian de la soberania discursiva, definiendo, en parte
arbitrariamente, las supuestas identidades de los grupos étnico-culturales e
imponiendo su perspectiva sobre los indigenas. En este sentido, la representacién
de este fenémeno en la obra de Arguedas puede describirse en términos de un
procedimiento deconstructivista avant la lettre. De tal manera, los mistis alimenados
en Yawar Fiesta construyen una imagen de los indigenas mediante los clichés

verbales de su discurso. Son ejemplares las palabras de don Demetrio Cdceres:

Nuestro gobierno, sefiores, cumpliendo su llamamiento de proteccidn al indigena
desvalido y de retrasado cerebro, ha dictado esa inteligente medida. No podemos
estar en desacuerdo con esa circular que extirpa de raiz un salvajismo en nuestro

pueblo (Arguedas, 1983, p. 107).

En Todas las sangres, donde diferentes personajes representan diversos proyectos
y utopias de identidad nacional, hay muchos ejemplos de identidades hibridas que se
componen de elementos ideoldgicos muy distintos y hasta opuestos. Asi, por ejemplo,
el capitalista criollo Fermin critica a su hermano Bruno con las palabras siguientes:
«Ya se ha convertido en una especie de indio sin dejar de ser catélico fandtico. Es
intuitivo. Un comunista de nuevo cufio, al que liquidaran sin que yo tenga que mover
un dedo» (p. 282). Como representante del grupo social dominante, Fermin rechaza
categéricamente el acercamiento de su hermano a los indigenas; como empresario
moderno e ilustrado, condena su religiosidad irracional; siendo nacionalista, los

comunistas se le presentan como un enemigo mortal.

Ahora bien, hay ejemplos en la obra de Arguedas que confirman, hasta cierto
grado, la tesis deconstructivista, pero, al mismo tiempo, encontramos argumentos
fuertes en contra de ella. En su juicio acerca de las identidades, el deconstructivismo
es radical y categérico. El argentino Néstor Garcia Canclini da un buen ejemplo
de ello en su libro Culturas hibridas:

Estos procesos incesantes, variados, de hibridacién llevan a relativizar la nocién
de identidad. Cuestionan, incluso, la tendencia antropolégica y de un sector de
los estudios culturales a considerar las identidades como objeto de investigacidn.
El énfasis en la hibridacién [...] clausura la pretension de establecer identidades

llegan a establecerse mediante procesos de «construccién». Como aquellos actores que monopolizan
el poder social y politico siempre van a tener un impacto particular en estos procesos, los demds
actores subalternos no se ven representados.
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«puras» o «auténticas». [...] Los estudios sobre narrativas identitarias hechos desde
enfoques tedricos que toman en cuenta los procesos de hibridacién (Hannerz, Hall)
muestran que no es posible hablar de identidades como si sélo se tratara de un
conjunto de rasgos fijos, ni afirmarlas como la esencia de una etnia o una nacién. La
historia de los movimientos identitarios revela una serie de operaciones de seleccién
de elementos de épocas distintas articulados por los grupos hegeménicos en un

relato que les da coherencia, dramaticidad y elocuencia (2001, p. 17).

Siguiendo esta linea («it is through ideological belief that a society’s “reality”
is constituted and sustained, and that a subject lays claim to a normative identity»
[Silverman, 1992, p. 15, citado en Lambright, 2008, p. 20]), Anne Lambright aplicala
perspectiva deconstructivista a la obra de Arguedas que, en sus palabras, «plots national
subjects, their positioning and movement, their constructed and imposed borders,
their interactions and their divisions, their individual fragmentation, and their
fragmented communities» (2008, p. 20). Tomando estas palabras al pie de la letra, las
identidades de todos los grupos étnico-culturales en el Perti serfan «construcciones»
o «ficciones». Por consiguiente, la(s) identidad(es) y la(s) cultura(s) indigena(s), a su
vez, solamente pueden resultar de las «creencias ideolégicas» impuestas por actores
dominantes como, por ejemplo, la casta senorial del sistema imperialista inca, las
autoridades sociales y religiosas de las comunidades, el patriarcado (o, segin otra
perspectiva, el matriarcado) como se manifiesta en la organizacién tradicional de las
comunidades indigenas, etcétera. En consecuencia, el postulado de Arguedas y el
de la mayoria de los criticos de su narrativa respecto a que la cultura indigena sea
algo valioso que merece ser defendido y conservado en el interés de los mismos
indigenas, se vuelve cuestionable. La tnica posicién ética consecuente, desde la
perspectiva constructivista, puede ser el ideal del «discurso liberado del poder»
y de la libertad absoluta del individuo en cuanto a la eleccién de sus creencias,
pautas de comportamiento e identidades fluctuantes. Por consiguiente, sorprende
todavia mds que Lambright, a la vez que adopta la ideologia deconstructivista,
declare abiertamente que sus argumentos se definen por una perspectiva partidaria
y hasta politica que propone para el Pert «an alternative national culture based on
the indigenous-mestizo culture of the Peruvian Sierra», postulando ademds que
la clave para entender esta cultura alternativa sea «lo femenino», que segtn ella
es el valor bésico en la obra de Arguedas: «I assert that, in his search for a literary
voice with which to speak as a provincial writer in a Cosmopolitan literary world,
Arguedas —the consummate hybrid intellectual— finds that voice in the feminine»
(2008, p. 20).
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El andlisis de los perfiles semi6ticos de europeos e indigenas por Todorov
(1987) demuestra que se trata de dos mundos semidticos y culturales esencialmente
diferentes. ;Es que estos mundos son «construcciones» que, después de «descons-
truirse» exitosamente, ya no ponen obstdculos para la construccién de una identidad
nacional tan deseada o para la fluctuacién libre de proyectos identitarios? Aquellos
elementos, en los textos de Arguedas, que permiten al lector occidental formarse
una idea de la cosmovisién quechua, indican que no es asi. Un buen ejemplo es el
excurso etnoldgico al inicio del capitulo VI de Los rios profundos:

La terminacién quechua y//u es una onomatopeya. Y//u representa en una de sus
formas la musica que producen las pequenas alas en vuelo [...]. Esa voz tiene seme-
janza con otra mds vasta: Z//a. Illa nombra a cierta especie de luz y a los monstruos
que nacieron heridos por los rayos de la luna. [...] Se llama tankayllu al tdbano
zumbador e inofensivo que vuela en el campo libando flores. [...] Los indios no
consideran al tankayllu una criatura de Dios como todos los insectos comunes;
temen que sea un réprobo. [...] Hubo un danzante de tijeras [...]; ese danzak’ se
llama Tankayllu. [...] Pinkuyllu es el nombre de la quena gigante que tocan los
indios del sur durante las fiestas comunales. [...] Es un instrumento épico. [...] La
terminacién y//u significa propagacién de esta clase de musica, e i//a la propagacion

de la luz no solar (Arguedas, 1983, pp. 62 y ss.).

Este ejemplo muestra al lector occidental que la cosmovisién indigena se
basa en pautas de percepcién y pensamiento fundamentalmente diferentes. El
quechua puede expresar fendmenos que apenas son concebibles en las lenguas
europeas porque no son relevantes para su manera de percibir el mundo. Al leer a
Arguedas, uno comienza a pensar que para un miembro de la cultura quechua, el
parentesco entre cierto tipo de luz, el sonido de las alas de un insecto y el cardcter
de ciertos instrumentos musicales es del todo plausible. La etnolingiiistica conoce
mds ejemplos de estructuras y posibilidades expresivas que son particulares de una
sola lengua o de una familia de lenguas, sin que existan analogias en otros idiomas
mis lejanos. Si el idioma que se ha formado junto con la cultura, en un proceso
de cientos o hasta miles de anos, predefine y condiciona la manera de percibir el
mundo y de expresarse y, por consiguiente, aspectos importantes de la identidad
de un grupo étnico-cultural, ;puede hablarse de una construccién? Es cierto que
los proyectos identitarios se ofrecen para la manipulacién ideoldgica y propagan-
distica, pero los problemas comunicativos que Ernesto tiene, en el internado de
Abancay, con las figuras de identidad dominantemente criolla u occidental parecen
ser resultado de las diferencias de cosmovision que se deben, esencialmente, a su
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socializacién primaria en quechua. Puede concluirse, pues, que el deconstructivismo
explica satisfactoriamente ciertos aspectos importantes del encuentro cultural
problematico en el Pert, pero que no es la clave del fenémeno —en cierto sentido

siempre enigmdtico— de las identidades individuales y colectivas.

La obra de Arguedas y las memorias culturales en el Pert

La hibridacién literaria de las culturas criolla e indigena en la obra de Arguedas es
un fenémeno singular y, por consiguiente, no representativo de la relacién de los
grupos étnicos y culturales en la realidad extraliteraria. No obstante, es cierto que
la recepcidn de estos textos tiene un impacto considerable en el Perti y mds alld, lo
cual se deja interpretar a la perfeccidn a través del epiteto que Joaquin Moctezuma
de Carvalho (1976) da a Arguedas, llamdndolo «fabricante de patria» (p. 360).
La hibridacién literaria de dos culturas tan diferentes tiene la funcién de un
modelo ejemplar con valor simbélico para lo que muchos consideran la meta de la
nacién peruana: una identidad nacional en la cual puedan reconocerse todos los
ciudadanos. Sin embargo, esto no significa que los textos literarios contribuyan a
la formacién de una cultura mestiza tantas veces discutida. Antonio Cornejo Polar
(1995), quien caracteriza a Arguedas como «héroe cultural», opina que el impacto
del autor influye «especialmente en la oscura dimensién de los suenos y las utopias

que se movilizan con razones que s6lo el mito comprende» (p. 3).

La teorfa de la <memoria cultural», que desarrollaron el arquedlogo Jan Assmann
y su esposa, la anglicista Aleida Assmann (1990), puede ayudar a entender este
rol de «héroe cultural» y «fabricante de patria» al que Cornejo y Moctezuma de
Carvalho aluden. Segin los esposos Assmann, la formacién de una «<memoria
social colectiva» es bdsica para la evolucién de un sentido de afinidad colectiva y
de solidaridad, a tal punto que la designan como «érgano central de orientacién
social y de auto-interpretacién». Este érgano, a su vez, estd compuesto de dos
componentes: la «<memoria comunicativa», una especie de memoria corta colectiva
que no se basa en soportes de datos, renovdndose constantemente de generacion en
generacion; y la «<memoria cultural», que, por el contrario, se basa en soportes de
datos mediales, sean ellos escritos, orales o de otra indole, y que funciona como
una especie de memoria larga colectiva. Esta memoria cultural acoge informaciones
que permiten a una sociedad autoidentificarse, asegurando una identidad colectiva
intergeneracional. En sentido lato, la cultura de una sociedad puede equipararse

con su memoria cultural, para la cual los diferentes dmbitos culturales como
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festividades, mitos, ritos, literatura, etcétera, ejercen la funcién de soportes de datos
o de archivos mediales. Aquellos soportes que solamente archivan informacién
que puede ser actualizada ocasionalmente (textos archivados, por ejemplo) son
llamados «documentos» por los esposos Assmann. En el caso de recursos actualizados
constantemente, como por ejemplo un texto literario que forma parte de la cultura
general de una sociedad, se trata de «<monumentos». La diferencia decisiva con el
modelo de identidad tradicional es la siguiente: no es necesario que todos los
miembros de la comunidad tengan que participar en la actualizacién de cada
monumento, y no es problematico si la totalidad de los monumentos comprende
contenidos parcialmente contradictorios. Ademds, se entiende que los diferentes
miembros de la comunidad pueden llegar a conclusiones, hasta cierto grado,
divergentes en cuanto a su autoidentificacién colectiva, lo que concuerda con la
observacién de que las identidades nunca son absolutas y definitivas. El hecho de
que, constantemente, nuevos monumentos puedan ser acogidos en la memoria
cultural, mientras que monumentos antiguos se convierten en documentos,
demuestra que las identidades estdn en una permanente evolucion. De esta manera,
la memoria cultural desempefia una funcién esencial para las sociedades, ya que,

al mismo tiempo, permite la innovacién y la conservacién de lo adquirido.

En Europa, la mayoria de las naciones pudo desarrollar una memoria cul-
tural comun que une a la vasta mayoria de ciudadanos. En el Pert, existen por
lo menos dos memorias culturales: la criolla, que hasta el siglo XX fue la Gnica
oficial y reconocida; y la indigena de las comunidades andinas, que hasta hoy en
dia sigue siendo marginalizada. No sorprende que de esta situacién resulte un gran
namero de desajustes en la vida nacional. Desde el siglo XIX, el Estado intenta
integrar elementos de la cultura indigena en la memoria oficial mediante el sistema
educativo. Aqui, sin embargo, se trata de las metanarraciones en el sentido de los
deconstructivistas, lo que Cornejo Polar expresa con su critica de los conceptos ideo-
16gicos del mestizaje y de la transculturacién. En este sentido, la obra de Arguedas
corresponde a una proeza que justifica el epiteto de «fabricante de patria»: mediante
su literatura, ha contribuido a la hibridacién de las dos memorias culturales de su
patria. Sin adoptar, necesariamente, las creencias y las costumbres indigenas, un
namero creciente de ciudadanos peruanos considera a la cultura indigena y a sus

representantes como parte integral de la identidad peruana.
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