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Resumen

Este trabajo analiza la resignificacién del legado cultural indigena en la obra de varios
intelectuales argentinos vinculados al espiritualismo (Joaquin V. Gonzalez, Ricardo
Rojas y Ernesto Quesada) entre fines del siglo XIX y los afios treinta del siglo XX. En
contraste con perspectivas hegemoénicas que devaldan la alteridad indigena —como
son los casos de Estanislao Zeballos y Bartolomé Mitre—, estos autores destacan la
importancia de los vinculos socioculturales entre las elites tradicionales y los indige-
nas. Forjados especialmente en el noroeste argentino (NOA) desde la Conquista, estos
lazos se basarian en el supuesto vinculo de los grupos indigenas con las “grandes”
civilizaciones precolombinas y en su participacién en las guerras de emancipacion.
Al imaginar instancias de convivialidad entre actores sociales antagbnicos, estos dis-
cursos tienden a ocultar asimetrias implicitas a lo largo de la historia nacional y a
negar a los indigenas como sujetos sociales activos en el presente.

l Palabras clave: mestizaje, indigenismo, entresiglos/década del treinta, Argentina, América Latina

1 Investigacion realizada en 2019 como Senior Fellow del proyecto internacional MECILA “Conviviality
and inequality in Latin America”.
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Prestigious Legacies?

The appreciation of indigenous origins in the construction
of Argentine identity, from the late 19th century to the 1930s

Abstract

This article discusses the resignification of indigenous cultural heritage seen in the
work of some Argentine intellectuals that were linked to Spiritualism (Joaquin V.
Gonzalez, Ricardo Rojas, and Ernesto Quesada) from the late 19™ century to the 1930s.
Unlike hegemonic perspectives which devalued indigenous alterity —e.g., Estanislao
Zeballos’ and Bartolomé Mitre’s— these authors highlighted important sociocultural
connections between traditional elites and indigenous peoples. Forged mainly in the
Argentine Northwest (NOA) since the Spanish conquest, these connections were
putatively grounded in the connections of indigenous peoples to the “great” Pre-
Columbian civilizations, as well as their participation in the wars for Independence.
By imagining instances of conviviality between antagonistic social actors, these dis-
courses tend to obscure the implicit asymmetries in Argentine history, and they erase
indigenous peoples as active social subjects in the present.

I Keywords: mestizaje, indigenismo, Turn-Of-The-Century, Argentina, Latin America

Un héritage prestigieux?

La réévaluation du substrat culturel autochtone dans la construc-
tion identitaire de I'Argentine, entre la fin du 19e siécle et les an-
nées 1930

Résumé

Cet article analyse la redéfinition de héritage culturel amérindien dans les travaux de
plusieurs intellectuels argentins liés au spiritualisme (Joaquin V. Gonzalez, Ricardo
Rojas et Ernesto Quesada) entre la fin du XIXe siécle et les années 30. Contrairement
aux perspectives hégémoniques qui dévalorisent laltérité autochtone —comme dans
les cas d’Estanislao Zeballos et de Bartolomé Mitre—, ces auteurs soulignent l"impor-
tance des liens socioculturels entre les élites traditionnelles et les peuples amérindiens.
Forgés surtout dans le nord-ouest de ’Argentine (NOA) depuis la Conquéte, ces rap-
ports seraient fondés sur le lien supposé des groupes autochtones avec les “grandes”
civilisations précolombiennes, et sur leur participation aux guerres d’émancipation.
En imaginant des cas de convivialité entre acteurs sociaux antagonistes, ces discours
tendent & occulter des asymétries implicites tout au long de I’histoire nationale, et a
nier les amérindiens comme sujets sociaux actifs dans le présent.

I Mots clés: métissage, indigénisme, fin XIXe siécle - années 1930, Argentine. Amérique Latine

Este trabajo analiza la resignificacion del legado cultural indigena en la obra de varios
intelectuales argentinos vinculados al espiritualismo (Joaquin V. Gonzalez, Ricardo
Rojas y Ernesto Quesada) entre fines del siglo XIX y los afos treinta del siglo XX.
Dichos autores tienden a exaltar la importancia de los lazos socioculturales forjados
desde la Congquista entre las elites tradicionales y los indigenas, especialmente en el
noroeste argentino (en adelante, NOA), convirtiendo este area en un espacio simbdlico
privilegiado, dado el fuerte vinculo histérico (y en cierta medida, imaginario) con
las grandes civilizaciones precolombinas. Ese tipo de discursos, que reivindican las
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alianzas interclase y el mestizaje cultural indohispanico forjado en el pasado, imaginan
instancias de comunion aconflictiva entre grupos sociales antagénicos, de modo que queda
invisibilizada la desigualdad implicita en la convivencialidad asimétrica tanto del periodo
colonial como del presente. Esa construccién imaginaria de una amalgama armoénica suce-
de, en la Argentina, precisamente en el contexto inmediatamente posterior a la llamada
“Campana al Desierto” y durante la conquista del Gran Chaco, experiencias en las cuales
el Estado apunta a ocupar todo el territorio nacional en base a la represién de numerosas
comunidades aborigenes y a la apropiacién de tierras. De hecho, para poner en evidencia
el caracter emergente de ese tipo de discursos, este trabajo también confronta brevemente
perspectivas miserahilistas —y por entonces hegeménicas— como las de Estanislao Zeballos
y Bartolomé Mitre sobre el problema indigena, con las de los autores arriba mencionados.”

Con ese telén de fondo, Gonzalez, Rojas y Quesada legitiman en conjunto el prestigio
simbdlico de algunos grupos indigenas, buscando por esta via subrayar la importancia
de este sustrato en la construccion de la identidad nacional, e incluso apuntando indi-
rectamente a lograr una americanizacién de la Argentina (que contradice —al menos
en parte— el discurso hegemonico que insiste en el cariz “europeo” de los sectores
populares del pais). Sin embargo, en general en el mismo gesto, pierden de vista —y
en algunos casos, ademas, condenan— otros sustratos culturales indigenas —y con
ellos, otras regiones del pais—. Ademas estos autores encuentran, sobre todo en sus
exploraciones de la estética precolombina, una oportunidad tinica para la integracién
social de la oligarquia blanca con la poblacién indigena (y de los sectores populares
en general), encubriendo asi las tensiones propias de la explotacion, contenidas en
la convivencialidad entre patrones y peones.

Una arqueologizacién de la alteridad

Para dar cuenta de la relativa marginalidad de los autores que, en el contexto argen-
tino de entresiglos, inauguran una tenue reivindicacion del sustrato indigena, vale la
pena considerar brevemente el ejemplo de un discurso hegeménico que, en el mismo
periodo, justifica las campanas militares de exterminio. Tal es el caso de Estanislao
Zehallos en Viaje al pais de los araucanos (2002 [1881]).3

La escritura estereotipica de Zeballos condensa con particular claridad los principales
t6picos vinculados a la apropiacion coleccionista de los restos arqueoldgico-antropo-
légicos de la “Campafia al Desierto”.# Luego de rechazar la invitacién de Roca para
formar parte de la “conquista» oficial, a finales de 1879, emprendi6 una expedicién con
fondos propios, para seguir las huellas de las tropas al mando de Villegas y Levalle
hacia el rio Negro.® Viajé en tren hasta Azul y, escoltado por soldados de Levalle, se
dirigi6 a caballo hasta Salinas Grandes (anteriormente centro del poderoso cacique
Callvucurd); luego pasé por Lihué-Calel, bordeé el rio Colorado y llegd a Choele-
Choel. Esa experiencia dio lugar a la escritura del relato Viaje al pais de los araucanos.

2 Empleamos el término “miserabilismo” en el sentido de Grignon y Passeron, como posiciéon que
extrema la legitimidad cultural, reduciendo todas las diferencias culturales (en las culturas populares
que analiza) a “defectos” o “carencias” con respecto a la cultura dominante, “legitima”. Ver, por ejem-
plo, Grignon y Passeron (1991: 30-32).

3 Un analisis mas pormenorizado de este texto se encuentra en Mailhe (2009).

4 Zeballos es un tipico intelectual multifacético de la generacién del ochenta, que interviene en los
campos politico, judicial, literario y cientifico, mediante la exploracién personal, el acopio de coleccio-
nes y la fundacién de instituciones cientificas.

5 Zeballos partié en noviembre de 1879 con una pequefia comitiva compuesta por treinta y cuatro
viajeros, la mitad armados, y lo hizo con respaldo oficial.
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Ese texto ejerce un obsesivo control “cientifico” sobre el espacio, semejante al que
aplicara el ensayista sobre los cuerpos sometidos de indigenas y animales. En efec-
1o, la precisa localizacion de los accidentes geograficos, o el minucioso analisis del
clima, son andlogos a la practica de coleccionar craneos a lo largo del viaje, pues ella
produce, en conjunto, un conocimiento ligado a la senalizacién de dreas templadas y
seguras, aptas para la produccion rural, y de zonas desérticas improductivas y/o ain
no pacificadas. Por eso, los diversos registros discursivos que se entrelazan en el ensa-
yo conviven sin conflictos: el diario de viajes, los apuntes etnograficos, la descripcién
naturalista y la historiografia literaria recrean, con variaciones, la misma voluntad de
un sujeto pleno que, euférico, somete al entorno a su dominio racional y masculino.

Ademas de analizar la geologia, la flora, la fauna y el clima, de realizar cartas geograficas
que documenten el estado y posicién de fortines y poblados, o de sefialar potenciales
areas productivas y bautizar nuevos territorios (con nombres “civilizatorios” que contra-
pesan la gravitacién de la toponimia indigena), el ensayista despliega su deseo de apre-
hender el “mundo primitivo” en disolucién. De alli emana la obsesién por coleccionar
vestigios culturales y restos fisicos de los indigenas muertos en la reciente expedicién:
la coleccién particular supone la reificacion del “otro en extincién” y la apropiacion de
un plus de sentido auratico... en el momento preciso de su dltimo destello.

El viaje también implica un “descenso” hacia las capas mas profundas del pasado
sumergido en las fronteras de la nacién, un desplazamiento hacia las fronteras remotas
de un “doble” (el pais-otro, contenido en el pais), poniendo en acto un movimiento
hacia las sombras semejante al contenido poco después en el dleo La vuelta del malin
(1893) de Angel della Valle.

La escritura de Zeballos aparece marcada por el deseo de recrear, de manera asinco-
pada, la guerra ya en proceso de cierre. La mirada oscila entre la celebracion euférica
y narcisista del triunfo, y el duelo por la pérdida del aura del peligro. También en
este aspecto, como en otros, el texto procesa el “sentido de un final” —en términos
de Kermode (1983)—, desde una posicién ambigua, que oscila entre el orgullo y el
reconocimiento del vacio dejado por la victoria.

Durante su Vigje..., Zeballos va convirtiendo los restos del mundo indigena (craneos, vasi-
jas, imagenes fotogréficas, chozas en ruinas, plateria arrancada de las tumbas) en objetos
inventariables para su coleccién, bajo la ilusién de que en ese archivo cristalicen las ruinas
de una totalidad cultural “al fin” disuelta. Pero la profanacién de las tumbas indigenas —el
gesto de arrasamiento secularizador mas impactante contenido en el ensayo— debe par-
tir del establecimiento de una rigida jerarquia también en el mundo de los muertos (no
casualmente, lo que autoriza el saqueo del “otro”, y acalla los fantasmas de la culpa, es el
movimiento complementario que traza el ensayista de manera inaugural al comienzo del
libro, cuando se conmueve respetuosamente ante los craneos blancos de las victimas de
un ataque indigena, para luego profanar sin pruritos los cadaveres “salvajes”).

Poseido por una “avidez y gozo que rayaban en delirio” (Zeballos, 2002 [1881]: 268), el
ensayista ejerce una violencia secularizadora que suscita la resistencia no solo de los indios
(obligados a excavar en las tumbas de sus propios ancestros, violando sus principios religio-
s0s), sino también de los soldados —cuando el teniente Bustamante, mientras censura esa
profanacién, implora sutilmente el respeto por los vencidos, desata una respuesta agresiva
del ensayista, que deja entrever el objetivo encubierto de la expedicién:

(...) sila Civilizacién ha exigido que ustedes ganen entorchados persiguiendo laraza
y conquistando sus tierras, la ciencia exige que yo la sirva llevando los craneos a
los museos y laboratorios. La Barbarie esta maldita y no quedaran en el desierto
ni los despojos de sus muertos. (Zeballos, 2002 [1881]: 236)
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El Viaje... despliega una paradoja tipica en el pensamiento finisecular sobre la alteri-
dad: persigue la pureza, rechaza el mestizaje como degradacién espuria y, al mismo
tiempo, condena esa pureza a la extincién. Por eso, el “precioso contingente” de
craneos extraidos de los cementerios araucanos “fueron cuidadosamente elegidos,
y son tipos cuyas formas acusan plenamente la pureza primitiva~ (ibidem: 163), o
el “voluminoso craneo” de un capitanejo vivo genera rechazo al no ofrecer “el tipo
prominente del araucano, sino la fisonomia hibrida y las formas mal equilibradas
del mestizo” (ibidem: 183).

No casualmente, el autorretrato que abre el Vigje... en su primera edicién implica una
puesta en escena saturada de zopoi que cristaliza la relacién del “yo~» con la alteridad
y con las instituciones modernizadoras del Estado:® sobre un afioso tronco de arbol
(que funciona como telén de fondo “teatral” que enmarca la construccion de la escena),
Zeballos aparece vestido como cientifico o artista (en franco contrapunto con el uni-
forme militar que predomina en la iconografia de la “campaiia~), frente a una camara
sin fotdgrafo (situada a poca distancia del autor, para subrayar la importancia de la
fotografia en el registro de la expedicién), junto a instrumentos técnicos de medicién
y papeles con apuntes, formando una linea tecnolédgica tras la cual se exhiben los
objetos recogidos para las vitrinas del museo: una calavera, un utensilio indigena y
un par de cofres (probablemente conteniendo otros “tesoros” recogidos durante la
expedicién, incluidos los documentos de las negociaciones indigenas con diversos
gobiernos argentinos). Insistiendo en subrayar el peligro latente de la empresa, el
ensayista sostiene el Remington y la rienda del caballo, en una actitud de alerta propia
de la “aventura épica».” Ubicada estratégicamente al comienzo del libro, la imagen
enfatiza la centralidad del “yo~, su versatilidad, el caracter efectivamente desértico del
“desierto” y la mera existencia de residuos fragmentarios del “mundo extinguido~.

A pesar de este esfuerzo de autolegitimacién, y del goce por la exclusividad del viaje
(pues “ningn otro viajero contemplarad [...] las imponentes reliquias de la civilizacién
araucana”), esos despojos pertenecen a una arqueologia periférica, espuria, distante
“tanto del esplendor ciclépeo de las torres del lago Titicaca como de las monumentales
murallas del templo de Pachacamac” (ibidem: 289), aunque de manera compensatoria,
el “yo~ lidico se imagine descubriendo mundos primitivos ms legitimos.® Aunque se
esfuerza por desplegar esas fabulaciones impostadas, no solo reduce explicitamente la
cultura indigena al orden de las ruinas, sino que ademas subraya la pobreza simbdlica
(esto es, el desierto) de esa doble periferia cultural. Exhibiendo desembozadamente
lo que otras escrituras apenas sugieren, la reduccion del “otro” a una mera “pieza de
museo”, se cristaliza incluso frente a los indios vivos: cuando le presentan a Pancho
Francisco, el narrador advierte que se trata de “un indio araucano puro (...), crdneo
envidiable para un museo» (ibidem: 162; bastardilla nuestra), y luego lo define como
“un cadaver» cuando se niega a beber alcohol con él (ibidem: 184).

Mediante el despliegue de una galeria de clisés miserabilistas, subraya tanto la indo-
lencia atdvica del “otro” (en contraste con la propia libido desbordante del “yo~),

6 Este es el primero de una serie de grabados (llamativamente clisés) en los que se transpone el regis-
tro fotografico realizado por Arturo Mathile a lo largo del viaje.

7 Silvestri (2001: 27) llama la atencién acerca de la mala calidad estética y la redundancia ideolégica de
laimagen (que, por otro lado, anticipa una escritura “amena” plagada de clisés). Esa debilidad técnica
resulta inexplicable en la medida en que Mathile, que acompana a Zeballos, es un conocido autor de
imagenes postales de la época.

8 Asi, evocando a Volney, declara que, al abrir las sepulturas, cree que levanta “las toscas piedras de
los sepulcros celtas, que penetro en los délmenes de la primitiva Normandia y que remuevo la tierra
sangrienta de los timulos (...), como aquel hollado por Eneas” (Zeballos, 2002: 294). También compa-
ra el desierto con el laberinto de Creta, y a los indios —y/o a la propia extension— con un monstruo
clasico sediento de sangre.
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como su peligrosidad agazapada.? Esta tltima se construye desde el punto de vista
imaginario como un conflicto bélico irresuelto, para justificar la opresiéon. Ademas,
el ensayista se burla de la baja estatura de los caciques, de la falta de dientes, de la
semidesnudez, del pelo cerdoso, de la poligamia, de la groseria, de la haraganeria
y de la exigencia de dadivas; del vicio por el alcohol y el juego y de la resistencia
visceral hacia la disciplina y la civilizacién en general (ya que la evangelizacién y la
educacion son superficiales, y el fondo “barbaro” retorna rapidamente, aun entre los
indios educados).

Al mismo tiempo, el Vigje... condena el mestizaje, aunque también lo reconozca como
un “mal inevitable~. Por ello asume la representacién legitimante del gaucho, buscan-
do “eternizar” a los “héroes anénimos” de la “Campafia” (en un elogio que recoge
la estela de Martin Fierro), para erradicar una alteridad y sustituirla por otra en la
fundacién de la nacién. A pesar de este esfuerzo, las fronteras se desdibujan y el texto
presenta a indios y soldados compartiendo el aislamiento y la miseria, en una zona
mas compleja de negociacién coercitiva, que prueba la imposibilidad de estabilizar
los polos identitarios.

Ademas, tras los cadéveres mutilados, el Vigje... deja entrever la presencia inquietante
de otro contingente de cuerpos disponibles para el “saqueo” (y el mestizaje): el de las
indigenas, pensado —al igual que el “desierto»— como un escenario vacante y ddcil
para la penetracion masculina. Asi, la Campafia ha logrado disciplinar exitosamente
la agresividad indigena, reduciendo a cadaveres a los jévenes varones, y preservando
—como despojos serviles— a las mujeres, liberadas al fin del sometimiento al que las
confinaban sus antiguos jefes. La construccién de una rigida polarizacién de género
(entre indigenas varones violentos, poligamos y holgazanes, e indigenas mujeres
pasivas, fieles y explotadas) permite feminizar todo el colectivo de los “vencidos~,
identificaindolo con el sometimiento “femenino”. No casualmente las incursiones del
ensayista en las tolderias se alimentan de una libido orientada a la coleccién, pero
también a la posesidén sexual de las sobrevivientes: algunos pasajes dejan entrever,
subrepticiamente, ese deseo erético que guia la mirada, con un potenciamiento de la
dominacién desde el punto de vista sexual (ver, por ejemplo, Zeballos, 2002 [1881]:
131y 293). Implicitamente lo que se desea es un “otro” despojado de su “agresividad
masculina~, al fin feminizado por la guerra, dispuesto a ser redimido por la interven-
cién paternalista de la “civilizacién», des-etnizado."®

Ademas, varias veces a lo largo del ensayo el encuentro de cadaveres de indios (momi-
ficados por el clima o muertos por la viruela) aterra a la tropa de Zeballos, pero ese
terror se proyecta también al contemplar la coleccion de craneos recogidos para los

9 Asi, por ejemplo, advierte que “vi el mas puro arrogante y soberbio tipo del araucano que haya en-
contrado a mi paso en las tribus (...), jadeante como una fiera fatigada, nos miraba con cierta mezcla
de ferocidad y de arrogancia./ Ancha la frente, revuelto el cano cabello (...), grandes drbitas que se
hundian en el siniestro fondo cobrizo de su tez (...), ojos envueltos en red de sangre vagando sin cesar
(...), salientes los pémulos y voluminoso el crdneo” (Zeballos, 2002: 61).

10 No casualmente, el mismo concepto de fidelidad permite salvar a algunos pocos indigenas someti-
dos (en especial a Pancho Francisco, que se erige en un humilde servidor del narrador, al cuidarlo del
hambre, la sed y el acecho de los indios, incluso autoinmolandose); tampoco es casual que el tnico
momento de relativismo cultural emerja cuando, al insistir en el sometimiento de la mujer araucana,
Zeballos exalte sus virtudes éticas: en contraste con los peligros de la decadencia moderna, la indi-
gena es mas fiel y pura por desconocer “el desenfreno de la prostitucién” (Zeballos, 2002 [1881]: 293).
Asi, el relativismo cultural solo se coloca al servicio del patriarcalismo represivo del yo masculino, que
detesta la barbarie del “otro” y, al mismo tiempo, envidia su dominacion sexual. Sintomaticamente,
el segundo momento lirico del texto (que recuerda sutilmente el Montaigne de “Des cannibales” y
cita explicitamente Una excursién a los indios ranqueles de Mansilla) se refiere a la aprehensién de la
sensibilidad afectiva entre los indigenas: el ensayista reproduce un poema que cifra la sincera unién
entre los indios amantes. Asi, el texto deja entrever el cruce entre repulsion y deseo (repulsién racial
y sexual al mismo tiempo, contra los varones-otros, competidores vencidos en la posesion de las
mujeres).
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museos. En general, el ensayista consigue dominar ese temor y dar “al trasto con la
majestad de la escena~ (pues, ante la resistencia a colaborar por parte de los indios y
de los soldados, él mismo decide separar los craneos cortandolos por las cervicales).*
Ese gesto evidencia en qué medida el control racional se ejerce sobre el espacio fisi-
co, sobre los cuerpos de los “otros” (indigenas, gauchos, mujeres) e incluso sobre la
propia subjetividad. Metaféricamente, la “conquista del desierto” también supone
el control de los aspectos inconscientes negados por la misma omnipotencia de la
razbn que niega la cultura del “otro”. Bajo una ldgica perversa, incluso los pruritos
éticos del “yo» son concebidos como un ultimo bastién “atavico” que debe erradicarse
para que el sujeto pueda moverse libremente en el desierto limpido de su ilimitada
racionalidad préctica.

Una concepcién neorromantica del mestizaje en el NOA

Frente a discursos como el de Zeballos, que en la Argentina devaltan el legado cultural
indigena —e incluso justifican el saqueo de bienes, practicas y cuerpos “condenados
a la extincion”—, algunos autores inician, en entresiglos, una reivindicacién de ese
sustrato, aunque generalmente considerandolo —en términos nostélgicos— como la
huella de una totalidad cultural en declive, incompatible con el avance irreversible de
la civilizacién occidental. Ademas, tienden a establecer una jerarquia que solo deja
espacio para la legitimacién de los grupos més “ddciles”, que historicamente habrian
ejercido una menor resistencia a la occidentalizacion.

El ensayista riojano Joaquin V. Gonzilez'? es una figura clave en el ascenso de este
espiritualismo telurista que desemboca en la inclusién simbdlica del mundo abori-
gen. Este movimiento reivindicatorio, que se da junto con el gradual abandono de
la hispanofobia dominante en el siglo XIX, conduce a una fuerte valorizacion del
mestizaje, lo que permite imaginar —especialmente para los indigenas del NOA, mas
que para los de la Patagonia y del Chaco— una integracién armoénica con los criollos,
hermanados en la lucha conjunta en pro de la emancipacion.

En La tradicién nacional (1888), la sinécdoque que —al menos desde el Facundo de
Domingo F. Sarmiento— define la identidad de la Argentina desde la pampa, se des-
plaza hacia el NOA, no solo por la emocién estética que suscita la contemplacién de
los Andes como experiencia de lo sublime (en sentido kantiano), sino también gracias
al prestigio simbélico del mundo andino (amén del valor dado a la integracion pacifica
de esos indigenas al orden colonial, frente a la resistencia de los grupos del sur y del

11 Otras escenas evidencian insistentemente el juego entre repugnancia y fascinacion por los cadave-
res. Asi, por ejemplo, declara que el espectdculo “nos causé dolorosa sensacion y no escasa repug-
nancia, a pesar de lo que reunimos algunos craneos para la coleccion” (Zeballos, 2002 [1881]: 385).
12 Nacido en la década de 1860, Gonzalez estudia Derecho en la Universidad de Cérdoba, inicidndose
temprano en la carrera politica, en las filas del roquismo. El conservadurismo de este autor se traduce
en sus criticas a la reforma electoral de la Ley Sdenz Pefa, y luego en su oposicion al yrigoyenismo.
Varias veces ejerce cargos politicos, como Gobernador de La Rioja, Diputado, Senador y Ministro de
Roca. Cuando se traslada a Buenos Aires, se suma al circulo literario de Rafael Obligado y se convier-
te en colaborador de La Prensa. Ademas, en 1914, participa en la fundacién del Partido Demécrata
Progresista. Como docente, esta figura central de las oligarquias regionales (casado con una mujer
del patriciado politico de Cérdoba), interviene en la nacionalizacion de la Universidad de La Plata,
ensenando en la Facultad de Derecho, y desempeiiandose desde 1906 como Rector de esa casa de
estudios, ademas de ser docente en la flamante Facultad de Filosofia y Letras de la UBA. Durante su
vida, se vincula sobre todo con intelectuales del interior como Leopoldo Lugones, Ricardo Rojas y
Manuel Galvez. Gonzélez comparte atn la vision hegeménica de la oligarquia paternalista, pero ya
asume una perspectiva reformista, que apunta a la inclusién de las masas (no solo a través de la edu-
cacion, sino también por medio del reconocimiento de su valor simbélico en la historia), para ampliar
las bases de la Republica (aunque esto no implique todavia —dadas sus diferencias con Saenz Pefia—
una manifestacion electoral directa del pueblo).
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noreste). Desde una perspectiva neorromantica (y apelando a un cierto esoterismo
orientalista que anticipa t6picos clave en el indigenismo posterior de Rojas), Gonzalez
elogia especialmente las cualidades del mundo prehispénico, otorgandole al ensayo el
poder de recrear imaginariamente algo de ese prestigioso legado espiritual perdido,
que debe ser literal y simbélicamente desenterrado, pues alli descansan “las raices
primitivas de nuestra sociabilidad y de nuestro gobierno” (Gonzalez, 2015 [1888]:
97).13 En este sentido, poco después de la edicién del Viaje... de Zeballos, y merced al
desplazamiento del foco hacia otro sustrato indigena mas facilmente legitimable (por
su proximidad con las grandes civilizaciones andinas), Gonzélez subraya la conver-
gencia entre arte y religion, valoradas como formas de conocimiento privilegiadas,
capaces de integrar algunos elementos del mundo indigena. Sin embargo, en realidad
solo se trata de un legado espiritual y arqueoldgico que puede apenas colaborar en
la formacién de un lazo con el pasado nacional/americano (es decir, con la propia
“tradicién nacional~).

Guiado por una suerte de complejo de periferia arqueoldgica, comtn en el contexto
argentino —ya perceptible en el lamento de Zeballos frente a los restos exhumados
por su expedicién—, Gonzélez espera, por ejemplo, que pronto sea descubierto “algiin
monumento literario de las razas de América” (ibidem: 105), capaz de poner ese legado
indigena a la par de las grandes civilizaciones perdidas.'4

Aungque en parte se pliega al discurso hegemoénico que tiende a arqueologizar a los
indigenas del pais y a exaltar de forma casi excluyente a los indigenas del NOA,*
su esfuerzo por despertar una espiritualidad que incluya la matriz indigena supone
una inflexién neorromantica marginal, emergente en el contexto argentino, la cual
—como veremos— se prolongara poco después en las obras de Rojas y de Quesada.*®

Para atender a la relativa marginalidad de La tradicién nacional, no solo frente al
sustrato indigena en general sino también frente a las comunidades del NOA en
particular, vale la pena revisar la concepcion de esta alteridad vigente en algunos
textos contemporaneos de Bartolomé Mitre, por entonces plenamente consagrado
como politico e historiador nacional. En la segunda edicién de su ensayo, Gonzélez
incluye una carta-prdlogo (1912) de Mitre en la que este impugna abiertamente la
idea de que los hispanoamericanos puedan descender de los indios. Para Mitre, acon-
tecimientos como la exitosa represion de la rebelién de Tupac Amaru demuestran
el “triunfo natural” de la América civilizada, que “no se proponia ni continuar a los
indios ni restaurar el Imperio americano” (Gonzélez, 2015 [1888]: 296), sino recrear
a Europa en América.'?

13 Asi por ejemplo exclama: “jCudntos tesoros duermen en el fondo de nuestras montafias, de nues-
tros desiertos que, desenterrados, serian quiza la gran revelacién de nuestra literatura indigena!”
(ibidem: 97).

14 Pues “la ciencia, la historia (...), y el pensamiento literario (...) nos haran algin dia la grande y es-
pléndidarevelacion de la Biblia americana, que veo ya brotar de las nieblas del pasado” (ibidem: 108).
15 En efecto, si bien Gonzalez le reconoce cierta potencia épica al mundo mapuche, el centro privile-
giado de su discurso gira en torno del legado quechua, recuperado a partir de las visiones de Cieza de
Ledn y de Vicente Fidel Lopez, ademas de la revision de la polémica en torno al origen quechua o his-
pénico del drama anénimo Ollantay, en el marco de su bisqueda obsesiva de un monumento literario
de matriz indigena. En el caso particular de Ollantay, Gonzalez se inclina por la hipétesis de que se
trata de un drama hispdnico transcripto al quechua (y no de una pieza original del mundo indigena).
16 El lazo con el indianismo romantico previo se hace evidente, por ejemplo, en el recuerdo elogioso
de la idealizacién del indigena contenida en De la poesia y de la elocuencia de las tribus de América de
Juan Maria Gutiérrez (Gonzalez, 2015 [1888]: 105), 0 en la reivindicacion de La Araucana de Alonso de
Ercilla, aunque Gonzdlez también reconoce el valor etnoldgico de textos cargados de evaluaciones
negativas sobre los indios, como las obras de Zeballos.

17 Sobre la concepcidon de Mitre respecto del legado indigena, ver también Devoto (2002).
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En 1879, precisamente el afio en que se cierra oficialmente la llamada “Campafia al
Desierto”, Mitre publica Las ruinas de Tiahuanaco, explayandose sobre las antiguas
civilizaciones del mundo andino y sobre las poblaciones indigenas contemporaneas,
a partir del viaje realizado a este yacimiento arqueoldgico. Alli Mitre repite varios
t6picos heredados de las elucubraciones coloniales y roménticas sobre Tiahuanaco,
que desde la década del diez seran centrales en la interpretacién que consolida el
arquedlogo austriaco Arthur Posnansky, que a su vez impactan en las obras de Rojas
y de Quesada. Asi por ejemplo, Mitre elogia la monumentalidad y la riqueza de las
imagenes grabadas en las ruinas, comparandolas con los bajorrelieves griegos, egip-
cios y aztecas; se deja fascinar por sus “murallas ciclopeas” y “sus estatuas colosales”
(Mitre, 1954 [1879]: 103), asi como también por la complejidad de sus simbolos, aun
mal descifrados;'® considera que esa civilizacién es previa y superior respecto de la
incaica; especula acerca de su posible organizacién teocratica;'? advierte que, para
cuando arribaron los conquistadores, en la regién solo quedaban semicivilizacio-
nes en decadencia, contrastantes con respecto al esplendor de Tiahuanaco, y traza
una visién muy negativa acerca de los indios del drea en esos momentos,*° aunque
reconoce la perduracién de algunas habilidades especificas, racialmente heredadas
de aquellos tiempos gloriosos. Ademas, en sintonia con varios discursos roméanticos
previos,”! invisibiliza las experiencias brutales de la conquista y de la explotacién
colonial, advirtiendo —como luego lo hard Posnansky— un retroceso civilizatorio
por “cataclismos sociales” (como la invasién de otros grupos indigenas menos cultos,
que se habrian impuesto por la fuerza), y/o por “causas ingénitas” como las propias
cualidades bioldgicas de los indios, que dificultan el progreso (Mitre, 1954 [1879]: 194).

En contraste con la perspectiva dominante en Mitre, Gonzalez advierte que si bien ya
no es posible restaurar el mundo indigena como una instancia pura —dado el mestizaje
irreversible con el elemento hispanico—, si es posible —y hasta necesario— crear una tra-
dicién fundada en esas “influencias reciprocas” (Gonzalez, 2015 [1888]: 118) provenientes
del mestizaje. En este sentido, lo indigena es reducido a la huella de una espiritualidad,
ligada especialmente al misticismo y al arte, amén de al rescate de una épica propia de las
luchas por la libertad, manifiesta tanto en las rebeliones indigenas coloniales como en las
guerras por la emancipacion que, en el siglo XIX, integraron a criollos e indigenas bajo un
mismo ideal. Acercandose a lo que postulan poco después Las multitudes argentinas (1899)
de José Maria Ramos Mejia o Blason de Plata (1910) de Ricardo Rojas, lo que amalgama a
los diversos actores que convergen en esa experiencia mestiza es una misma epicidad que
se transmuta, enlazando la formacién de las masas nacionales, en una sola continuidad
teleoldgica. Atipico entre los discursos sociales de la Argentina de entresiglos, el “nosotros”
mestizo postulado por Gonzilez se presenta como capaz de enfrentar la opresion de Espaiia
en el pasado y los embates del cosmopolitismo moderno en el presente, dado el impacto
del “aluvién inmigratorio” que hace trastabillar las bases (regionalistas y patricias) de la
“tradici6n nacional».

18 En este sentido, Mitre apela a las lecturas de Cieza de Ledn, D’Orbigny y Squier.

19 Asi por ejemplo, especula que esa raza “ocupaba la altiplanicie y todos los contornos del lago;
que era numerosa; que obedecia a un tirdnico gobierno central; que tenia una constitucion politica
unitaria; un culto y un ideal” (Mitre, 1954 [1879]: 141). También advierte que semejantes obras solo
pudieron ser llevadas a cabo por esclavos, en una sociedad opresiva y, al mismo tiempo, orientada
por la religion.

20 Asi por ejemplo, inmediatamente después de explicar que Tiahuanaco significa “descanso de gua-
nacos”, advierte que en la época los indios de la region son individuos tristes y débiles que mueren
“con una velocidad de verdaderos guanacos” (Mitre, 1954 [1879]: 115).

21 En este punto, Mitre coincide con perspectivas previas como la del aleman Karl von Martius: en su
clasico ensayo Como se debe escrever a histdria no Brasil (1845), premiado por el Instituto Histérico e
Geografico Brasileiro, von Martius postula los inicios de la historiografia brasilefia a partir de narrar el
proceso de amalgama entre indigenas, negros y portugueses a lo largo de la historia nacional. Como
lo hara Mitre para el mundo andino, el aleman subraya la decadencia de las tribus existentes en Brasil,
especulando con grandes civilizaciones antiguas aun no descubiertas, de las que descenderian los
grupos que hoy se encuentran degradados por el propio desarrollo histdrico.
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Ahora bien; para forjar esa “tradicién~ resultan imprescindibles los restos arqueoldgi-
cos, tanto los materiales como los simbolicos (incluidas las creencias y supersticiones
populares mestizas), que deben ser recogidos para formar parte del folclore nacional.
Asi, lo indigena adquiere cierta legitimidad, aunque solo fracturado y sustraido de la
temporalidad histdrica, para ser integrado en la matriz occidental, catélica y moder-
na, gracias a las “transmigraciones del espiritu” propias del mestizaje (Gonzalez, 2015
[1888]: 119). De hecho, en las antipodas de la criminologia positivista (preocupada
por la persecucién de las medicinas populares), Gonzalez advierte que las creencias y
supersticiones de ascendencia indigena no deben juzgarse desde la racionalidad cien-
tifica, sino en base a la cercania de las mismas con respecto al arte y al catolicismo
popular.** A la vez, como lo hara poco después en Mis montarias (1893), también aqui
Gonzalez apela a su propia experiencia infantil al recordar, por ejemplo, la veneracion
familiar de una imagen de San Isidro (que habria hecho llover, salvando al ganado de
una terrible sequia, y que fue resguardada por los padres del ensayista, ante la llegada
de las “hordas vandélicas” durante la guerra civil). Por medio de ese tipo de giros,
Gonzalez demuestra en qué medida su legado familiar estd profundamente tramado
con una espiritualidad americana arraigada en el pasado colonial mestizo, incluyendo
el componente indigena como un elemento prestigioso en la propia legitimidad patricia.

Pero al narrar esa amalgama en la historia, Gonzélez oscila entre denunciar la violencia
bérbara de los conquistadores y recordar la extincion irreversible de los indios, segin
una ley fatal de la evolucién del Espiritu.>3 Esa perspectiva estrabica pone incipiente-
mente en crisis la dicotomia sarmientina entre “civilizacién y barbarie»,>* acercando
la perspectiva de Gonzélez a la de otros intelectuales que, en entresiglos, comenzaron
a poner en crisis su confianza moderna en el progreso indefinido de la historia (como
en el caso del brasilefio Euclides da Cunha, que al narrar en Os Serzdes la masacre de la
poblacién de Canudos, oscila entre la celebracion y la denuncia de la violencia por parte
del Estado). Y entre otras muchas ambivalencias ideoldgicas que alimentan esa matriz
contradictoria, Gonzalez condena la manipulacién de las conciencias por parte de la
Iglesia, y a la vez recuerda con nostalgia la gravitacién del Diablo en las supersticiones
populares del NOA, en una estela afin a la que poco después prolonga Rojas en E/
pais de la selva (1907), al centrarse en la figura del Zupay para dar cuenta del repliegue
defensivo de las creencias mestizas frente al avance de la modernizacion.

En definitiva, para Gonzalez la arqueologia y el folclore forjan el Aumus con el cual
es posible crear, en el nuevo lectorado de masas, una adhesién empatica a la nacién,
gracias a la sugestiéon emocional que suscitan discursos como el propio ensayo, al reac-
tivar en términos simbolicos los restos intangibles del legado aborigen, especialmente
del NOA, donde la supuesta integracién armoénica entre criollos e indigenas (sobre
todo durante las guerras de emancipacién) puede modelar la identidad nacional y las
relaciones de clase desestabilizadas por la experiencia moderna.?

22 Sobre la condena de la medicina popular en la Argentina de esta etapa, ver Di Liscia (2003) y Mailhe (2017a).
23 Gonzalez advierte que “no hay dolor mas profundo para el salvaje que el verse despojado de sus
dioses (...), pero nada como ellos los hace mas heroicos y fuertes, y prefieren sucumbir luchando al pie
de sus idolos, o emigrar a climas lejanos llevandose consigo en peregrinacion finebre su divino teso-
ro. Y es esto lo que ha arrancado notas mas altas y sublimes a la lira de todos los pueblos” (Gonzélez,
2015 [1888]: 121), comparando la épica indigena con los lamentos del pueblo judio o con la huida de
Troya después del incendio.

24 Asi por ejemplo, cuando analiza la fundacién de las ciudades, tiene en cuenta tanto la resistencia
indigena como la violencia espafiola, que llega a extremos de crueldad como en el caso del general
Jerénimo de Cabrera, quien “deja muy atras en barbarie a las tribus mas sanguinarias del centro de
Africa” (Gonzélez, 2015 [1888]: 163).

25 Gonzélez anuda en un mismo proceso teleoldgico la rebelién de Tupac Amaru —que mestiza for-
mas indigenas y latinas de protesta— con la resistencia popular a las Invasiones inglesas y la lucha
contra Espafna que requiere de la alianza estratégica entre indigenas y criollos, lo cual resignifica la
lucha indigena previa contra la opresion colonial. En este sentido, cita el ejemplo de Guillermo Tell,
convertido en Suiza en una suerte de mito fundador de la nacién (Gonzalez, 2015 [1888]: 182).
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Por una americanizacion de la Argentina

Como prolongacién del regionalismo neorroméntico de Gonzélez (incluida la reivindi-
cacién del sustrato indigena en la formacién de la nacidn), en los textos del ensayista
santiaguefo Ricardo Rojas (que explicitamente se afilia a la estela del regionalismo
indigenista de Gonzalez),2® el NOA se presenta como un espacio simbélico muy rico
por la antigliedad cronolégica, la diversidad religiosa, la frondosa produccion mitica
y los eventos épicos clave en la historia colonial y en la emancipacién nacional. Desde
El pais de la selva hasta los discursos de su madurez, el autor de Eurindia confirma
una geografia simbdlica focalizada en el interior, especialmente en el NOA y con
centro en Santiago del Estero, como la via privilegiada para la americanizacién de
la Argentina (e indirectamente también de si mismo, como mediador excepcional
entre ambos mundos). En una cadena con gradaciones, Santiago del Estero religa y
sutura América Latina y Buenos Aires, asi como Rojas, un intelectual santiaguefio en
Buenos Aires y al servicio del Estado, religa y sutura el cosmopolitismo de la capital
y el interior indohispénico.

Las hipétesis de Rojas —presentes en sus primeros ensayos— sobre el papel clave del
folclore en la consolidacién de una identidad nacional anclada en la tradicién regional,
y sobre el papel del mestizaje indohispanico como base de esa identidad regional, se
expanden especialmente en Eurindia (1922)*7 y sobre todo en Silabario de la decoracion
americana (1930). En este dltimo ensayo, Rojas exalta la importancia de reactivar el
sustrato cultural precolombino para forjar una estética regional y/o continental, que
modele desde los bienes de la alta cultura hasta las artes decorativas del mercado
masivo, inspirandose en reactivar cierta espiritualidad indigena compatible con la sed
de trascendencia moderna. Esa estética nueva constituiria una “vanguardia~ diversa
respecto de los vanguardismos individualistas de tipo europeo, por su anclaje en el
folclorismo colectivo y en la tradicién,?® para forjar un arte de inspiracién indigena
capaz de superar la distancia cultural entre sectores populares y clases dirigentes
en América Latina. Mas especificamente, esta exploracion del arte precolombino
ofreceria una oportunidad tnica para la integracion social de la oligarquia blanca y
de la poblacién indigena. De hecho, evidenciando las bases politicas de su propuesta
estética, advierte que esa integracién resulta imprescindible no solo en los paises con
mayor proporcion de mestizos e indios (como Bolivia, Pert y México), sino también
en la Argentina donde, tras la apariencia europea, lo indigena define la identidad
nacional, a pesar de permanecer superficialmente negado (Rojas, 1930: 165-167). Para
Rojas es imprescindible crear, por las vias del arte y de la politica —es decir, por
medio de la iconografia arqueolégica y de la democracia— (Rojas, 1930: 167), una
conciliacion “racial” entre oligarquia e indigenas, para fomentar la unidad nacional,
dada la gravitacién central del indigena como legado histérico y como factor de la
vida econdémica y politica del momento que se vive.?? Contra los modelos de repiblica
dominantes en el siglo XIX, basados en la negacién de los indigenas, advierte que

26 Para comprender el vinculo entre Rojas y Gonzélez, ver Rojas (1923). Entre ambos hubo una rela-
cién de amistad y de colaboracién intelectual que incluyé la intervencion de Gonzélez en el ingreso
de Rojas ala UBA y ala UNLP.

27 Para un analisis del mestizaje en Eurindia, ver Mailhe (2017b).

28 Aunque Rojas adhiere explicitamente al Modernismo hispanoamericano, y mantiene cierta distan-
cia con las vanguardias estéticas, vale la pena recordar el enorme impacto que el arte precolombino
también tiene en estas ultimas, al convertirse en una fuente de inspiracion privilegiada (junto al arte
africano) para el cubismo plastico y sus derivas hacia la abstraccion.

29 Rojas advierte que esta condicién atraviesa los estados nacionales de todo el continente, inclu-
yendo los EE.UU. Es probable que el panamericanismo de Rojas, a diferencia del antiimperialismo
de figuras ideolégicamente préximas como José Vasconcelos, se deba a su concepcién de una unidad
continental de base indigenista, como la que se entrevé en Silabario...
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(...) si queremos tener democracia en América, debemos hacer del indio un
ciudadano; si queremos tener un arte propio, debemos comprender que la
iconografia del indio nos da la primera expresidn de ese arte; si queremos tener
justicia social, debemos reconocer que el indio es el obrero, y que el viento de la
revolucién que viene del oriente esta soplando sobre las no extinguidas brasas
del odio indigena contra los antiguos sefores criollos. (Rojas, 1930: 178)

Con el mismo paternalismo legible en Forjando patria (1960 [1916]) del mexicano
Manuel Gamio (quien pergefia un modelo paradigmatico de integracién indigenista,
en el marco de ese proceso revolucionario), Rojas propone acercarse al indio, “nuestro
hermano menor», para levantarlo de su actual decaimiento, “hasta el alto nivel de
justicia y de belleza que sus padres conocieron» (Rojas, 1930: 179).3°

Ademas, en la obra de Rojas, Tiahuanaco gravita como un centro privilegiado que
legitima indirectamente el NOA. Si en La restauracion nacionalista (1971 [1909]) ese
espacio se presenta como un emblema de la independencia y de la integracién entre
criollos e indigenas (al convertir la proclama de Juan José Castelli ante los indios,
el 25 de mayo de 1811, en un mito fundacional de la nacién), en textos posteriores y
especialmente en su Silabario... Rojas se sumerge en las exploraciones arqueoldgicas
de Posnansky sobre Tiahuanaco, para dar cuenta sobre todo de la complejidad sim-
bélica del legado precolombino. Reforzando asi su afiliacién con Gonzélez, también
aqui el legado indigena del NOA manifiesta una doble herencia, espiritual y politica
(ligada al campo del misticismo, al arte y a las luchas por la emancipacién). Ambos
autores conciben esa herencia intangible (que supone una integracion simbdlica de
lo indigena en el pasado, mas que un reconocimiento de las diferencias culturales en
el presente) como una base sélida en la cual asentar “la tradicién nacional».3!

Mas alla del privilegio dado al NOA, Silabario... subraya la unidad regional y conti-
nental de una misma América precolombina, en la medida en que, por momentos,
las diferencias étnicas entre los diversos grupos se disuelven para formar una uni-
dad continental saturada de correspondencias. En una simplificacién reduccionista,
reconoce apenas dos grandes grupos, en base a las diferencias geograficas (que a su
vez engendran diferencias espirituales y culturales): los indios de las llanuras y los
de la montana (“cuyos simbolos revelan una mas alta cultura~; Rojas, 1930: 120). Esa
jerarquizacién evolucionista redunda en una nueva legitimacién del sustrato indigena
del NOA, frente a otros grupos, devaluados a nivel nacional.

Esa unidad americana, de base arqueoldgica, consiste en una misma espiritualidad,
fundada en un idealismo panteista y religioso saturado de correspondencias (para
Rojas, bien estudiada por autores como Adan Quiroga en La cruz en América), a tal
punto que “toda la arqueologia indigena diriase obra de un solo espiritu racial, cuyos
intérpretes fueron grandes geometrizadores y hierogramatas, maestros de una sim-
bologia comtn a todo el continente” (Rojas, 1930: 122).

30 Cabe aclarar que Rojas no cita a Gamio (no se encuentra un ejemplar de Forjando patria en su
biblioteca, ni se conserva —en el archivo personal del argentino— intercambio de correspondencia
entre ambos), pero en Silabario... Rojas si menciona la obra “del ex Ministro Vasconcellos [sic]”, y
reconoce, en base al libro Las artes populares en México (Rojas, 1930: 179), la valiosa incorporacién del
arte indigena en la educacién de las masas y en las creaciones vanguardistas, como un gran logro de la
Revolucion Mexicana, implicitamente vehiculizado por Vasconcelos (y en el marco del proyecto inclu-
sivo programado por Gamio). Para considerar la relacién entre Vasconcelos y Rojas, ver Mailhe (2018).
31 Cuando Rojas edita su Silabario..., las tesis de Posnansky ya han sido refutadas —en parte al me-
nos— por José Imbelloni; si bien el autor de Eurindia no puede desconocer esas objeciones cientificas,
decide apelar a la fuerza sugestiva de ese tipo de teorias arqueoldgicas; desde esta libertad estética,
mas eficaz para la difusion de la arqueologia en el ptblico de masas, y al mismo tiempo mas riesgosa
por sus distorsiones mitificadoras, puede —por ejemplo— acercar sustratos culturales muy diversos
en funcidn de los estilos pldsticos, o reactivar mitos cuestionados por la arqueologia cientifica, a fin
de subrayar el prestigio simbdlico del NOA, a partir de su legado arqueolégico.
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Rojas realiza un quiebre de la centralidad histérica del NOA, poco tiempo después
de la edicién de Silabario.., y escribe Archipiélago. Tierra del Fuego,?* durante su per-
manencia por varios meses como confinado politico en el sur.33 Profundizando el
indigenismo esotérico desplegado en Silabario..., alli Rojas recoge los restos dispersos
de una mitologia ancestral, deshilvanada por el genocidio cultural practicado en el
area, y apela al folclore —como todo telurista— para recrear el numen del lugar, en
concordancia con su valoracién de la metafisica por encima de otras formas de cono-
cimiento del mundo. Con base en testimonios fragmentarios de viajeros y etndgrafos,
asi como también en la informacién que le brindan algunos indigenas sobrevivien-
tes, convertidos en sus informantes directos, el ensayista se esfuerza por devolverle
coherencia a ese universo cultural de onas, yaganes y alacalufes, arrasado por la
dominacién. En este sentido, por ejemplo, el ensayo se cierra con la vision onirica
de la tierra mitica del Konik-Scion, por parte de Rojas, convertido este dltimo en un
“elegido~, iniciado en los ritos secretos del Jaind ya extinguido.

A modo de prolongacién de la iluminacién politica del legado indigena iniciada por
Gonzalez, en Archipiélago Rojas presenta al mitico Kuanip (una divinidad central en la
mitologia selk'nam) como “el héroe libertador de los onas~». En este sentido, desde el
comienzo del ensayo, el sustrato mitico arcaico es pasado por el tamiz del vocabulario
politico moderno, para preparar una arena comin capaz de amalgamar la cosmovi-
sién indigena y la mas moderna tradicién republicana. Y de hecho, los espiritus del
Jaind de Rojas evidencian —no podia ser de otro modo— un grado significativo de
mestizaje eurindico, amalgamando el panteén del misticismo selk’nam con el mas
moderno pantedn del misticismo laico forjado en la emancipacién. En efecto, Rojas
compone un ambito onirico por el que deambulan los espiritus o mehnes de todos los
iniciados en el Kldketen, incluidas ademas figuras del pantedn de los héroes nacio-
nales porque, en convergencia con los procedimientos constructivos del mestizaje
eurindico, también el Jaind de Archipiélago es un espacio prolifico para amalgamar
dicotomias culturales ideolégicamente compatibles.

Alli se manifiesta entonces el espectro del “Santo de la Espada”, quien le transmite a
Rojas, sin mediar palabras, su dolida critica sobre el rumbo del gobierno del momento,
que malogra los valores de la Revolucién de Mayo. Impulsado por el ya viejo tépico
de la “nostalgia de la hazafia”, ese mondlogo mistico de San Martin despliega una
critica moral a la decadencia de la clase dirigente, y augura un renacimiento utépico
del pueblo americano.?* Asi, como fantasia compensatoria, e incluso como venganza
simbdlica que transforma el confinamiento en una condicién de privilegio, la esce-
na fundada en la mediumnidad (acaso como hipérbole de la mediacién intelectual)
consolida el prestigio simbdlico de Rojas como depositario legitimo de los legados
indigena y emancipador, y suelda ademas el lazo entre misticismo y politica, tan caro
al yrigoyenismo de Rojas.

Asimismo, Archipiélago denuncia la disolucién cultural del mundo indigena por la
brutal explotacién que despoja a los indios de sus tierras (para entregarselas a “lati-
fundistas ausentes, verdaderos barones del sur”; Rojas, 1942 [1934]: 94), esclavizan-
dolos, cazdndolos como animales y fracturando su identidad, ademas de introducir

32 Inicialmente, el ensayo fue publicado en el suplemento dominical de La Nacidn, entre agosto de
1941y enero de 1942. La primera edicién como libro corresponde a Losada, 1942.

33 En 1933, el gobierno de facto decret6 el estado de sitio y detuvo a Rojas entre los miembros de la
Convencién Nacional de la UCR. A los detenidos, trasladados desde Rosario a la isla Martin Garcia,
se les dio la opcidn del exilio o del confinamiento en el sur. Rojas prefirié no ausentarse del pais; de
modo que, en enero de 1934, fue trasladado a Tierra del Fuego en el Chaco, un barco viejo, sucio y
atestado de detenidos. Hasta mayo de ese afno permanecié en Ushuaia, confinado en una casa muy
precaria —aunque fuera del Penal—, con la orden de reportarse diariamente en el registro policial.
34 Otro espiritu que interpela a Rojas es el del comandante Piedra Buena, quien reconoce al ensayista
“como un mensajero de sus islas” (Rojas, 1942 [1934]: 243).
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enfermedades desconocidas y vicios civilizatorios degradantes, a tal punto que “no
pudo ser mas brutal la entrada en Tierra del Fuego de eso que solemos llamar ‘la
civilizacién’” (ibidem: 90). Desde esta perspectiva, reclama la urgente integracién de
Tierra del Fuego a la patria, para lo cual (gracias a la recuperacion de su propio perfil
de intelectual militante, tan visible en intervenciones como El radicalismo de mafnana),
delinea un posible plan de accién desde el Estado, centrado en la redistribucién
del territorio (modificando la divisién por provincias), el repoblamiento del sur, la
educacién de los indigenas sobrevivientes, el desarrollo de cultivos y la explotacién
forestal y de la fauna local, entre otras medidas.

Sin embargo, Rojas no percibe la contradiccién entre la pulsion por llevar a cabo
una inclusién pedagdgica y homogeneizante de los indigenas, para integrarlos como
ciudadanos del Estado argentino y como mano de obra productiva en el sistema capi-
talista moderno, y la pulsién por preservar los restos de ese universo cultural “otro~.
No casualmente, en la utopia final Rojas imagina “una prole robusta que alli, con
médicos y maestros, vivia higiénicamente y se educaba para trabajar” (ibidem: 245).

En su juicio queda implicita la inclusién de los indigenas como ciudadanos y como
mano de obra activa en el sistema capitalista, a cambio de su desetnizacion y de su
natural confinamiento en los estamentos mas bajos de la sociedad. Por ende Rojas, aun
en este ensayo —que extrema la denuncia, mas velada en textos previos, con respecto
a la violencia material y simbdlica practicada sobre los indios—, queda preso en la
paradoja —tipica de los indigenismos conservadores y reformistas—3> de decretar
la muerte de las cosmovisiones indigenas —apenas rescatadas para el libro—, y de
augurar su renacimiento eurindico, al sensibilizar al lectorado respecto del potencial
estético y espiritualista implicito en las mismas.

Un nuevo ciclo cultural indigena... para la desindigenizacién de América

En sus clases universitarias, Ernesto Quesada (historiador, socidlogo, profesor universitario,
abogado, juez y germanista)3® manifestaba gran interés por las culturas precolombinas;
consideraba la arqueologia como una parte central de la formacién socioldgica america-
nista, e incluso le dedico todo el curso universitario de 1917 a este tema. Alli formuld, en
términos generales, hipdtesis afines a las de Posnansky (tanto al jerarquizar a los grupos
indigenas, como al sefialar que, de las sociedades preincaicas la mas interesante era la de
Tiahuanaco, por su “antigliedad fabulosa~ y su origen misterioso), y establecié ademés una
relacién intelectual con este pensador, que se consolido al viajar a Bolivia en 1926, para
iniciarse in situ en el conocimiento de la arqueologia.

Su valoracién de esta disciplina, como pilar de una sociologia americana, crecié a
partir de su recepcidn critica de La decadencia de Occidente (1918-1922) de Spengler.
Esa lectura, que lo consagr6 como el introductor de la obra del aleman en América
Latina, se plasmé en varios textos. Asi por ejemplo, en La sociologia relativista spengle-
riana (el curso dictado en 1921, en las universidades de La Plata y de Buenos Aires),

35 Sobre este tema en general, ver Quijada, Bernard y Schneider (2000).

36 Hijo de Vicente Quesada, un importante diplomatico y abogado, Ernesto Quesada fue educado en
su primera infancia en diferentes paises (Bolivia, Brasil, EE.UU., México, Espafa, Alemaniay el Vatica-
no, entre otros), en los que residi6 a causa de los cargos diplomaticos de su padre. Luego estudié en
las universidades de Paris, Dresde, Leipzig y Berlin, y egresé de la Facultad de Derecho de la UBA en
1882. Por otro lado, inicié tarde su breve carrera docente, en 1905, a los cincuenta afios, como primer
profesor titular de la catedra de Sociologia de la Facultad de Filosofia y Letras de la UBA, la primera
catedra de sociologia del pais. En 1907, lo nombraron profesor a cargo de “Economia politica” en la
Facultad de Ciencias Juridicas y Sociales de la Universidad Nacional de La Plata (UNLP), retirandose
de la docencia en 1923.
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Quesada revisa minuciosamente los argumentos del alemdn, cuestionandolo desde
un punto de vista americanista, al exigirle tener en cuenta la arqueologia del mundo
precolombino, para equiparar ese legado con otras grandes civilizaciones del pasado.
En efecto, Quesada le senala a Spengler la necesidad de estudiar mejor las grandes
civilizaciones prehispanicas (e incluso lo incita a viajar para conocer personalmente
los yacimientos arqueolégicos americanos), tanto para demostrar con mayor rigor su
hipdtesis sobre el cardcter monadico de las culturas, como para corregir su predic-
cién sobre el nuevo ciclo cultural, que para Quesada no sera eslavo —como supone
Spengler, a la luz de la Revolucién Rusa—, sino americano, y especialmente indigena.
Anticipando una hipétesis que sera clave pocos anos después, en otro texto para-
digmatico del americanismo antiimperialista, La raza cosmica (1925) del mexicano
José Vasconcelos, Quesada recalca que “el germen de la cultura proxima es (...) el
americanismo, (...) que ha sido el molde en el cual se han vaciado —y atin se estan
vaciando— todas las razas del mundo para formar por su amalgama, una raza nueva
con mentalidad y caracteres propios” (Quesada, 1921: 420). Ademads, “Asia y Rusia
solo han tenido dos formas politicas: el caos y el despotismo. En cambio, América ha
realizado la organizacion republicana, y el mas adelantado sistema de gobierno es el
molde de una cultura nueva, democratica e igualitaria~ (ibidem: 421).

Para abonar su hipdtesis sobre un nuevo ciclo americano de base indigena (hipétesis
que incidira rapidamente en las interpretaciones de los indigenistas andinos, como
en el caso de los peruanos Luis Valcarcel y Uriel Garcia), también hace pesar la expe-
riencia del comunismo incaico (en un argumento afin al que recurren, por entonces y
desde posiciones ideoldgicas encontradas, tanto los autores citados como José Carlos
Mariategui) pues, segiin Quesada, para Spengler el final de la civilizacién occidental
es la realizacién de un socialismo comunista y colectivista, “cual en la cultura incasica
o en la egipcia” (ibidem: 543).

Del abultado epistolario que aliment6 la red de colaboracidn intelectual forjada entre
Quesada, su esposa (la periodista alemana Leonore Deiters) y Spengler, las cartas
enviadas por este ltimo demuestran que el aleman le prestaba atencién a las criti-
cas del argentino, e incluso le rogaba que lo orientara para estudiar mejor el pasado
arqueoldgico americano, aunque en ningin momento modificara su pronéstico sobre
el despertar eslavo. Incluso, cuando en Aros decisivos (1933) Spengler admiti6 la acti-
vacién de las masas en América Latina, lo hizo desde una profunda alarma frente
al riesgo de un nefasto asalto al poder, desde las bases populares de las periferias,
contra los “pueblos de cultura” de Occidente.

Por otro lado, el propio Quesada construyd su elogio del esplendor precolombino en
contraste con la valoracién negativa de los indios en esos momentos. Asi, por ejemplo,
en la conferencia dada en La Plata en 1923, advertia que Spengler,

(...) sihubiera estado mds interiorizado en las culturas precolombinas y en las cosas
americanas, habria comprobado con el ejemplo mexicano, con el colombiano y
con el peruano-boliviano-argentino, cémo las razas indigenas que otrora formaron
aquellas nacionalidades precolombinas brillantisimas, son hoy conglomerados
amorfos, compuestos de seres sin historia realmente, que se encuentran en pleno
barbecho y, en su eventual despertar, constituyen un pavoroso problema sociolgico
americano. (Quesada, 1923: 21; cursiva nuestra)>’

De este modo, su argumentacion oscila entre sefialar la decadencia actual de las pobla-
ciones indigenas, y reconocer, en esa latencia del “barbecho~, una fuerza positiva que

37 Esta conferencia deja entrever también su condena del pueblo judio (por los supuestos interna-
cionalismo y obsesién por el dinero), y su critica a los obreros (que, a su criterio, han cobrado una
importancia excesiva en Occidente).
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puede ser despertada desde arriba, para dar lugar a un nuevo ciclo cultural americano.
Es importante subrayar que esta idea ya estaba presente en el curso de 1917, es decir
antes de la recepcién de las tesis de Spengler. Incluso, la apelacién al renacimiento
indigena se hallaba implicita en varios textos latinoamericanos previos, desde los
trabajos arqueoldgicos del propio Posnansky a inicios de la década de 1910, hasta
Forjando patria, donde Gamio postula que el pueblo indigena no puede despertar por
si mismo de su letargo de siglos, por lo que requiere de “corazones amigos~ (inte-
lectuales indigenistas en general, y antropdlogos en particular) que, conociendo el
“alma indigena~, laboren més eficazmente por su “redencién~... que en definitiva no
es més que una inclusién des-indigenizante (Gamio, 1960 [1916]: 22). Ademas, cabe
aclarar que, cuando edit6 su libro sobre culturas precolombinas en 1917, Quesada ya
conocia bien tanto las tesis de Posnansky como las de Gamio.3

Asi, al celebrar un resurgimiento utépico, Quesada transformé el diagndstico nega-
tivo de la decadencia occidental en un discurso americanista cargado de futuridad.
Sin embargo, no aspiraba a la emancipacion de los indigenas sometidos, sino a una
inclusién que confirmara su caracter de subalternos. En este sentido, como lo haria
Rojas poco después, buscaba apoyarse en el sustrato indigena, pero para convertirlo
en mano de obra asalariada, en el marco de una proletarizacién occidentalizante. Su
reformismo lo impulsé a dibujar un movimiento contradictorio que incluia la erecciéon
de la pureza indigena, ajena a la decadencia, como garantia de un nuevo ciclo y, al
mismo tiempo, a impulsar ese nuevo ciclo a través de la desetnizacion pedagdgica de
los indigenas, para asi evitar “que se realice por revolucion lo que razonablemente
puede obtenerse por evolucion” (Quesada, 1926: 47).

Ademas, la correccion “indigenista” que le aplica Quesada a La decadencia... descansa en
el paralelo entre mujiksy campesinado indigena, comtn a muchos discursos sociales
de la época (que, con connotaciones ideoldgicas diversas, comparan la Revolucion
Rusa con la Revolucién Mexicana). En ese contexto, Quesada insistia en que “si el
alma rusa es ajena a la cultura occidental, también lo es el alma indigena america-
na; si aquella, més cercana a la naturaleza que a la civilizacién urbana, es de indole
comunista y religiosa, cosa aniloga sucede con la otra (...) Por eso (...) en el despertar
de las razas indigenas americanas (...) esta el secreto del porvenir, que asombrara al
mundo en la forma del nuevo ciclo cultural (Quesada, 1926: 44).

Cabe aclarar que también en el caso de Posnansky, la construccién de un pasado
“glorioso~ lo lleva a postular un renacimiento indigena, pero este autor insiste en
remarcar que ese despertar solo puede (o debe) darse entre los aymaras, que encarnan
la herencia superior de Tiahuanaco. En contraste con los enfoques espiritualistas y
mas democratizantes de Quesada y de Rojas (que se basan en él), el racialismo de
Posnansky le da una inflexién particular al concepto de “renacimiento indigena~,
varios afios antes de la edicion de La decadencia...; al apelar a la antropologia fisica
(para buscar al kolla puro, descendiente directo de aquel pasado glorioso, y superior
alos incas, usurpadores posteriores), Posnansky fomenta un indigenismo eugenésico
y antiigualitarista, incluso con componentes préximos a los discursos posteriores
del nazismo.

38 Pues alli cita a “mi amigo Manuel Gamio” (Quesada, 1917: 124), cuando recuerda que el mayor por-
centaje de la poblacién del continente no tiene representacién en el congreso, ni los mismos ideales
ni el mismo sentido nacionalista; por eso, esa poblacién indigena debe ser incorporada, fundida con
los valores de la sociedad blanca, para asi volver “coherente y homogénea la raza nacional” (Gamio,
cfr. en Quesada, 1917: 124-125).
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Algunas consideraciones finales

En el desplazamiento que propone este trabajo, entre fines del siglo XIX y la década
del treinta del siglo XX, y aun concentrandose exclusivamente en el campo intelectual
argentino, es posible entrever las continuidades y las diferencias ideoldgicas que
sesgan la representacién imaginaria del mundo precolombino, de los lazos sociales
en el marco del mestizaje indohispénico, y de los indigenas contemporéaneos al con-
texto de escritura.

Zeballos prolonga la violencia de la llamada “Campaifia al Desierto”, abocandose a
recoger los restos materiales y simbdlicos de una cultura pensada como incompati-
ble con respecto al desenvolvimiento de la Historia. Poco después, para un contexto
mucho mas prestigioso que las comunidades aborigenes del sur, y con un tono nos-
talgico, también Gonzélez confirma la condena “irrevocable~ a la extincién, en base
a una ley fatal de la evolucién del Espiritu, aunque transforma ese sustrato en una
fuente privilegiada de inspiracién poética. Esta operacidn le exige implicitamente
una identificacién contradictoria, tanto con los indios que resisten su exterminio,
como con sus exterminadores, ya que los dos grupos portan una epicidad propia,
potencialmente estetizable.

Aunque limitado, ese reconocimiento del sustrato espiritual indigena contrasta con la
condena taxativa que formula Mitre, al idealizar la estatura civilizatoria de Tiahuanaco,
vuelto un mito desde el cual los demas grupos devienen versiones crecientemente
degradadas.

En la misma vertiente espiritualista heredada de Gonzalez, para Rojas el mestizaje
racial/espiritual y la reactivacién del sustrato indigena se convierten en objetivos
estéticos y metafisicos claves. Tanto Gonzalez como Rojas insisten en esa fuerza
épica contenida en la participacion indigena en las guerras de emancipacion, y en el
potencial estético del arte y del misticismo precolombinos, que pueden ser revitali-
zados para resacralizar la experiencia moderna, consolidar la unidad espiritual del
continente y compensar en el pais el impacto cosmopolita del “aluvién inmigratorio”
(sobre todo a través de la legitimacién del NOA como cuna de la identidad nacional,
en lazo con “grandes civilizaciones” del mundo precolombino). Ese regionalismo
telurista (que en textos previos subrayaba de forma privilegiada el papel de Santiago
del Estero y abria un dialogo, por el corredor andino, especialmente con Perii y con la
comunidad indigena quechua-hablante), en Archipiélago cambia de punto cardinal, de
sustrato cultural y de tono enunciativo, volviéndose més claro el cariz denuncialista.
Alli, Rojas se entrega a unir los fragmentos de cosmovisiones deshilvanadas y a poner
el foco en la fuerza productiva de los indigenas y de los mestizos, para reclamar su
inclusién en el moderno proletariado argentino.

También Quesada aspira a reactivar el sustrato indigena, pero en base a la inclusién
occidentalizante del campesinado “en barbecho”, no tocado hasta entonces por la
occidentalizacién. En este sentido, no espera recrear el mundo precolombino, sino
revivificar Occidente, gracias a la incorporacién material y simbdlica de los indigenas,
hasta ese momento excluidos por las minorias blancas que importan mano de obra
europea. Su reformismo lo lleva a dibujar un movimiento contradictorio que incluye
la ereccién de la pureza indigena, ajena a la decadencia, como garantia de un nuevo
cicloy, al mismo tiempo, a impulsar ese nuevo ciclo a través de la occidentalizacion de
los indigenas. Su introduccidn critica de La decadencia... también supone una clara legi-
timacién del continente, fundada casi exclusivamente en la valoracion de las grandes
civilizaciones precolombinas como potenciales precedentes del “nuevo ciclo cultural».



Estudios sociales del noa 23 (2020) ISSN 0329-8256 [9-28] ALEJANDRA MAILHE

Con variantes, Gonzalez, Rojas y Quesada apelan a la arqueologia como la fuente
privilegiada para llevar a cabo esa legitimacion y, dada su valoracién jerarquica del
NOA (en funcién de su pertenencia a la Argentina), erigen a Tiahuanaco en el principal
ntcleo arqueoldgico, anticipando o dialogando con las hipétesis de Posnansky. En
todos los casos, lo que queda del mundo indigena son apenas restos: las huellas de
una espiritualidad pasada, hoy en decadencia, y/o la memoria histérica de una con-
vivialidad aconflictiva en la formacién de un “nosotros” mestizo, en la lucha comun
contra la opresién espaifiola. En todos los casos, la inclusién social de los indigenas
solo puede realizarse en base a una desindigenizacién que acompana el lamento
nostalgico por ese mundo al fin perdido.
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