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PORTADA: 
Músico andino participando en la fiesta del 
agua, distrito de Antioquia, provincia de 
Huarochirí.
Fotografía: Víctor Mallqui Luzquiños
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La revista Rikusun  editada por el Colegio Profesional de Antropólogos de 
Lima y Callao, en su N° 9, se inicia con un  Consejo Directivo renovado.

Iniciamos la presente revista, con el Canto General a Túpac Amaru del poeta 
Pablo Neruda, continuamos con el Poema “Orgullo Aimara” de Dante Nava, 
que trata sobre la naturaleza del hombre aimara.

Lengua originaria, como el quechua, que dan realce a nuestros pueblos  
originarios y ratifican nuestro compromiso de defensa de nuestra cultura 
ancestral. 

En páginas posteriores resaltamos a José María Arguedas con artículos que lo 
recuerdan en su entrañable destino de promotor de la cultura andina y su rol 
en la docencia Universitaria. Odilón Bejarano, en su artículo “Arguedas y la 
Defensa del Indígena”, destaca la defensa del pueblo indígena.  

En el presente número de nuestra revista mantenemos nuestro homenaje a 
la Revolución de Túpac Amaru y Micaela Bastidas, buscando las huellas de 
los revolucionarios de ese tiempo, especialmente en el artículo de Ramiro 
Choquehuanca, “Tupaj-katarización de la sociedad boliviana”, donde hace 
reflexiones sobre la actualidad de su país, en una aproximación al sentido 
político y social de la figura de Tupaj Katari. 

Posteriormente presentamos episodios inéditos la vida Arguedas, relatados en 
el artículo “A José María Arguedas su padre y su hermano”, escrito por Walter 
Saavedra, ex decano de nuestra orden.

Carlos León Moya escribe “El algoritmo de Arguedas. La última semana en la 
vida de un escritor” expone los últimos días de Arguedas y su legado hasta el 
presente.

Finalizamos con una reflexión de Arguedas sobre la “Mujer, expresión de la 
naturaleza”, recopilado por Pablo Concha Sequeiros.

En la sección Miscelánea presentamos algunas notas de actualidad, frases, 
pensamitos y amenidades.

 

Comité Editorial
CPALima – C  

Lima, marzo del 2022
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Condorcanqui Túpac Amaru,
sabio señor, padre justo,
viste subir a Tungasuca
la primavera desolada
de los escalones andinos,
y con ella sal y desdicha, 
iniquidades y tormentos.
Señor Inca, padre cacique,
todo en tus ojos se guardaba
como en un cofre calcinado
por el amor y la tristeza.

El indio te mostró la espalda
en que las nuevas mordeduras
brillaban en las cicatrices
de otros castigos apagados,
y era una espalda y otra espalda,
toda la altura sacudida
por las cascadas del sollozo.
Era un sollozo y otro sollozo.
Hasta que armaste la jornada 20 
de los pueblos color de tierra,
recogiste el llanto en tu copa
y endureciste los senderos.

Llegó el padre de las montañas,
la pólvora levantó caminos, 25
y hacia los pueblos humillados
llegó el padre de la batalla.

Tiraron la manta en el polvo,
se unieron los viejos cuchillos,
y la caracola marina 30
llamó los vínculos dispersos.

6

Contra la piedra sanguinaria,
contra la inercia desdichada,
contra el metal de las cadenas.
Pero dividieron tu pueblo 35
y al hermano contra el hermano 
enviaron, hasta que cayeron
las piedras de tu fortaleza.

Ataron tus miembros cansados
a cuatro caballos rabiosos
y descuartizaron la luz
del amanecer implacable.

Túpac Amaru, sol vencido,
desde tu gloria desgarrada
sube como el sol en el mar
una luz desaparecida.

Los hondos pueblos de la arcilla, 
los telares sacrificados,
las húmedas casas de arena
dicen en silencio: «Túpac»,
y Túpac se guarda en el surco,
dicen en silencio: «Túpac»,
y Túpac germina en la tierra.

CANTO GENERAL A 
TÚPAC AMARU
Pablo Neruda  (1781)
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ORGULLO 
AYMARA

Dante  Nava

Dante Nava
 
Poeta de descendencia italiana. Exponente 
de la literatura puneña. De inspiración 
nativista. Su poema Orgullo aymara es muy 
conocido y admirado. Nació en Chorrillos 
(Lima) en 1898  Y murió en Puno en 1958.

Soy un indio fornido de treinta años de acero

“forjado sobre el yunque de la meseta andina,

“con los martillos fúlgidos del relámpago 

herrero

“y en la, del sol, entraña de su fragua divina.

“El lago titikaka templó mi cuerpo fiero

“en los pañales tibios de su agua cristalina,

“me amamantó la ubre de un torvo ventisquero

“y fue mi cuna blanda la más pétrea colina.

“Las montañas membrudas educaron mis mús-
culos,

“me dio la tierra mía su roqueña cultura, 

“alegría las albas y murria los crepúsculos.

“Cuando surja mi raza que es la raza más rara,

“nacerá el superhombre de progenie más pura,

para que sepa el mundo lo que vale el aymara.”

(Dante Nava).

 Monumento a Cahuide, héroe de Sacsayhuamán, Maca 
(Valle del Colca), Arequipa, Perú.
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Arguedas y la defensa 
del indígena
Autor: Odilón Bejarano Barrientos

Resumen
En la visión del quehacer de Arguedas. 
Principalmente se trata de enfocar, lo que lo 
motivó a escribir, sobre temas referidos a la 
defensa de las masas más explotadas del Perú 
republicano. Que, los indígenas al margen de la 
legislación criolla, son sometidos a las formas 
más ignominiosas de explotación servil por parte 
de los gamonales criollos y mestizos del país. La 
existencia del latifundio y de la servidumbre, 
que por cierto son consustanciales, sometieron 
a nuestra estirpe a las más crueles formas 
inhumanas de explotación, bajo la cómplice 
mirada republicana. Bajo la tutela de la llamada 

“democracia” se ha sometido a las formas más 
escandalosas de corrupción y de impunidad. Si 
bien es cierto, que nuestra vida republicana es la 
más corta en la historia general del Perú, pero es 
la más asquerosa de nuestra historia. Contra toda 
esta edificación criolla y mestiza, Arguedas se 
suma en la tarea de denunciar, la explotación de los 
más pobres del Perú, ante la opinión del mundo. 
Enfatizamos su labor de denuncia del sistema 
opresivo y el mal trato a que son sometidas las 
clases sociales más deprimidas. Los detractores 
de Arguedas, pretenden sesgar el verdadero perfil 
de Arguedas, y en este afán acentúan otras aristas 

José María Arguedas en la comunidad de Apata.
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de su trabajo, con la finalidad de convertirlo en 
un personaje inofensivo sin perfil de combatiente 
social. Arguedas contribuyó con su trabajo a la 
toma de conciencia de clase del pueblo peruano. 
Es el mejor legado del Amauta.

Palabras clave 
Albocracia, indígena, semifeudal, gamonal, 
movimiento indígena.

Arguedas y la defensa 
del indígena
Odilón Bejarano Barrientos

“No forman el verdadero Perú esas agrupaciones 
de criollos y extranjeros que habitan la faja de 
tierra situada entre el Pacífico y los Andes; la 
Nación está formada por los dos o tres millones 
de indios diseminados en la banda oriental de la 
cordillera” 
González Prada

Fueron las iniquidades de los mistis, las que 
condujeron a un infante como José María 
Arguedas a compartir las crueldades de la vida 
en que vivía el indígena del Perú republicano, 
heredera del oprobioso colonialismo español. 
Fue esta cruel vivencia, a que fue sometido 
durante su niñez, la que dejó profundas huellas, 
que fueron cincelando y forjando un espíritu 
altruista y humanista del amauta. En la ferocidad 
de la vida de la indígena andina, comprendió 
al sistema republicano del Perú, del gobierno 
ignominioso para con los indígenas.

Recuerdos lacerantes flagelan el alma del 
amauta. Fue esta mundología la que contribuyó a 
fraguar ese espíritu con derrotero para actuar por 
un sistema diferente al que ofrecía el latifundismo 
y su sistema de explotación, el gamonalismo 
y hoy en el imperio de la “democracia”, de la 
corrupción y de la impunidad, que avasalla a 
nuestro país. Estos pilares de la república, son los 
retos que motivan el accionar de los peruanos, a 
tener que poner en operación, es la reacción en 
defensa de sus derechos de la libertad y la paz.

Algunos estudiosos de Arguedas, han 
lanzado la hipótesis de que el amauta es 
eminentemente literato y como tal, no tiene 
trabajos trascendentales como para proclamarlo 
personaje insigne en la literatura peruana. Este 
argumento mal intencionado, pretende convertir 
al escritor Arguedas en alguien que no alcanza 
méritos literarios para ser proclamado un insigne 
profesional en la literatura peruana; para de 
esta manera, mellar la calidad del escritor y no 
reconocer el estilo arguediano, cuyo objetivo 
tiene un alto grado de sentimiento humanístico 
y político.

El amauta vislumbró la potencialidad y 
vigor de las masas indígenas del Perú. Pudo 
comprender, que el futuro del País, radica en 
el accionar de esa masa indígena, después de 
todo, es masa indoblegable y no resignada a 
permanecer en la servidumbre y en la opresión. 
La larga historia de nuestros pueblos originarios 
del Perú, está signado por constantes luchas, en 
condiciones de extrema desventaja, contra el 
sistema de explotación durante la época colonial 
y republicana del Perú. Las masas populares, de 
los pueblos originarios del Perú, constituyen la 
fuerza apocalíptica de la transformación social 
del Perú, hacia nuevos albores de libertad y de 
paz.

José María Arguedas.
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Las masas del pueblo peruano, son los 
directos protagonistas de la evolución social, 
pero no con espíritu de adaptación al sistema de 
explotación. Por el contrario, despliegan formas 
de lucha, por arraigar sus propias formas de vida 
e innovadas formas de desarrollo dentro de su 
propia cosmovisión de naciones andinas.

Los eruditos de la sociología burguesa y euro 
centristas, ensayan por exponer como una estirpe 
de cobardes, tal como refleja la carta del Ricardo 
Palma, que en carta dirigida al fugado traidor 
Nicolás de Piérola, fechado en Lima, febrero 8 
de 1881. Y que el semanario Hildebrand en sus 
trece, de fecha 27 de abril al 3 de mayo del 2012, 
reproduce y que entre sus párrafos dice:

En mi concepto, la causa principal 
del gran desastre del 13 está en que 
la mayoría del Perú la forma una raza 
abyecta y degradada, que usted quiso 
dignificar y ennoblecer. El indio no 
tiene el sentimiento de la patria; es 
enemigo nato del blanco y del hombre 
de la costa y, señor por señor, tanto 
le da ser chileno como turco. Así me 
explico que batallones enteros hubieron 
arrojado sus armas en San Juan, sin 
quemar una cápsula. Educar al indio, 

inspirarle patriotismo, será obra no de 
las instituciones sino de los tiempos”.

Por otra parte, los antecedentes 
históricos nos dicen con sobrada 
elocuencia que el indio es orgánicamente 
cobarde. Bastaron 172 aventureros 
españoles para aprisionar a Atahuallpa, 
que iba escoltado por cincuenta mil 
hombres, y realizar la conquista de un 
imperio, cuyos habitantes se contaban 
por millones. Aunque nos duela 
declararlo hay que convenir en que la 
raza araucana fue más viril, pues resistió 
con tenacidad a la conquista.

Me dirá usted acaso: ‘Si cree usted 
que no hay ejército posible con esa 
gente, ¿cómo opina por la continuación 
de la lucha?’. Mi respuesta es sencilla. 
Porque la honra del país está encarnada 
en la persona de usted, porque es 
usted quien enarbola la bandera de la 
dignidad nacional bajo la cual debemos 
cobijarnos los pocos que aún abrigamos 
la consoladora esperanza de que, más 
o menos tarde, sucumbirá la conquista 
chilena; porque usted, en fin, con el 
puñado de leales que lo acompañe, 
significa la protesta en nombre de la 

José María Arguedas en su mejor momento.
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América y de la dignidad humana. Si 
con usted no está el éxito, por lo menos 
está el derecho y el deber (Pág. 14-15).

Ricardo Palma continuador de las 
concepciones de Alejandro Deústua y ambos 
herederos del racismo español, no dudaron en 
dar estas infundadas adjetivaciones a nuestra 
estirpe de naciones originarias del Perú. Hoy 
las ciencias sociales se están encargando de 
demostrar la falsedad de las afirmaciones de 
Ricardo Palma y de muchos otros. Con lo que 
viene siendo demostrado lo infundado de esas 
aseveraciones de la “albocracia”1, en afán de 
desmerecer los valores altruísticos y homéricos 
de nosotros los indígenas del Perú. El Perú es 
una república de indígenas o habremos perdido 
nuestra condición de humanos. Esto es lo que 
tienen que comprender los imperiosos opresores 
de la indómita masa indígena del Perú. Recuerden 
lo que González Prada (2009), dijo:

[…]. No forman el verdadero 
Perú esas agrupaciones de criollos y 
extranjeros que habitan la faja de tierra 
situada entre el Pacífico y los Andes; la 
Nación está formada por los dos o tres 
millones de indios diseminados en la 
banda oriental de la cordillera (pág. 55).

Indios compatriotas del Kuraka Taulichusco, 
que fueron despojados de su territorio del valle 
del Rimaq (Rímac), por los invasores españoles. 
Pero, hoy sus descendientes estamos retomando 
a los valles de la costa del Tawantinsuyu. 
Retomando lo que históricamente fue de los 
indígenas del Perú. Las evidencias arqueológicas 
del valle del Rímac, son los mejores testimonios 
de nuestra afirmación. Estamos en el derrotero 
de poner en cumplimiento de la proclama de 
Mariátegui, ¡Peruanicemos al Perú! No debemos 

1	  Albocracia. (De albo + - cracia.) f. «Gobierno 
de los blancos.» (Hildebrandt Lengua de Bolívar 
1961 I 489). 1826 BOLÍVAR, SIMÓN (Hilde-
brandt Lengua de Bolívar 1961 I 489): Aquí la 
albocracia sobre los indios es un dogma absoluto 
y, lo que, es más, sin oposición, porque los tales 
indígenas no se defienden y obedecen a los de-
más colores.

olvidar que, la invasión española constituye el 
primer acto de la desperuanización del Perú.

Sobre los despojos del Tawantinsuyu, se 
estructuró el colonialismo y luego la republica 
hispanista y euro centrista, con pretensiones 
de sellar en el olvido a la cultura andina. Pero 
la realidad es diferente, no se puede extirpar 
fácilmente una indómita idiosincrasia peruana. 
Hoy concurrimos al rebrote, que con mayor 
filiación de peruanidad se viene estructurando el 
albor del nuevo Perú.

Somos étnicamente diversos, pero con alto 
grado de identidad andina. Es el paradigma que 
fraguaron nuestros, Qapaq yaya Apus, Jirkas 
y Wamanis del Tawantinsuyu. No debemos 
olvidar que nuestro supremo amauta es Uyustus, 
Taypi qala, y Tunupa, Tarapaqa, Wiraqucha, 
son nuestras divinidades míticas del panteón 
andino. Wiraqucha, es el conductor de nuestro 
espíritu, que, sin desfallecer, desde la lejanía 
cosmogónica viene estructurando un universo o 
pacha andino, para la tranquilidad de los andinos. 
En el presente Wiraqucha se dispone a estructurar 
una sociedad con libertad y donde la paz es una 
forma de vida. Wiraqucha, nuestro dios mítico 
andino del Tawantinsuyu, nos conduce a un 
nuevo Tawantinsuyu.

Al apagarse la lumbrera del proletariado 
peruano, el amauta José Carlos Mariátegui 

José María Arguedas apreciando el arte popular.
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(1930). La clase de los latifundistas del Perú, 
identificados con el falangismo español de 
Franco, durante la guerra civil española (1936-
1939), operaron bajo los paradigmas ideológicos 
de José de la Riva Agüero, y utilizaron el 
ignominioso sistema del gamonalismo, para 
apropiarse de los recursos naturales de propiedad 
de las comunidades campesinas del Perú. El 
gamonalismo en el Perú, arremetió contra 
las comunidades campesinas de los pueblos 
originarios del Perú, desde 1930 hasta 1960 
aproximadamente. Pero esta clase latifundista y 
oligárquica, políticamente miope, en opinión de 
la Casa Blanca Norteamericana, era tal como lo 
señala Nelson Manrique,22 (2012), que dice:

Según el protocolo de la reunión, el 
Perú estaba dirigido por una oligarquía, 
principalmente blanca, que habitaba 
en Lima y el área costera, que ejercía 
el poder respaldado por las FFAA 
y por la Iglesia. Más de la mitad de 
los 11 millones de habitantes eran 
indios analfabetos, pauperizados, que 
hablaban sus propias lenguas y vivían 
en una economía de subsistencia bajo 

2	  Diario La República. Martes, 6 de marzo del 
2012: 7

un sistema de dominio semifeudal, 
apartados de la sociedad moderna.

Esta opinión de Nelson Manrique (2012), en 
base al documento de la CIA, norteamericana, 
(Case Number: EO-1993-00006, Reléase 
Decisión: RIFPUB. “Political Prospects in Peru”. 
5/1/63), puntualiza y dice: “llama la atención la 
precisión de algunos de sus diagnósticos, que 
contrastan con la miope visión de la mayoría de 
los políticos peruanos de entonces” (pág. 7). Claro 
está, que lo afirmado por Manrique, con respecto 
a los politiqueros del Perú, no ha cambiado en lo 
sustancial. Por lo tanto, el hecho de que se podría 
cernir un movimiento transformador de masas 
está latente, es decir no ha cambiado la sentencia 
de Valcárcel (1972), cuando decía:

Quién sabe de qué grupo de 
labriegos silenciosos, de torvos 
pastores, surgirá el Espartaco andino. 
Quién sabe si ya vive, perdido aún, en 
el páramo puneño, en los roquedales 
del Cuzco. La dictadura indígena 
busca su Lenin”. “Los que vivimos 
en el corazón de la sierra poseemos 
el privilegio en el corazón de la sierra 
poseemos el privilegio de asistir al acto 
cosmogónico del nacimiento de un 

Danzante con tijeras.
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mundo, como el viajero que contempla 
el sublime espectáculo de la tempestad 
en medio de la llanura azotada por el 
rayo. Privilegio en el peligro (pág. 125).

Este laudo espiritual del intelectual Valcárcel, 
hoy suena lejano para los “cultos” oligarcas, 
para las aristocracias euro centristas, que 
viven indiferentes a la realidad peruana. Pero, 
pacientemente se viene forjando, el siempre 
temido por los sectores reaccionarios del Perú, el 
impulso apocalíptico de los pueblos oprimidos 
del Perú. Al consumarse el proceso, entonces 
se dirá ¡libertad y paz! entre los marginados 
hombres de los pueblos del Perú. A la sazón 
se habrá cumplido el temor norteamericano, 
que indicaba Manrique (2012) de “que pudiera 
llegar al poder un gobierno radical en el Perú” 
(pág. 7). El espíritu revolucionario de Arguedas, 
no era ajeno a estas convulsiones de las masas 
empobrecidas del Perú. Deja en claro, cuando 
narra la toma de Abancay por los piqui siquis de 
hacienda runas, en su novela Los ríos profundos. 
Valcárcel (1972), en una Conferencia leída en la 
Universidad de Arequipa el 22 de enero de 1927, 
dijo:

¿Será presunción nuestra, el intento 
de encauzar las formidables energías 
desplazadas por el mundo que nace 
detrás de las montañas? Cuando la voz de 
la sensatez civilista −Francisco García 
Calderón− auguraba, no hace mucho, 
que en el Perú el elemento indígena 
adquirirá lentamente predominio (…), 
los ánades del capitolio anunciaban 
un peligro que sólo se podría conjurar 
−según la receta del mismo cuerdo 
publicista− por la constitución de una 
oligarquía desinteresada y enérgica 
(pág. 126).

Líneas después, dice: 

La única élite posible, capaz de dirigir 
el movimiento andinista, será integrada 
por elementos racial o espiritualmente 
afines al indio, identificados con él, pero 
con preparación amplísima, de vastos 

horizontes y ánimo sereno y sonrisa 
estoica para afrontar todos los reveses, 
sin perder la ruta en el laberinto de las 
ideologías (pág. 126).

Con respecto a esta convicción de Valcárcel; 
Arguedas no pensaba diferente. Por el contrario, 
se forja intelectualmente a partir de 1927, fecha 
en que circulaba con cierta fluidez la Revista 
Amauta, de donde bebió la mejor enseñanza 
de su vida intelectual. De ahí que admira y lo 
proclama a Mariátegui como paradigma de 
su visión política. Lo que va a ser reflejado 
posteriormente en una actividad académica, 
realizado en la Universidad Nacional Federico 
Villarreal, el año de 1966, donde Arguedas, dijo:

Cuando yo llegué a Lima hacia 1929 
la juventud tenía un horizonte limpio del 
cual recogíamos una fe inquebrantable 
parecía que en muy pocos años se iba 
a instalar en el mundo un régimen justo 
que iba a triunfar el socialismo, y yo 
que ya no faltaba casi nada, estábamos 
casi por alcanzar las puertas del cielo, la 
revista Amauta, se distribuía en todo el 
país, era una cosa increíble en Waytará, 
en Yauyos, en Pampas, en todos los 
sitios pequeños había gente de la revista 
Amauta, que la distribuía muy bien.

Acrobacia del danzante con tijeras.
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Por otro lado, si había discrepancias 
entre los Apristas y Comunistas, en 
determinados aspectos doctrinarios 
no lo habría en cuanto a la seguridad, 
de que la revolución estaba allí, en las 
puertas. Entonces en mi generación, fue 
quizá la más afortunada de este siglo y 
del Perú, entonces la fe que yo había 
recogido en las entrañas más íntimas del 
pueblo indígena y los mestizos de mi 
propia afirmación constante a lo largo 
de mi educación ocupación que fue muy 
irregular fue confirmada y cimentada 
con una doctrina y por la seguridad. En 
un mundo justo, en el cual cada quien 
tuviera la oportunidad de contribuir 
con lo mejor en la sociedad. Cuál era el 
tipo de sociedad con lo que yo soñaba. 
Aquella en la que el hombre tuviera 
libertad y oportunidad para ofrecer a 
los demás lo mejor que dentro de sus 
posibilidades podía dar.

Entre 1927 y 1969, el amauta Arguedas, 
vivenció los más oprobiosos tratamientos 
del gamonalismo que se aplicaban a nuestros 
antepasados indígenas. Su espíritu impotente 
de luchar contra ese sistema latifundista, dio un 
respiro cuando recibió la carta de Hugo Blanco, 
personaje que desde la prisión del Frontón le 
escribió una carta en runa simi. El amauta al leerlo 
sintió una tremenda emoción y de inmediato dio 
respuesta, también en runa simi.

Documento en el que podemos señalar su 
convicción de ser un hombre de avanzada. 
Manifestó su alegría y admiración a un luchador 
como Hugo Blanco, que fue tomado prisionero 
por luchar en contra de los latifundistas de La 
Convención – Cusco. Sus primeras acciones 
se vieron protagonizados desde la hacienda 
Chaupi Mayu. De este lugar se propagaron la 
organización de los sindicatos campesinos, en pro 
de la parcelación de suelos. Fenómeno que luego 
se extendió por todo el Cusco y posteriormente se 
generalizó la lucha por la Reforma Agraria, que 
obligó la dación de la Ley de Reforma Agraria Nro. 
15037 y Luego la Ley de Reforma Agraria Nro. 
17716 de Velasco. Todo este fenómeno político 
que se produjo, fue consecuencia de las luchas 
campesinas desarrolladas en el Cusco. Arguedas 
estuvo pendiente del desarrollo de estas luchas, 
y los observó con cierto optimismo. Arguedas no 
desdeñó a las amplias masas de indígenas, por el 
contrario, se convirtió en su vocero de su cultura 
y de su cosmovisión. Desarrolló una literatura de 
denuncia de los sufrimientos y de las crueldades 
en que era explotado el campesino, al interior 
de los latifundios andinos. Con su trabajo de 
denuncia daba lecciones de que la literatura 
acerca de los indígenas no debería ser fútil ni 
estéril, por el contrario, debería desenmascarar 
en toda su crudeza al sistema del gamonalismo 
al que había sido sometido la masa indígena del 
Perú. Su literatura cubría las indicaciones que 
hiciera en otrora el peruanista Manuel González 
Prada (2009), cuando dice:

Detención del lider campesino Hugo Blanco.
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Las obras maestras se distinguen 
por la accesibilidad, pues no forman el 
patrimonio de unos cuantos, iniciados, 
sino la herencia de todos los hombres 
con sentido común. (…). Los talentos 
que presumen de aristocráticos, los 
inaccesibles a la muchedumbre, 
disimulan lo vacío del fondo con 
lo tenebroso de la forma: tienen la 
profundidad del pozo que no da en agua 
i la elevación del monte que esconde 
en las nubes un pico desmochado (pág. 
109).

Los trabajos de Arguedas, están lejos de 
ser superficiales. Se caracterizan por ser de un 
contenido de narración cruda de los sufrimientos 
de la masa de campesinos del Perú; además, 
lo importante es que nos refleja el perfil del 
espíritu del indígena, que está en forjamiento 
de una protesta en busca de la libertad y de la 
paz, para la humanidad. Los campesinos del 
Perú, son acreedores de constantes luchas por su 
libertad y la paz. Para el campesino peruano, la 
república no difiere en mucho de la colonial, es 
en la república donde sufre mucho más que en la 
colonia española. Al respecto Mayorga (1970), 
nos dice:

Se puede decir que en la época 
republicana continuó dominando 
durante mucho tiempo el colonialismo. 
Las clases dominantes cantaban y 
hacían cantar el himno nacional y 
seguían predominando su amor y 
fidelidad a la Madre Patria, a España; 
hablaban de patriotismo y nacionalismo 
y continuaban expresando su 
admiración al conquistador Francisco 
Pizarro, llegándose hasta ensalzar el 
“instinto de peruanidad de Pizarro”. Y 
es que Pizarro siguió dominando en la 
conciencia de las clases explotadoras 
del Perú, tanto que podemos asegurar 
que en cada explotador y dictador se 
escondía un Pizarro y un Valverde (pág. 
8).

El clima revolucionario de Sudamérica 
del siglo XIX, desarrollado por los pueblos 

originarios de Abya – Yala, no contó con la 
presencia de líderes indígenas con capacidad 
de conducir el movimiento revolucionario que 
desplegaban las amplias masas campesinas 
del continente. Ese vacío de liderazgo fue 
oportunistamente aprovechado por los mestizos 
y criollos hispanistas, que hicieron virar, la 
lucha por la independencia de las masas, hacia 
una emancipación, en beneficio de los criollos 
y mestizos hispanistas. Luego en el poder, 
desplegaron toda su estrategia para obnubilar 
el pensamiento independentista de las masas 
populares, principalmente indígenas.

Diversas formas de luchas populares han 
sido ahogados en sangre, por la acción de las 
fuerzas del poder de los criollos y mestizos 
hispanistas euro centristas. El sentimiento de 
peruanidad, como expresión de los intereses de 
las masas populares del Perú, aún estaban muy 
distantes de ser proclamados. En ese momento, 
al exacerbarse las luchas de pueblos indígenas se 
hace de urgente necesidad, optar una estrategia 
política para prevenir el asalto del poder político 
por parte de las amplias masas populares, y el más 
apropiado fue adoptar la estrategia que habían 

Avances de las luchas campesinas en el Cusco.
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tomado las clases de poder político de México 
luego de la mal llamada revolución mexicana.

Movimiento social en el que los líderes 
revolucionarios, demostraron su falta de 
capacidad de conducir el poder político, 
situación por el que se vieron obligados a 
devolver el manejo del poder político a las 
antiguas clases latifundistas y estos en afán de 
prevenir un segundo movimiento que podría 
ser más devastador para la clase latifundista, 
adquirieron la política de la inclusión social de los 
indígenas en el gobierno latifundista. Para lograr 
esta estrategia, se hizo necesario la creación 
de una corriente que debería de promover 
la implementación de la inclusión social. Es 
así, como surge la corriente del indigenismo, 
buscando la inclusión social, pero que en realidad 
no pasa más allá de promover falsas esperanzas 
de una verdadera inclusión social. Esta estrategia 
se optó, también en el Perú a partir de 1912. Pero 
ante la poca eficacia del indigenismo, surgió una 
nueva corriente desde los pueblos indígenas, es 
la corriente del indianismo. En cierto modo, la 
corriente del indianismo se ubica más próximo a 
las tendencias revolucionarias. Mayorga (1970), 
nos dice:

La nueva conciencia cognoscitiva 
y valorativa en el Perú, se inicia a raíz 
de la agitación social que produjo en 
el mundo la Revolución Socialista 
de Octubre; cuando aparece una 

concepción más objetiva, más humana, 
más social y científica de ver y valorar 
el mundo y la sociedad. “La voluntad 
de renovación —escribe Mariátegui— 
se ha apoderado, poco a poco, de sus 
hombres nuevos. Y de esta voluntad 
de renovación nace una urgente y 
difusa aspiración a entender la realidad 
peruana (pág. 10).

Evidentemente la Revolución Socialista 
de octubre de 1917, despertó conciencias 
revolucionarias en muchos países del mundo. 
Los movimientos sociales que se desarrollaron 
con posteridad a la Revolución Rusa de 1917, 
tuvieron una orientación del camino al socialismo. 
Es decir, nacía una nueva orientación política. 
Particularmente en el Perú, se da una orientación 
revolucionaria a los movimientos sociales. José 
C. Mariátegui (1952), proclama y dice: “[…]. 
Tengo una declarada y enérgica ambición la de 
concurrir a la creación del socialismo peruano” 
(pág. 9).

En efecto, la década del 20 del siglo XX, fue 
un momento de ascenso de los movimientos de 
masas en el Perú, se vivía momentos de mayor 
agitación social.

A todo este proceso contribuyó la publicación 
de la Revista “Amauta”, que sale bajo dirección 
de Mariátegui y tiene una amplia distribución 
a nivel nacional. De cuya lectura se nutrió el 

Lenin proclamando el triunfo de la revolución bolchevique.
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amauta José M. Arguedas. Y muchos como él, 
tuvieron la opción de formarse en esas canteras 
de la dirección de la Revista “Amauta”.

Hasta hoy es la mejor revista de la época 
Republicana del Perú. Es revista que satisfacía 
las expectativas de los sectores progresistas 
del País. En su primer número uno de 1926, 
Mariátegui dice:

Esta revista, en el campo intelectual, 
no representa un grupo. Representa, 
más bien, un movimiento, un espíritu. 
En el Perú se siente desde hace algún 
tiempo una corriente, cada día más 
vigorosa y definida, de renovación. 
A los fautores de esta renovación se 
le llama vanguardistas, socialistas, 
revolucionarios etc. La historia no 
los ha bautizado definitivamente 
todavía. Existen entre ellos algunas 
discrepancias formales, algunas 
diferencias psicológicas. Pero por 
encima de lo que los diferencia, 
todos estos espíritus ponen lo que los 
aproxima y mancomuna: su voluntad de 
crear un Perú nuevo dentro del mundo 
nuevo. La inteligencia, la coordinación 
de los más volitivos de estos elementos, 
progresan gradualmente. El movimiento 
−intelectual y espiritual− adquiere poco 
a poco organicidad. Con la aparición 
de “Amauta” entra en una fase de 
definición (pág. 1).

El mensaje de Mariátegui es bastante claro. Se 
trata de una Revista de vanguardia, es la voz de 
la expresión de los del movimiento de avanzada 
de la población. El Perú vivía momentos de 
efervescencia revolucionaria. La necesidad de 
cambio de régimen se tornaba cada vez más 
apremiante. El mundo entero daba la mirada a 
esta nueva opción político del socialismo. Y 
hacia esta intensión iba orientado los objetivos 
de la revista “Amauta”. Mariátegui, termina 
la presentación de “Amauta”, señalando lo 
siguiente:

El objeto de esta revista es el de 
plantear, esclarecer y conocer los 

problemas desde puntos de vista 
doctrinarios y científicos. Pero 
consideraremos siempre al Perú dentro 
del panorama del mundo. Estudiaremos 
todos los grandes movimientos de 
renovaciónpolíticos, filosóficos, 
artísticos, literarios, científicos. Todo 
lo humano es nuestro. Esta revista 
vinculará a los hombres nuevos del 
Perú, primero con los de los otros 
pueblos de América, en seguida con los 
de los otros pueblos del mundo (pág. 1).

El objetivo de la revista “Amauta” era 
consensuar ideas y criterios políticos, por lo 
menos de Latinoamérica. Difundía con cierta 
profusión, las ideas de peruanizar al Perú. Según 
Mayorga (1970), 

[…], peruanizar al Perú, significa: 
peruanizar sus riquezas, repartiendo la 
producción entre los que las producen 
y haciendo que ella sirva más para 
satisfacer las necesidades del pueblo 
y del hombre, que para crear o 
incrementar capitales; liberación de 
toda formar de explotación y de todo 

La mejor revista del Perú.
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tutelaje imperialista; extirpación del 
analfabetismo; que la cultura rompa 
su enclaustramiento académico de 
siglos para llenar a los trabajadores y a 
las masas populares; que las escuelas, 
colegios y universidades abandonen 
la pedagogía de la domesticación y 
se preocupen más de formar hombres 
capaces de enfrentarse al futuro, y no 
resignados elementos humanos, fieles 
custodios y admiradores del pasado 
(pág. 13).

La realización de este proceso no era ajena 
a las aspiraciones de Arguedas (1972), que 
concebía que nuestros pueblos originarios del 
Perú, estaba compuesto de hombres que eran: 
[…], “gusanos hermosísimos, poderosos, un 
tanto menospreciados por los diestros asesinos 
que hoy nos gobiernan” (pág. 13). Su accionar 
estaba signado en contribuir a un proceso de 
transformación, evidenciado cuando dice:

[…]. No; no los soportaría. Ni 
soporto vivir sin pelear, sin hacer algo 
para dar a los otros lo que uno aprendió 
a hacer y hacer algo para debilitar a los 

perversos egoístas que han convertido a 
millones de cristianos en condicionados 
bueyes de trabajo (pág. 14).

Luego dice: “Yo vivo para escribir, y creo 
que hay que vivir des incondicionalmente 
para interpretar el caos y el orden” (pág. 24). 
Se consideraba un hombre que denuncia 
las injusticias de la sociedad en que vivía, 
desenmascaraba a los poderosos del país. Es 
decir, era un hombre que, contribuía a la toma de 
conciencia de clase del pueblo. 

Ese proceso de peruanización, que se había 
dado inicio con los aportes de Manuel González 
Prada, José Carlos Mariátegui, César Vallejo, 
López Albújar, Sabogal, los hermanos Peralta, 
Julio C, Tello, Uriel García, Castro Pozo, César 
Ugarte, Abelardo Solís, José M. Arguedas, 
Emilio Choy, Juan José Vega, Pablo Macera y 
otros.

El proceso de peruanización avanza con 
prudencia, propio de la evolución social. Pero 
el derrotero es, hacia el albor de una nueva 
sociedad, donde exista una plena libertad y la 
paz, están demarcados con la indeleblemente 
sangre roja, de millares de luchadores sociales de 
nuestro pueblo peruano. El indiscutible proceso 
de peruanización, se inició a gestar con José C. 

El fútbol símbolo de peruanidad.
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Mariátegui. Personaje que logró ver con extrema 
claridad la realidad peruana y pudo trazar una 
línea política para dar solución al problema del 
Perú. Un Perú donde las amplias masas populares 
habrían podido llegar a la plena libertad. Esta 
claridad del pensamiento de Mariátegui, fue 
modulando la visión cosmogónica de Arguedas. 
El mismo Arguedas (1972), dice:

Fui leyendo a Mariátegui y después a 
Lenin y encontré un orden permanente 
en las cosas; la teoría socialista no sólo 
dio un cauce a todo el porvenir sino a 
lo que había en mí, de energía, le dio 
un destino y lo cargó aún más de fuerza 
por el mismo hecho de encauzarlo (pág. 
282).

Pero no sólo leyó Arguedas a Mariátegui y 
Lenin. Asimiló su doctrina y tomó una decisiva 
postura en cuanto se refiere a la identidad de 
peruanidad. Comprendió que sin tener claro el 
problema de la identidad nacional no se puede 
ser patriota. Arguedas se identificó con la cultura 
Chanka, y supo defenderla. Arguedas (1972), 
dice: “Yo no soy un aculturado; yo soy un 
peruano que orgullosamente, como un demonio 
feliz habla en cristiano y en indio, en español 
y en quechua” (pág. 282). Pero sin dejar de ser 
ante todo un indígena peruano. Asimiló la cultura 
indígena del Perú. Fue su fervoroso defensor 
de todo lo andino. Asimiló y decidió participar 
en la solución del problema indígena del Perú. 
González Prada (2009), dice:

Hay que repetir una verdad tan 
evidente como desalentadora: muy 
pocos toman en serio la cuestión 
indígena. ¿Quiénes leen “El Indio”? 
¿Quiénes han leído “La Raza Indígena 
del Perú en los albores del siglo XX”? 
Sin embargo, ese periódico y esos 
dos folletos, deberían estar en manos 
de todos, porque revelan que en la 
República se repite con los indios las 
mismas iniquidades que se perpetraban 
en el Virreinato. Hay una diferencia: 
los españoles usaban la hipocresía de la 
religión, nosotros usamos la hipocresía 
de la libertad (pág. 255).

Arguedas se nutrió del problema del indio, en 
su propia vivencia, principalmente en la hacienda 
Viseca, al sur de Ayacucho. Luego en su juventud, 
al leer documentos como la Revista “Amauta” 
fortalece su identidad. Pero, al mismo tiempo, 
comprende que la mayoría de la población 
peruana carece de una identidad propia, por lo 
general asume una identidad occidental, con 
lo que se considera un aculturado. Arguedas 
rechaza ser un aculturado. 

Entrado el año de 1969, como consecuencia 
de la crisis de su mal, se encuentra en Santiago 
de Chile, donde escribe una carta a Gonzalo 
Losada, es el 29 de agosto. Entre otras cosas 
Arguedas (1972), dice:

[…]. Yo no voy a sobrevivir al libro. 
Como estoy seguro que mis facultades y 
armas de creador, profesor, estudioso e 
incitador, se han debilitado hasta quedar 
casi nulas y sólo me quedan las que me 
relegarían a la condición de espectador 
pasivo e impotente de la formidable 
lucha que la humanidad está librando 
en el Perú y en todas partes, no me sería 
posible tolerar ese destino (pág. 274).

Anuncia su pronto encuentro con la muerte.

Finalmente, ya en Lima, recibe una carta 
escrita en runa simi, que el líder de los 
movimientos campesinos de Chaupi mayu y 
otros de la provincia de La Convención (Cusco), 
le envía desde su prisión del Frontón. Hecho que 
le levantó la moral. Inmediatamente Arguedas 
responde, también en runa simi, refiriéndose a su 
novela Los ríos profundos, dice:

Ichaqa leerqankicha Los ríos 
profundos novelayta. Yuyaykuy, 
kallpachasqa wayqey yuyariy. Manan 
rupay waqasqayllamantachu chaypi 
willakuni; pungukunaq, hacienda 
runakunamanta astawan weqawan, 
astawan piñarikuywan rimani, allín, 
supay kallpanmanta, sonqorurumpi 
mana imawampas tasnuchina 
rabianmanta.
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Cuya traducción al castellano es: 

Supongo que habrás leído mi novela Los ríos 
profundos. Recuerda, aguerrido hermano. Allí, 
no sólo hablo de las ardientes lágrimas que lloré 
de impotencia; sino hablo, del maltrato inhumano 
que sufren los siervos de hacienda, con iracunda 
rabia, dando fe de su fuerza descomunal que en su 
alma se forja y que es incontenible e inapagable.

Pero, como si fuera poco, el amauta Arguedas, 
señaló lo siguiente:

¿Chaymantarí, wayqey? ¿Manachu 
qan, qanpuni umacharqanki chay piki 
siki hacienda, llapan runakunamanta 
astawan saruykachasqata, 
asnukunamanta astawan asnu, astawan 
allqo hina asutisqa, asnaq toqaywan 
toqaynisqa runakunata; manachu qan 
hatun, nina kanchariy, valeqkunamanta 
astawan valeq runanman tukuchispa 
kallpachirqanki, almachirqanki, 
rurunpi, unay, manchay unay, urpi rumi 
almanta hatarichispa, paykunawan, 
nisqayki hina kikin Qosqo Catedral 
punkukama chayaspa runasimipi 
qaparispa, gamonalkunata, chay mawka 

Cristopa, titi Cristopa churinkunata, 
ayqechirqankichik, qechasapa 
hukuchakunata, hina? Wayqechay 
wayqe, ñoqa hina as yuraq uya, sinchi 
indio sonqo, weqe, taki, tusuy, cheqniy; 
ñoqamanta astawan qari kaypi qari 
runa, común runa, hacienda-runa.

Cuya traducción al castellano, en mi criterio 
es:

Luego hermano, ¿Acaso no fuiste tú mismo 
el que encabezó a esos siervos piqui siquis3 de 
la hacienda, que son entre los humanos los más 
pisoteados y humillados, tildados como los más 
burros que los burros? Además, son azotados 
como los perros, son escupidos por los qala mistis; 
¿acaso tu como una lumbrera les inculcaste lo 
valioso que son y le diste fuerza de clase, dotaste 
de un espíritu y un ideal, y transformaste su 
sentimiento de paloma en roca para sublevarse, 
como cuentas que ingresaron hasta las puertas 
3	  Dícese a las personas que son atacados por el 

piqui, que es propio de los cerdos; generalmente 
en las patas, causándoles inflamación, allí anidan 
los piquis. También se procrean en los pies de los 
seres humanos.

Los mistis o jalas, viajan cargados por indígenas.
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de la catedral del Cusco, y allí pronunciaron en 
runa simi su causa del movimiento, por lo que 
los gamonales y sus seguidores huyeron llenos 
de pánico, como ratones con diarrea?

Hermanito, hermano de tez blanca como 
yo, pero profundamente identificado indio, con 
lágrimas cantas y bailas; ten odio de clase, más 
que yo y se más valiente que el hombre común, 
ten el espíritu del hombre de hacienda.
En otro párrafo de su carta, dice:

Yaw, nisqayky hukta, wayqey 
kayninchis puralla sutinpi: yaw, 
hermano, chayraqmi cartaykita leespay 
urpi sonqo, wayta sonqo, kikin Puquio 
indio runamasiy hina sonqo kasqaykita 
yacharuni. Qaynapunchawmi 
cartaykita chaskini, manan llapan tuta 
kusikuyniywan, puñuyta atinichu, 
puriykachaylla puriykachani.

Traduzco de la siguiente manera: 
Oye, te voy a contar algo, en honor a nuestra 

amistad hermano, recién al leer tu carta he 
comprendido que tu corazón es de paloma, y de 
flores como la de mis paisanos de Puquio. El día 
de ayer recibí tu carta, y toda la noche no pude 
conciliar el sueño, por la alegría que me causó, y 
andaba de un lado a otro.

En párrafo aparte, dice: 

Manan allinchu kasiani, wayqey, 
kallpaymi tutayachkan. Kunanqa 
wañuspaypas, astawan kusim wañusaq. 
Chay nisqayki suma sumaq punchaw, 
llaqtanchis runakunapa kikin huktawan 
paqariynin punchaw hamuchkanmi; 
ñawi ruruypim qawani achikyay 
kanchariyninta; chay kanchariypim 
qampa rupay llakiyki sutusian, gota 
por gota, wiñaypaq. Ancha Yawar, 
ancha yawartaqchus hina chay aurora 
qallariy punchay valinqa. ¿Aw? Chayta 
yachaspan qaqchayta yachanki, cárcel 
ukumanta umanchanki, kallpachakunki. 
(…) Wawallaraq kaqtiy kuyawasqan 
uywawasqan runakuna hinapin, 
sonqoykipin kan nina cheqniy millay 

tukuy laya gamonalkunapaq; sufrig, 
suyug, wakchasapa runakunapaqñataq, 
tuya qasqo, chuyay pukio unuynimpa 
cielo junta qapaqchaq kuyay, waqay. 
Lliw yawarniykim waqayta yachasqa, 
wayqechay, hermanuy. Mana waqay 
yachaqqa manam kunan timpunchispiqa, 
kuyayta yachanmanchu.

Traduzco de la siguiente manera: 

Hermano, no me siento bien, mis fuerzas me 
están abandonando. Si hoy me muriera lo haré 
con mucha alegría. Lo que anuncias indica un 
nuevo amanecer, que se avecina para nuestros 
pueblos que serán logrados con esfuerzo propio, 
lo veo en el iris de mis ojos ese nuevo amanecer, 
en ese amanecer está tu ardiente sentimiento, se 
realiza gota a gota para una eternidad. Costará 
sangre, mucha sangre derramada, presidirá a 
ese nuevo amanecer. Oye, por eso debes saber 
gritar desde la prisión dirigirás y arengarás a 
esos hombres que cuando yo era infante me 
dieron cariño, esos hombres están contigo y en 
tu corazón hay fuego contra los gamonales. Para 
los sufridos y explotados hombres, cuyo pecho 
es amarillo como de la calandria tunera, cuyas 
lágrimas como agua cristalina del manantial, 

Campesinos pobres apreciando su producción  de papas.
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cubrirán el cielo entero. Hermanito, hermano 
toda tu sangre sabe llorar, el que no sabe llorar 
hoy, en nuestra época no sabe amar.

¡Maykamañataq escribisqayki, 
wayqey Hugo! Manam 
qonqawankimanñachu, wañuy 
hapiwaptinpas, hatun, ritisqa 
urqunchikkuna hina kallpayoq piruano 
runa, carcelpi hatunyaq rumi urpi.

¡Hasta dónde te escribiré hermano Hugo!, 
Ya no podrás olvidarme, aunque la muerte 
me llegue, la población peruana es tan fuerte, 
como nuestros grandes nevados. En la cárcel se 
adquiere mayor fortaleza.

Chayqaya qellqaramuyki kusisqa, 
manchay onqoyniypa tutayaypa 
chawpinpi kusisqa. Ñoqanchistaqa 
manam misti llakiqa aypawanchikchu, 
llaqta, pacha paqariq yachaq llakillan 
hapiwanchik. Chaywan llakiyqa, 
wañuyqa, manam wañuychu. Icha 
manachu wayqey. Sonqoyta chaskiykuy.

Logré escribirte con alegría, dentro de la 
temida enfermedad que me agobia. A nosotros 
los pesares de los blancos no nos afectan; El 

sufrimiento y las penas de nuestro pueblo es 
lo único que nos afecta. Sufrir por el pueblo y 
morir, no es morir. ¿O no es así hermano?, acepta 
mi corazón. José María.

La filiación política de José María Arguedas 
se perfila con claridad hacia una postura 
progresista. Esta tendencia se forjó desde su 
juventud. Fue consecuente en su identidad con 
esta postura. Proclamó su filiación a favor de 
los más oprimidos del Perú. No fue militante de 
ningún partido político, pero creía y guardaba 
esperanzas en un cambio social en beneficio 
de los pobres del Perú. No otra cosa refleja su 
legado literario. ▪
Conclusión 
El escritor Arguedas, es un fuera de serie en 
relación a trabajos pueriles y fútiles, destaca 
por su contundencia en las denuncias de las 
más oprobiosas formas de explotación a que 
es sometida nuestra estirpe indígena del Perú 
profundo. Escritor, hidalgo identificado con la 
cosmovisión del indígena, lograda en su relación 
más profunda de su sufrimiento, en el que le 
relataron su sentimiento más insondable de la 
estirpe indómita indígena.

De esta manera logró comprender el amauta, 
que los más pobres de Perú, los más despreciados 
piojosos del Perú, constituyen la fuerza más 
inquebrantable de la esperanza del futuro, una 

José María Arguedas, Puno el 5 de febrero de 1967.



23

sociedad realmente civilizada. Finalmente, la 
paz llegará a la humanidad, como producto de 
su propia edificación y no será una dádiva del 
puñado de opresores. Hoy más que antes, se cierne 
sobre la humanidad, formas más sofisticadas de 
sistemas políticos, cuya procedencia son los 
líderes de la economía mundial que se lanzan a 
implementar sus sistemas de genocidio mundial, 
en afán de reducir la población mundial, sobre 
todo a la población de los países más pobres de 
la tierra. Agobiarlos con empréstitos impagables, 
para luego obligarlos a vender sus recursos 
naturales a las empresas internacionales en 
precios de donativo, para lo cual cuentan con los 
traidores de la patria. Este peligro que se cierne 
sobre la humanidad; sólo será impedido con la 
acción de las masas de las naciones oprimidas 
del mundo.
Referencias 
MANRIQUE, Nelson (2012): Diario La 
República, martes, 6 de marzo del 2012: 7 
MARIÁTEGUI J. C. (1952): 7 ensayos de 

interpretación de la realidad peruana. Tercera 
Edición. Biblioteca Amauta. 
VALCÁRCEL, Luis E. (1972): Tempestad en los 
andes. Editorial Universo S.A. Lima. 
INTERCAMBIO EPISTOLAR (1969), entre 
Hugo Blanco y José María Arguedas (noviembre 
1969) 
GONZÁLEZ PRADA m. (2009): Ensayos 
1885- 1916. Editorial Universitaria. Universidad 
Ricardo Palma. Lima-Perú. 
GUARDIA MAYORGA César A. (1970): 
Prólogo a Peruanicemos al Perú, de José Carlos 
Mariátegui. Cuarta Edición. 1978. Biblioteca 
Amauta. Lima-Perú. 
ARGUEDAS J. M. (1972): El zorro de arriba y 
el zorro de abajo. Editorial Losada, S. A. Buenos 
Aires. Tercera Edición. 
Semanario HILDEBRANDT EN SUS TRECE, 
27 de abril al 3 de mayo del 2012.

José María Arguedas ejecutando un huayno andino. 



24

Tupaj-katarización de la 
sociedad boliviana
Una aproximación al 
sentido político y social 
de la figura de Tupaj 
Katari en el periodo 
plurinacional

Ramiro Javier Choquehuanca Callisaya1

1	   Sociólogo, formado en la UMSA. 
Concluyo estudios en la maestría en Desarrollo 
Social del Postgrado en Ciencias del Desarrollo 
de la Universidad Mayor de San Andrés 
(CIDES-UMSA). Abocado a la investigación 
en sociología de la salud y sociología política. 
Actualmente lleva adelante la investigación 
titulada: Efectos sociopolíticos de la 
plurinacionalidad y autonomía municipal en los 
Ayllus y comunidades campesinas de Caquiaviri  
del departamento de La Paz, Bolivia (2009 – Ramiro Javier Choquehuanca Calisaya

Tupaj Katari en la sociedad y Estado plurinacional de Bolivia.



25

Resumen
Este trabajo propone abordar el sentido político 
y social otorgado a la figura de Tupaj Katari en 
la sociedad y Estado plurinacional de Bolivia. 
Teniendo como punto de partida la construcción 
de distintas narrativas historiográficas a lo largo 
del tiempo, que tienen como centro de interés 
la rebelión de 1780-1781 y a Tupaj Katari. 
Planteamos que esas narrativas emanadas 
desde la “intelectualidad” produjeron en la 
sociedad y el Estado, sentidos “equivalentes” 
y a la vez divergentes, según la configuración 
del campo político y sus virajes, en la que el 
proceso de descolonización se torna complejo 
y, posiblemente contrario a la construcción 
plurinacional. Por tanto, describimos esos 
procesos a partir de determinados muestras, 
tomando en cuenta dinámicas políticas y sociales.

Palabras clave: Estado plurinacional, Tapaj 
Katari, sentido social y político

1.	 Introducción
Los análisis referidos a la realidad boliviana 
suelen presentar a un país definido por las 
profundas divisiones sociales, debido a la 
presencia de las diferencias étnicas y raciales. 
Esta innegable condición estructural tiende a ser 
magnificada, tanto por los estudiosos nacionales 
como extranjeros, quienes a la visión polarizada 
de nuestra sociedad le añaden varios exotismos 
modernos sobre los cuales construyen las más 
variadas elucubraciones.

En las últimas décadas y, aún más, a partir de la 
inauguración del periodo plurinacional (2009), 
Bolivia experimentó un proceso de “Tupaja-
katarización” o “indianización” de su sociedad 
y su política, lo que ha permitido que esas 
visiones polarizadas de la sociedad adquieran 
mayor vitalidad, y el proceso de cambio que 
viene experimentando ha contribuido a esa 
revitalización, al punto de que una de las 
principales banderas de este proceso, sino 
la única, fue la rememoración y exaltación 
de los ritos, símbolos y personalidades muy 
significativas para la sociedad boliviana y de 
modo particular para los indios. No obstante, la 
“Tupaja-katarización”, no es un proceso aislado 
e independiente, responde hasta cierto punto, 

a la construcción de narrativas efectuado por 
personalidades e “intelectuales”, quienes le 
otorgaron un sentido a los acontecimientos y 
personalidades históricos.

A pesar de los años, Tupaj Katari, sigue siendo 
el personaje y figura más emblemática que 
tenemos en el periodo plurinacional. En un 
excelente trabajo sociológico, Norma W. Ríos 
Portugal (2016), estudio los sentidos y disputas 
ideológicas en la construcción narrativa de la 
figura de Tupaj Katari desde la intelectualidad. La 
autora, detectó cuatro narrativas historiográficas 
predominantes, la de Alipio Valencia Vega, de 
José Fellman Velarde, de Felipe Quispe y la de 
María Eugenia Del Valle, textos que representan 
diferentes tendencias ideológicas (Ríos, 2016), 
de lo que se puede inferir una alta manipulación 
de la personalidad estudiada en el campo 
intelectual boliviano.

Ríos detectó una narrativa trágica, porque se 
identifica a Katari como a un héroe que busca 
acabar con la explotación de los indios y 
encaminarlos en la senda del progreso, en la que 
su muerte es interpretada como un hecho trágico, 
sin haber logrado sus objetivos. Otra narrativa 
romántica, en la que Katari es, una vez más, 
el héroe y artífice de la creación de la nación 
porque buscó abolir la separación entre campo 
ciudad del país, para así construir la nación de 
ayllus. Su muerte asumida como un sacrificio, 
su desmembramiento y su retorno convertido en 

Túpac Katari, emergerá en el escenario de Charcas 
aymara.
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millones que permite la reaparición del héroe. 
Finalmente, la narrativa cómica en la que Katari 
ocupa el lugar del impostor u obstructor, alguien 
que dirige una insurgencia vista como un acto 
irracional que altera el orden y la tranquilidad de 
la sociedad (Ríos, 2016).

Si esto es así, narrativas construidas desde la 
“celestialidad” intelectual, cabe preguntarnos: 
¿cómo operan estas narrativas en la vida 
cotidiana de la sociedad boliviana? ¿Cuál la 
narrativa asumida por el Estado Plurinacional? 
Y finalmente ¿Cuál el sentido e implicación en 
el ámbito social y político? Por ello, para dar 
respuestas aproximadas a dichas interrogantes, 
abordaremos la trascendencia de los procesos 
de construcción de sentidos a la figura de Tupaj 
Katari, considerando su implicancia en la 
construcción de sentidos en y desde la sociedad, 
a partir de algunos eventos sociales y políticos.

2. Narrativas historiográficas: El sentido 
intelectual otorgado a la figura de Tupaj Katari

El análisis de la narrativa historiográfica 

(identificación de las formas de tramar, 
argumentación y de implicación ideológicas), 
permite conocer es el sentido y cómo se construye 
la figura de in personaje histórico.1 Por tanto, en 
esta parte, a partir del trabajo de Ríos (2016), 
realizaremos un breve repaso a las narrativas 
construidas desde la intelectualidad.

2.1. Narrativa izquierdista: Tupaj Katari, el 
“caudillo revolucionario”

Esta narrativa es construida por Alipio Valencia 
Vega, en su estudio titulado “Julián Tupak Katari: 
caudillo de la liberación india”, la insurrección 
de 1780-1781 es definida como una lucha entre 

1	  Por figura o figuras se entiende a la 
“manera en que se hallan vestidos los sujetos y los 
objetos del texto… La palabra «figura» designa al 
conjunto de lo que se va a emplear para calificar 
[por ejemplo] a Jesús (o a Lázaro, o a la turba…) 
en un momento u otro del texto” (Escande, citado 
por Rios 2016): 42). 

Bolivia: Así fue la representación de cerco de Túpac Katari en La Paz
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explotados y explotadores (los explotados son los 
indios y los explotadores los españoles, criollos 
y mestizos). Términos usados para referirse 
a los indios, tales como naturales, autóctonos 
y nativos,2 presentan a los indios como más 
cercanos a la naturaleza y con una “cultura muy 
baja”, es decir, con un desarrollo cultural inferior. 
Según esta interpretación, los indios serian 
considerados como inferiores porque no llegaron 
al grado de desarrollo cultural y civilizatorio que 
los europeos o españoles. “Esto muestra que en 
el texto existe una oposición entre la cultura y 
lo natural, oposición que cumple una función 
clasificatoria para significar lo indígena” (Ríos, 
2016: 61). 

Valencia Vega, destaca la importancia de las 
funciones que Katari cumplió no sólo durante la 
insurrección india, sino también a lo largo de su 
vida.3 La narración sostiene que los atributos que 
caracterizaron a Katari no se formaron por medio 
de la educación formal, ya que él no asistió a 
ninguna y que su escuela fue su propia vida. 
El hecho de que Katari no tuviera educación 
formal es asumido como algo negativo, porque 
esto lo hace menos civilizado que los españoles. 
No obstante, para Valencia, esto logra ser un 
“atributo” natural, a pesar de que Tupaj Katari 
no asistió a ninguna escuela llegó a ser el “gran 
caudillo de la liberación india”. Esto quiere decir 
que Katari no era un hombre común y corriente, 
ya que a pesar de no ser educado se le atribuyó una 
serie de atributos con los que no todos cuentan 
(Ríos, 2016). Por lo que, la intención narrativa 
es hacer ver que Katari estaba por encima del 
común, de los españoles y, por supuesto, también 
de los demás indios.

Para esta narrativa izquierdista, Katari fue un 
indio incivilizado que opto por ser un formidable 
“caudillo revolucionario”, portador de atributos 
y “perspicacia natural” que tenía como porvenir 
ser “jefe de una grandiosa insurrección”. 
2	  El uso de los términos “nativos” y “autóctonos” 
hace referencia al lugar de nacimiento, es decir los 
nativos o autóctonos de América. En cambio el empleo 
del denominativo “natural” o “naturales” se refiere a la 
diferencia entre naturaleza y cultura. 
3	  Durante su niñez fue monaguillo y campanero, 
ya en la adolescencia sacristán, durante su juventud llegó 
a cumplir las funciones de minero, panadero, comerciante 
y, ya como hombre maduro llegó a ser caudillo de la 
revolución. 

Característica positiva porque se está tratando 
de demostrar que estos son los rasgos que 
se necesitan para llegar a ser el líder de una 
insurrección “grandiosa”. Lo que confirma la 
intención de la narrativa de mostrarlo como 
un hombre excepcional, desafío que debe, 
necesariamente,  ser asumido por la sociedad 
boliviana para alcanzar el añorado socialismo.

 

2.2. Narrativa del Nacionalismo 
Revolucionario: La “bolivianización” 
de Tupaj Katari
La obra “Historia de Bolivia” escrita por 
José Fellman Velarde, advierte una prosa de 
contrainsurgencia que tiene como principio 
unificador “la bolivianidad” encarnada en “la 
nación”. Concibe a las insurrecciones de 1780 
y 1781, como parte de una “gran insurrección”, 
es decir, que los levantamientos acontecidos 
en Potosí a la cabeza de Tomás Katari, en el 
Bajo Perú a la cabeza de Tupaj Amaru y en La 
Paz a la cabeza de Tupaj Katari, conformaron 
una misma sublevación, resultado de lecturas 
obtusas de los españoles, que habrían empujado 
a que la población indígena tome las armas, que 
no fue la primera opción que ellos eligieron para 
cumplir con sus objetivos, sino que en primer 
lugar actuaron de forma pacífica buscando 
mejorar sus condiciones de vida por la vía legal. 
Su intensión, la de Fellman, es mostrar a las 
acciones de los indios, no como resultado de un 
sentimiento irracional motivado por un momento 
de rabia, sino como una insurgencia motivada 
y consciente de los indígenas (Ríos, 2016). 
Conciencia insurgente que puede ser conducida 
por una entidad externa al indio, es decir, la 
nación boliviana, en tanto superación de la 
colegialidad. Por lo que la narrativa plantea que 
los irracionales fueron las autoridades españolas 
y criollas ya que no aceptaron el camino pacífico 
para solucionar las cosas, como lo hicieron en 
primera instancia los indios.

Respecto a la figura de Tupaj Katari, para 
esta narrativa, es construida a partir de 
contraposiciones con algunos rasgos que 
caracterizan a Tupaj Amaru y otros líderes 
indígenas. En Tupaj Katari continuamente se 
resalta sus atributos, como un líder con astucia y 
don natural de mando indicios positivos que son 
suficientes para que llegue a ocupar el puesto de 
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caudillo, no como Amaru que llegó a ser líder 
porque era descendiente de la nobleza incaica. 
Fellman, apunta que Tupaj Katari no estudió 
como Tupaj Amaru y no desciende de la nobleza, 
sin embargo, esto no fue un impedimento para 
que sea un líder superior a Tupaj Amaru y Tomás 
Katari. De esta contraposición, se puede observar 
claramente que la caracterización que se realiza 
de Tupaj Katari es superior a la que realiza de 
Tupaj Amaru y Tomás Katari. Esto responde a 
que según esta narrativa el líder caudillista es 
Tupaj Katari, lo que lleva a una comprensión 
elitista de la insurgencia (Ríos, 2016). 

Otra contraposición entre Tupaj Amaru y Tupaj 
Katari está en sus “mentalidades diferentes”. 
Según el Fellman, Tupaj Amaru se caracterizó 
por tener una mentalidad rural, en cambio Tupaj 
Katari habría tenido una visión más urbana 
proveniente de su experiencia bajo el oficio de 
comerciante. Esta sería la diferencia donde se 
encuentra una de las causas por las que Tupaj 
Amaru no se animó a iniciar la insurgencia 
cuando se dieron las primeras revueltas el Alto 
Perú y la oportunidad era propicia (Ríos, 2016). 
Una contraposición no menos importante es que 
Tupaj Katari es aymara y los Amaru quechua 
(contraposición entre aymaras y quechuas), una 

suerte de nacionalismos cerrados, los primeros 
superiores a los segundos.

Para la narrativa del nacionalismo revolucionario, 
los indios aymaras tienen atributos superiores 
a otros indios e incluso criollo-mestizos. Esta 
concesión de atributos se debe a que los indios 
aymaras, por sus características, son los principales 
“ayudantes” para que la “nación boliviana” o 
“bolivianidad” llegue a existir. Ya que el punto 
de referencia de esta narrativa es constitución de 
“la nación boliviana” y la insurgencia indígena 
es un ayudante circunstancial, una más entre 
otras, en el desarrollo del horizonte histórico de 
la narrativa criollo-mestiza.

1.3. Narrativa indianista: Tupaj Katri, 
un indio neto y descolonizador
Para adentrarnos a esta narrativa la obra titulada: 
Tupak Katari vive y vuelve… carajo (1990) 
escrita por Felipe Quispe, es substancial. En esta 
narrativa, se contrapone a los invasores y los 
invadidos que, pese a su situación de dominados, 
se muestra la superioridad de los indios sobre los 
españoles, comparando aspectos como el grado 
de civilización que caracterizaron a estas dos 
culturas o naciones. Otra oposición entre indios 
y españoles se da en el plano de la moral y los 

Rebelión indígena dirigida por Túpac Katari.
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valores. Se caracteriza a los indígenas como 
seres humanos de principios, con muy alta moral 
(honestos, “humanistas y comunitaristas con sus 
opresores”, con virtudes, de ideas y acciones 
revolucionaria”), mientras que los españoles son 
descritos con todo tipo de indicios negativos y se 
los considera como: “gente soberbia, coléricos, 
abusivos y ladrones”, “fieros y sanguinarios”  de 
ahí, Quispe, justifica todas las acciones llevadas 
a cabo por el ejército indio de 1780 y 1781, 
aunque las mismas sean narradas con términos 
que los muestran, a los indios, utilizando la 
violencia (Ríos, 2016). Con esto, se trata es de 
hacer una diferencia entre la violencia ejercida 
por los indios, como justa y necesaria para 
liberarse y la ejercida por los españoles como 
abusiva e irracional. 

Respecto a la figura de Tupaj Katari, Felipe 
Quispe tambien indio, manifiesta una empatía e 
identificación con Katari. Se le otorga atributos 
tales como el mejor, valiente, sabio, hábil 
y astuto, humanista, revolucionario y culto. 
Catalogado como el padre y fundador del brazo 
armado, sembrador de la rebeldía aymara, 
artífice, promotor, constructor y organizador del 
Movimiento Aymara Revolucionario en Armas 
de 1780 a 1783 (Rios). No obstante, no todo es 
exaltación, Quispe, es también critico, Katari es 
calificado como ingenuo y se sostiene que fue 
“hábilmente usado y manejado” por los curas, 
debido a que Katari confiaba en las personas por 
más que estas sean españoles, mestizos, etc. 

En resumen, la lectura india de lo indio, pone de 
manifiesto lo capaces que pueden ser los indios 
aymaras para conseguir su liberación, aspecto 
propio –casi natural.-, de los pueblos que sufren 
invasión y dominación en su propia tierra. Indios 
netos,  con capacidad de sacrificar su vida por 
la lucha, “nuestro gran Mallku Aymara supo 
enfrentar de pie, hasta dar su generosa sangre 
y su vida”. Dejando claro que la función que 
cumple Katari en el relato es la de héroe rebelde 
ya que se le otorga atributos que la mayoría de 
los hombres no tienen y también se lo muestra 
como un hombre que se sacrifica por los demás 
hasta el punto de dar su propia vida. Indios 
netos con semblante guerrero, en la que Katari 
aparece como in indio simpático como cualquier 
comunario Aymara, con ojos negros y naturales 
que  demostraba la astucia, como de un Paka o 
Tupak, águila del altiplano y Katari, víbora de 

cascabel, venenosa y peligrosa para los foráneos 
esclavizadores y colonizadores españoles”

2.4. Narrativa secesionista  y 
modernizante: Tupaj Katari, el 
irracional
En su trabajo, Historia de la rebelión de Tupac 
Katari 1781-1782, María Eugenia Del Valle 
(1990), efectúa un juego de oposiciones Tupaj 
Katari /negativas) y Tupaj Amaru (positivas), 
Katari aymara y Amaru quechua. Más que 
contraponer a indios contra españoles, la 
oposición se centra las mismas rebeliones y 
lideres indias. 

Del Valle, afirma que el ejército quechua era 
más organizado y con un superior manejo de 
las técnicas militares que el ejército aymara. 
Los quechuas tendrían mayor capacidad que 
los aymaras para manejar la insurgencia, de lo 
que se deduce que este ejército no sólo debió 
auxiliar a los aymaras, sino que debió tomar el 
mando para de este modo controlarlos. Uno de 
los elementos que es visto como una ventaja es 
que algunos de los líderes del ejército quechua 
contaban con mayor conocimiento de la cultura 
española, por ejemplo cuando se afirma que los 
Amaru eran gente culta ya que hablaban español 
y sabían leer y escribir. Si bien los Amaru no son 
mestizos de sangre, en el texto sí se los presenta 
como mestizos porque conocían y empleaban el 
idioma español y otros elementos provenientes 
de la cultura española, por esto se afirma que 
son el resultado de una “mestización cultural”. 
Aspecto que hace presumir, a Del Valle, que, si 
bien los indios ya no querían seguir bajo el yugo 
español, por otro lado no querían abandonar 
muchas cosas que habían conocido a partir del 
contacto con los españoles (religión católica, 
el idioma castellano, la vestimenta y otras de 
formas ornamentales y hábitos de vida) (Ríos, 
2916).

Respecto a la figura de Tupaj Katari, es construida 
de la contraposición a Tupaj Amaru. Amaru tenía 
status y prestigio social, político y económico, 
en cambio Katari no contaba con ninguna de 
estas gracias. Que el prestigio de Katari se logró 
de la misma insurrección, algo positivo pero aun 
insuficiente para alcanzar el rango de Amaru. 
El levantamiento de Amaru es catalogado con 
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fundamentos y casi se podría decir hasta con 
una especie de programa, mientras que la de 
Katari como una insurrección sin ideas propias e 
irracional. Se sostiene que Katari es nacionalista, 
que busca la consumación de la nación aymara, 
no la nación boliviana. En términos de Del Valle –
según afirma Ríos (2016)-, que “El nacionalismo 
mesiánico de Tupac Catari se dirigió no sólo 
contra la dominación española; también se 
orientó al sacudimiento de las directivas e 
imposiciones de los rebeldes quechuas del Perú” 
(Del Valle, citado en Rios, 2016).

Para esta narrativa, el antagonismo entre 
pares indios, unos civilizados-racionales (o 
en proceso), otros incivilizados-irracionales, 
quechuas superiores y aymaras inferiores, se 
constituye en uno de los ejes centrales para la 
construcción de los acontecimientos rebeldes y 
sus figuras emblemáticas. En otras palabras, las 
figuras de Katari y de los aymaras son tramadas a 
partir de contraponerlos a Amaru y los quechuas. 
Esta oposición es mayor a la que se hace entre 
españoles e indígenas, ya que si bien se muestran 
las diferencias entre ambos grupos, el énfasis se 
centra en el primer par de opuestos.

3. La “Tupaj-katarización” de la 
sociedad boliviana en el periodo 
plurinacional
A pesar que los textos narran el mismo 
acontecimiento histórico y, en ella, le dan un 
sentido a la figura de Tupaj Katari, no son iguales. 
Esto evidencia que el campo intelectual es un 
espacio de constantes enfrentamientos y luchas 
por legitimación de sentidos y significados. 
Luchas en las que los intelectuales ponen en 

juego distintas estrategias e ideologías. Ahora 
pasaremos a describir y analizar sus repercusiones 
en los ámbitos social y político de la Bolivia 
contemporánea, es decir, el plurinacional.

3.1. Tupaj Katari y la lucha anticolonial 
de movimiento indio
La historia del movimiento indígena, destaca 
a Julián Apaza (Tupac Katari), quien desplegó 
estrategias de lucha anticolonial entre 1980 
y 1781,4 catalogado como el acontecimiento 
militar más importante de las rebeliones 
indias; Asimismo, siguiendo la misma ruta 
que Katari, el “mallku” aymara Pablo Zárate 
Willca (1899), dirigió el levantamiento ante las 
huestes conservadoras (Condarco, 1982), en la 
que Willca y el ejército indio que posibilitó el 
triunfo del ejército liberal dirigido por el general 
Pando. Ambos levantamientos sentaron las bases 
discursivas de una ideología propia que inspiró a 
futuros líderes indígenas de Bolivia.

En 1910 surgieron nuevas rebeliones de alcance 
regional, como la de Pacajes en 1914, Caquiaviri 
en 1918, Jesús de Machaca en 1921 y la de 
Achacachi entre 1920 y 1931. Estas “nuevas” 
rebeliones significaron el inicio de un “ciclo 
rebelde” de defensa de la propiedad colectiva de 
tierras comunitarias, de exigencia del derecho a 
la educación y para atenuar la arbitrariedad de las 

4	 En 1781 la ciudad de La Paz fue dos 
veces asediada; la primera vezel cerco duró 109 
días (desde el 13 de marzo al 30 de junio) y la 
segunda, 75 días (desde el 4 de agosto al 17 de 
octubre).

La “Tupaj-
katarización” 

de la sociedad 
boliviana



31

autoridades y vecinos de pueblos (Rivera, 1984). 
Levantamientos, como en otrora lo había hecho 
Tupaj Katari en la colonia, dirigidos a “modificar 
todo o parte del sistema de relaciones sociales y 
económicas impuesto por las haciendas” (Flores, 
1984; 331); tiempo en el que se produjo nuevos 
líderes locales y regionales notables.5

Para 1952, el indio convertido en campesino, 
“abandonó” sus liderazgos y conducido por 
un criollo-mestizo (Víctor Paz). La mutilación 
política al indio fue tal que la mayoría de las 
movilizaciones fueron dirigidas por líderes 
regionales vinculados a los partidos políticos, 
principalmente emenerristas y barrientistas 
(Albó, 1979). Tanto el Estado del 52 y el 
autoritarismo militar (1965-1977) produjo una 
etapa de docilidad y sumisión política hacia 
líderes criollo-mestizos “ajenos” (Rivera, 1984). 

Es a partir de 1977, el campesinado no permitió la 
intromisión partidaria, pues reviviendo el legado 
histórico de su líder, Tupaj Katari, consolido 
su principal instrumento de lucha anticolonial, 
la Confederación Campesina Tupac Katari 
(CNTCB-TK) liderada por Genaro Flores (Albó, 
1979). Logrando la revitalización de su memoria 
histórica de sus líderes históricos y nuevos 
liderazgos para efectuar acciones políticas, 
casi siempre apoyadas por maestros, cocaleros, 
gremiales y transportistas (Choque, 2003).6

A partir de 1982, el movimiento y liderazgo 
indígena-campesino “cesa” en su querella 
política hacia el Estado, forma parte de ella 
mediante la presencia de un indígena katarista 
en el gobierno. Víctor Hugo Cárdenas, 
vicepresidente “El Goni”, (1993-1997), quien 
se impone como líder forzoso “expresado en 

5	 Para mencionar algunos ejemplos de liderazgo 
regional, destacamos el hecho que de la provincia 
Omasuyos surgieron importantes líderes locales y 
regionales como Fernando Wanacu, Luciano Quispe 
“el Kapiri” (entre 1952 y 1955), Toribio Salas (zapatero 
de Achacachi), Paulino Quispe “el Wila Saco” (de la 
comunidad de Belén), etc. Y de la provincia Ingavi, 
Eduardo Leandro Nina Quispe enel ámbito de la 
educación en la década de 1920.
6	 En 1979, en el congreso de unidad convocado 
por la COB, se produjo la sepultura definitiva al pacto 
militar-campesino y que dio lugar al renacimiento 
de una organización verdaderamente autónoma, la 
Confederación Única de Trabajadores Campesinos de 
Bolivia (CSUTCB), organización que aglutinará en los 
años siguientes una multitud de indígenas y campesinos.

el partido Movimiento Revolucionario Tupac 
Katari de Liberación (MRTKL)” (Ticona, 2000: 
48). De estos últimos acontecimientos surge la 
figura de Evo Morales Ayma, personaje político 
contemporáneo constituido en medio de la crisis 
del modelo neoliberal y el ciclo de levantamientos 
indígena-populares de 2000 y 2005. Régimen que 
revitalizo los acontecimientos de 11780 – 1781 y 
la imagen de Tupaj Katari, de la que destaca el 
sentido político y social en el proceso de “Tupaj-
Katarizacion” de la sociedad boliviana. 

3.2. El Estado Plurinacional y el sentido 
político de Tupaj Katari
La promulgación la nueva Constitución Política 
del Estado (2009) y el “nacimiento” del “Estado 
Plurinacional” despertó en los indígenas-
campesinos y gran parte de la sociedad 
boliviana una esperanza política. Las formas de 
explotación, exclusión y dominación colonial del 
“pasado”, fueron parte importante en el discurso 
político emanado desde el Estado. Además de la 
incorporación de “nueva” ideas o valores sociales 
y políticos, como: “Estado plurinacional”, la 
autonomía, la descolonización, el vivir bien, 
etc., las figuras de Tupaj Katari y Bartolina 
Sisa adquirió un sentido altamente político para 
legitimar el  denominado “proceso de cambio”, 
siendo su portavoz otro indio contemporáneo, 
“El Evo”.

“El Evo” sofisticó su discurso y práctica política 
mediante la rememoración de los líderes indios 
e indias aymaras, le otorgó la autoría del 
Estado Plurinacional al movimiento indígena-
campesino, quienes rememoraron tenazmente a 
Tupaj Katari y Bartolina Sisa y también comienza 
a “abrir” el “proceso de cambio” a sectores 
criollo-mestizos de la clase media y sectores 
duros de la llamada “media luna” del oriente 
boliviano, proceso al que denominamos proceso 
de “Tupaj-Katarizacion” o “indimnización”, 
incluso de los no indios. En medio de la amalgama 
discursiva (indianismo, anti-imperialismo y 
anti-neoliberalismo) y la rememoración de 
los símbolos de lucha anticolonial, “El Evo” 
destacaba como siempre “la conciencia del 
pueblo boliviano” y evocaba la importancia de 
los líderes indios, los movimientos indígeno-
campesino que inspiró la gesta. A la promulgación 
de la nueva Constitución Política y “nacimiento” 
del “Estado Plurinacional”, “El Evo” expresaba:



32

“Después de 500 años de rebelión, 
invasión y saqueo permanente; después 
de 180 años de resistencia en contra de 
un estado colonial, después de 20 años 
de lucha contra un modelo neoliberal, 
hoy, 7 de febrero de 2009, es un 
acontecimiento histórico (…), promulgar 
la nueva Constitución del Estado. En la 
historia de Bolivia, es el movimiento 
indígena campesino, después de tantos 
años, hermanos y hermanas, que 
empieza primero en las elecciones de 
los constituyentes, para la Asamblea 
Constituyente en el año 2006, inspirado 
en la lucha de nuestros antepasados, es la 
lucha de nuestros hermanos que fundaron 
Bolivia, y no podemos olvidar la rebelión 
del movimiento indígena en Bolivia, a la 
cabeza de Túpac Katari, Julián Apaza…” 
(Transcripción del discurso presidencial: 
El Alto, 7 de febrero de 2009).

“El Evo” concilió elementos discursivos 
divergentes en la que, tanto Katari y el 
movimiento indio era el eje articulador, daba 
nacimiento al “Estado Plurinacional” y al mismo 
tiempo ensalzaba el “socialismo comunitario”, 
destacaba lo “originario milenario” pero también 
de los “campesinos contemporáneos”, apelaba 
a los movimientos sociales como símbolo del 
poder, asimismo, interpelaba permanentemente 
a los militares, la “nacionalización” que cobraba 

una importancia fundamental para su gobierno, 
pero también enfatizaba su respeto a la propiedad 
privada, etc. La meta-textualidad discursiva 
se convirtió en un método legitimador y hasta 
cierto punto colonial, rememoraba la lucha por 
la hoja de coca (“¡Kausachun coca!”), el grito 
de la revolución cubana (“¡patria o muerte, 
venceremos!”), incorporaba como voz de arenga 
oficial de las Fuerzas Armadas,  la sentencia 
rebelde de los alteños (“¡El Alto de pie, nunca 
de rodillas!”), daba un “¡jallalla!”, típico de la 
espiritualidad del altiplano y “sumaba además 
un viva para la autonomía” (Schavelzon, 2012: 
511). 

De este modo, la “tupaj-Katarizacion” o 
“indmnización” no se dio únicamente en y para 
sectores indios, sino también, en y para sectores 
no indios de todo el territorio, altiplano, valle, 
llano y centros urbanos. La repercusión político-
estatal, de articular e pasado, el presente y el 
futuro, fue tal que se tradujo en una política 
pública, la adquisición y lanzamiento del primer 
satélite boliviano en 20 de diciembre de 2013, al 
que se lo adjetivo como “satélite Tupaj Katari”. 
En el lanzamiento participó el presidente 
indígena Evo Morales, principal impulsor del 
proyecto que, a su juicio,   representó “un salto 
tecnológico para la liberación del pueblo”.7

7	  La “Tupaj-katarizacion”, halla también su 
explicación en la reconstrucción del cuerpo de Tupaj Katari 
el año 2006 en la población de Peñas. Acontecimiento 
pensado no como un cuerpo muerto, sino como un cuerpo 

Levantamiento 
de Túpac Katari
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De lo brevemente señalado, se puede advertir que, 
en términos políticos, las narrativas influyentes 
son, el izquierdista, nacionalismo revolucionario 
y muy débilmente el indianista. El uso político 
discursivo devela que, no se pretende hacer 
dialogar el pasado con lo moderno, sino convertir 
el pasado en una cuestión moderna, ya que el 
horizonte sigue siendo imitar a la civilización 
occidental.    

Al respecto, Silvia Rivera (2010) en su trabajo 
titulado: “De Tupaj Katari a Evo Morales. 
Política indígena en los Andes”, propone 
vincular las luchas indígenas contemporáneas 
que desembocaron en el ascenso de Evo Morales 
al poder y la memoria larga de las rebeliones 
anticoloniales del pasado, como las de Tupaj 
Katari, Zárate Willka y Santos Marka T’ula. 
Que en el siglo dieciocho el reconocimiento del 
discurso político indígena estuvo marcado por 
confrontaciones y guerras, tal como “los medios 
masivos de comunicación hoy, la crónica y la 
historiografía de entonces cuentan la versión de 
los opresores: al narrar los sucesos o tomar las 
declaraciones, niegan y expropian la condición 
política de los insurrectos” (Rivera, 2010: 8). 
La crítica de Rivera al uso de los simbolos e 
imágenes de personajes indios es razonable en 
tanto que las considera como una historiografía 
de contrainsurgencia ya que solo se realza la 
imagen del líder y no reconoce las acciones 
políticas de los insurrectos, en tanto movimiento 
transformador o revolucionario, proponente de 
un nuevo horizonte de civilización y desarrollo .

3.3. El sentido social de Tupaj Katari e 
y desde la sociedad
En la dinámica social, hay frases que se 
inmortalizan porque son parte de la construcción 
social de un mito o una leyenda, trazando 
simbólicamente los horizontes políticos e 
ideológicos a seguir. Construcciones sociales 
que alcanzan niveles de trascendencia, incluso 
venciendo a su propia historicidad. Una de ellas, 
vivo y altivo, un cuerpo y un ajayu revivido, pero no en el 
sentido cristiano, sino como una rearticulación de cuerpo 
donde se afirma la vuelta de Katari convertido en millones, 
la reconstrucción como un acto “simbólico-ritual, un acto 
de repudio contra la “criminalidad castellana” y también 
como un acto de reafirmación del horizonte histórico 
propio (Mamani, 2010)

muy valorada individual y colectivamente, es 
la arenga atribuida a Túpac Katari antes de ser 
descuartizado: “Volveré y seré millones”, valor 
social que fortalece la moral de de aquellos 
que se reflejan y se reconocen como indios. 
Con el correr del tiempo, esta frase se instaló 
en el imaginario de los pueblos indígenas, 
principalmente aymaras, con una fuerte carga 
simbólica. Posteriormente, cuando los indígenas 
“llegaron” al poder, la figura de Túpac Katari 
se convirtió en un ícono imperecedero asociado 
a la construcción de su, no de otros, Estado 
Plurinacional.

No es fácil, detectar la valoración que la sociedad 
tiene de Julian Apaza Nina como tal, muchos ni 
se percatan quien es, no obstante, la figura de 
Túpaj Katari, indígena aymara que con su esposa 
Bartolina Sisa y su hermana menor Gregoria 
Apaza protagonizaron en 1782 una rebelión, es 
más conocido. Esto es así, muy probablemente 
debido a que mediante la educación formal se lo 
ha dimensionado. Desde antes, pero con mayor 
énfasis en el periodo plurinacional, la enseñanza 
de la historia en las escuelas, Tupaj Katari es una 
figura bastante revitalizada.

A fínales del siglo XX e inicios del XXI, los 
maestros de historia o estudios sociales, de 
descendencia india y no así los no indios, 
narraban la historia a partir de sus conocimientos 
de escuela. A pesar de haber existido textos 
oficiales, la historia fue percibida como narración 
de acontecimientos, relato de hechos del pasado, 
como también recordar fechas, años, nombres de 
personajes, guerras etc. (Huanca, 2006). Ya en el 
periodo plurinacional, el Estado incorporo en la 
currícula educativa aspectos históricos indígenas, 
Tupaj Katari es realzado significativamente. Los 
maestros de historia cuando se refieren a Katari, 
como contenido escolar, generalmente se 
refieren al líder del   movimiento, al personaje 
y no analizan el levantamiento mismo, como ser 
sus causas, consecuencias, etc. Por ello, muchas 
veces se percibe como un relato biográfico del 
personaje. 

Tanto maestros, estudiantes y la población, 
aparentemente, poseen una valoración 
diferenciada. En las horas cívicas, los metros 
asumen una narrativa oficial, mientras que 
en el aula recurren a leyendas personales 
y colectivas. Lo mismo ocurre con las 
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organizaciones sociales, por ejemplo, para las 
organizaciones sociales indígenas, se valora a 
Tupak Katari desde una visión propia, como 
líder simbólico de la nación aymara-quechua, 
con una identidad propia y referente político. 
No obstante, cuando su mensaje está dirigido a 
sectores más amplios, su narrativa es próxima 
a la historiografía oficial tradicional. Por lo 
tanto resaltan en Katari cualidades positivas 
de integración y líder indígena nacional, 
homologable a Evo Morales, como líder o 
héroe nacional, lo cual significa despojar de su 
identidad étnica diversa
.
Pese a que la valoración social a Tupaj Katari 
es relativamente elevada, su figura desaparece 
de los diferentes actos cívicos que realiza la 
escuela cuando se trata de recordar a los héroes 
nacionales. En la escuela no se recuerda la muerte 
de Tupaj Katari u otro líder indígena, mientras 
que afuera las diferentes organizaciones 
sindicales, intelectuales indígenas recuerda 
y celebran con grandes concentraciones, la 
muerte del líder indígena. Esto hace pensar que 
la escuela no toma en cuenta otras historias, 
aun se encierra en lo nacional, homogéneo 
monocultural, buscando que los alumnos, 
también de la sociedad, se identifiquen con un 
pasado de las diferencias y un destino común 

e integrado. Por lo que, aparentemente, las 
narrativas más influyentes en la valoración de 
Tupaj Katari en la sosedad es la indianista y la 
del nacionalismo revolucionario.

4. Conclusiones
Si bien existe una gran cantidad de textos 
historiográficos que abordan la sublevación de 
Tupaj Katari, por sus implicaciones ideológicas 
en lo político y social: Alipio Valencia militante 
marxista, Fellman Velarde vinculado al 
nacionalismo revolucionario, Felipe Quispe 
participe de corrientes indianistas, y María 
Eugenia del Valle representa un sector vinculado 
a las élites académicas y concepciones católicas, 
responden a corrientes ideológicas y formas de 
construcción de sentidos de gran influencia en la 
configuración de lo que hoy se conoce como el 
horizonte plurinacional.

En lo político, existe una tendencia por recuperar 
aquellas historias de la resistencia indígena 
contra el orden colonial, invisibilizadas por la 
narrativa histórica criolla/mestiza, para luego 
convertirlas en protagonistas centrales, como 
parte fundamental de la nueva discursividad 
del Estado Plurinacional. La apelación a Túpaj 
Katari, políticamente, opera como uno de los ejes 
simbólicos del discurso del Estado Plurinacional 

Partidarios del ex presidente Evo Morales, sostienen carteles con su imagen y la de Túpac Katari durante ceremonia en Patacamaya.



35

y a su vez, existe un juego asociativo de articular 
el pasado con el presente y con un futuro 
homogéneo. Esta narrativa en torno a la figura 
de Túpac Katari y de la propia Bartolina Sisa 
ha sido diseminada políticamente por el Estado 
Plurinacional a través de diferentes canales 
discursivos. Así, por ejemplo, la universalización 
de la figura india con el lanzamiento del primer 
satélite boliviano, bautizado como “Túpac 
Katari” al satélite (TK-SAT 1) que causó un 
efecto emblemático significativo. 

En esta misma línea, en el ámbito social, la 
recuperación de la figura de Túpaj Katari, como 
emblema del Estado Plurinacional, adquiere 
rasgos altamente visibles en el campo educativo. 
Símbolo que representa al pasado anticolonial 
indígena que sirve como un dispositivo de 
articulación con el mundo moderno globalizado.

En este sentido, la “Tupaj-Katarizacion” de la 
sociedad y la política boliviana, está marcada 
por una tendencia amorfa e incierta, articulación 
del pasado de insurgencia anticolonial, pasando 
por la resistencia ante el Estado Republicano, 
con el propio Estado Plurinacional, proyectado 
éste hacia el futuro, aparentemente mono-
cultural. Continuidad histórica del nacionalismo 
revolucionario.

Bibliografía
Ríos Portugal Norama (2016) Análisis de los 
sentidos y disputas ideológicas en la construcción 
narrativa de la figura de Tupaj Katari. Tesis de 
licenciatura, Carrera de Sociología. UMSA. La 
Paz. Bolivia

Condarco, Morales, Ramiro (1982), Zarate el 
“temible” Willka, Renovación, La Paz.

Rivera, Cusicanqui, Silvia (1984), “Oprimidos 
pero no vencidos: Luchas del campesinado 
aymaya	 y quechwa de Bolivia, 1900-
1980”, HISBOL-CSUTCB, La Paz.
Huanca Torrez Diego (2006) Análisis 
interpretativo del levantamiento indígena de 
Tupak Katari 1780-81 en el currículo escolar y 
la EIB. Tesis para optar el titulo de Magister en 
Ciencias de la Educación. UMSS. Cochabamba. 
Bolivia.
Flores Moncayo, José (1984), Legislación 
boliviana del indio, Instituto Indigenista. 
Boliviano, La Paz.

Albo, Javier (1979), Achacachi: Medio siglo de 
lucha campesina, CIPCA, La Paz

Mamani, Pablo (2009)  “Dimensiones históricas 
de los líderes aymaras”. En: Bicentenario de la 
revolución del 16 de julio. La Paz: Gobierno 
Municipal de La Paz
Schavelzon, Salvador (2012), El nacimiento 
del Estado Plurinacional de Bolivia: Etnografia 
de una Asamblea Constituyente, CLACSO, 
PLURAL, La Pazñ

Ticona, Esteban (2004), “La revolución boliviana 
de 1952 y los pueblos indígenas”. 	 En: Temas 
Sócales – Revista de sociología, IDIS.UMSA, 
La Paz. 

Julián Apaza Nina, más conocido como Túpac Katari.



36

A José María Arguedas su padre y su hermano 
Arístides lo llamaban “el Sonso Pepe” con 
cariño, y el mismo autor se llama así por boca 
de Justina en uno de sus relatos. Creo haber visto 
algunas cartas a su padre donde firma como “el 
Sonso Pepe.” No sería nada raro, porque una 
persona con depresión también podría tener una 
visión distorsionada de sí misma, algo que no 
trascendería a los demás porque no se distingue 
en su voz, en su mirada, en sus gestos, en la lógica 
expositiva de su pensamiento. En un depresivo 
donde regularmente se pueden conjugar otras 
enfermedades mentales, el sector externo no 
puede distinguir ese factor externo tan “normal” 
con el factor interno completamente diferente, 

agobiante y torturando de la persona depresiva. 
Quien sí se da cuenta es el enfermo y no se 
angustia porque no puede controlar su cuerpo y 
porque al escuchar sus propias palabras no les 
encuentra ninguna lógica.

Volvamos a su niñez. Es muy curioso que por los 
tiempos en que Arguedas era niño, cuando en sus 
primeros cuentos especialmente, aunque en “Los 
ríos profundos” también se presenta como un 
“niño”, todo eso esté relacionado con su siempre 
presente niñez, que considera Arguedas que es 
el punto donde tiene inicio sus problemas que 
se deben a que “no conoció a su madre.” A los 
dos o tres años, si pierdes a tu madre, fácilmente 
encuentras una sustitución en la mujer que te 

Walter Saavedra Lovato- Antropólogo

A José María Arguedas,
su padre y hermano

José María Arguedas y sus hermanos Arístides y Nelly.
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cría. ¿Por qué no sucedió eso con la mujer de 
Andahuaylas que dice que lo crío varios años? 
Porque debe haberse encargado de él desde que 
nació. Eso resulta muy anómalo. 

Si fuera cierto lo que aseguran en Andahuaylas, 
por qué Arguedas repite con tanto dolor que sus 
problemas surgen porque no conoció a su madre. 
Nos dijeron que su presunta madre Victoria 
Altamirano, lo trataba muy mal, que incluso lo 
castigaba a pesar de lo pequeño que era antes de 
ella morir. Esto nos da más pie para traer a colación 
nuevamente el hecho de que en su partida de 
bautismo donde comienza su apellido materno 
hay una “T” bien clara, lo que correspondería a 
la “t” con que empieza el apellido materno de su 
presunta madre llamada “Juanita Tejada” y que 
él nombre claramente contando la historia que 
es la misma que habría pasado a Juanita con su 
padre Manuel Arguedas Arellano. Después de la 
“t” y sin tratar de borrarla, colocan el apellido de 
su madrastra “Altamirano.” 

Si seguimos la historia que describe 
escuetamente Arguedas en “Harina mundo” nos 
encontraríamos a Manuel Arguedas teniendo 
sexo con una adolescente Juanita Tejada, que 
era la sirvienta de su hermana Amalia Arguedas, 
casada con Manuel María Guillén, propietario de 
la hacienda Karkeki, quien contrató a su cuñado 
como amanuense, por lo cuál tenía acceso a sus 
casas donde vivía Juanita. 

Juanita era una india, pero eso no le disgustaba 
a Manuel Arguedas, sino todo lo contrario, le 
resultaba muy placentero por su simpatía con 
los indios. Recordemos que cuando él estudiaba 
derecho en la Universidad San Antonio Abad del 
Cusco, donde el movimiento indigenista estaba 
en pleno auge. Él se integró plenamente a ese 
movimiento y alcanzó a distinguirse entre sus 
compañeros, aunque no sabemos si tuvo algún 
papel de importancia. Lo que sí sabemos es 
que participar activamente en el movimiento 
indigenista hizo que le negaran graduarse como 

Padre de Arguedas: Victor Manuel Arguedas 
Arellano (1860–1950).

Padre Lira y JMA en Calca - Cusco.
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abogado varios años, por lo cual no podía 
ejercerla. Pero al fin le permitieron presentar su 
tesis y obtener su título.

En ese momento el ya se había casado con Victoria 
Altamirano, y tiene también a su hijo Arístides. 
No recuerdo si Pedro nació antes o después de 
José María. Pedro sería adoptado y criado por 
Manuel María Guillén. Según el hilo del relato, 
Manuel Arguedas tiene sexo con Juanita Tejada, 
una chica un poco jorobada... justo como describe 
Arguedas que era la Kurku que es un personaje 
de “Todas las Sangres.” La Kurku y la Juanita 
Tejada de “Harina Mundo” tienen un diferente 
comportamiento frente al sexo, pero debe ser 
porque se narran en momentos diferentes de la 
actividad sexual. 

Lo que sabemos es que Juanitan Tejada queda 
embarazada, de un hizo bastardo, como dice 
Valcárcel, era “un hijo de un abogado nacido fuera 
del matrimonio.” Eso era algo muy ignominioso 
en la sierra. En esos lugares los familiares 
llegaban incluso a matar a esos niños pues eran 
una maldición. El caso de José María Arguedas 
era diferente. Toda su familia estaba relacionada 
en varias formas con el dueño y señor de la gran 
hacienda Karkeki y el nacimiento de Arguedas 
había tenido lugar en la casa hacienda y él era el 
sobrino de la esposa del hacendado y su madre 

era la criada personal favorita de la esposa de 
dicho hacendado. No hubo mayor problema. 
Pero parece ser que Víctor Manuel Arguedas 
tendría que llevarlo a su casa en Andahuaylas 
cuanto antes. 

La costumbre local prescribía que tanto el 
recién nacido como la madre, tenían que estar 
completamente aislados de.la gente por un mes 
entero. Alimentándose de comidas especiales 
y no permitiendo que nadie viera al niño para 
evitar, sobre todo, que lo enfermaran del mal 
de ojo. Pasado el mes José María tenía que ir 
a Andahuaylas, pero los únicos que podrían 
llevarlo eran unos padres que habían pasado 
en la hacienda un tiempo rezando y cuando se 
dirigieron hacia Andahuaylas, aceptaron llevar 
al niño con ellos. El tramo no era muy largo. El 
niño viajaría muy protegido y abrigado.

Así fue como llegó José María Arguedas a 
Andahuaylas. ¿Sabía Victoria de su existencia y 
de su llegada? ¡Un niño bastardo de su marido 
con otra mujer! Ella formaba parte de una 
familia de alta alcurnia en su ciudad, que la 
gente se enterara de semejante afrenta que le 
había inferior su esposo, era algo insufrible. Eso 
podría explicar los maltratos a los que sometía 
a un niñito, y cuyas consecuencias traumáticas 
habrían de durante toda la vida, como él mismo 

Arguedas y su hija. José María y un tigrillo.
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explica, aunque no con la suficiente claridad. La 
cuestión es, ¿fue Juanita Tejada acompañando a 
su hijo hasta Andahuaylas y se quedó a cuidarlo? 
Dadas las características de esta situación... no sé 
qué pensar. Quizás la parte en que Arguedas dice 
que su madrastra lo arrojaba a la cocina con los 
indios se refiere a esta etapa de su vida... Quizás 
Juanita Tejada se quedó en Karkeki atendiendo 
a su ama que, quizás para ese tiempo, ya estaba 
enferma. Arguedas siempre se consideró un 
indio, y claro que lo era por su mamá, y porque 
estuvo a su lado desde que su madrastra Victoria 
murió de “colerina.” Es muy curioso, la gente de 
Huanipaca dice que la gente muere de colerina 
por algún disgusto muy grande que tiene que 
haber tenido: una cólera grande produce colerina 
y la gente puede morir a consecuencia de eso. 
De la “colerina” he escuchado relatos de mucha 
gente en diversos lugares del Perú. Aunque en la 
actualidad ya no sé le escucha.

“Sonso niño Sonso” así le decía la india Justina 
a personaje que representa a Arguedas. “Sonsos” 
es como se les conocía a los habitantes de 
Huanipaca, porque sufrían de esa enfermedad 
que se conoce como bocio y que produce una 
condición llamada cretinismo. Esta enfermedad 
es producto de la falta de yodo. Si Arguedas 

paraba en Huanipaca con su madre y Huanipaca 
formaba parte de la hacienda Karkeki, es probable 
que naciera aquí donde Amalia Arguedas tenía 
una amplia casa en la Plaza principal del pueblo. 

Quizás no nació en la casa hacienda, pero en este 
lugar hemos identificado muchas que Arguedas 
menciona en “Todas las Sangres.” Aquí Arguedas 
vivió seguramente con su madre Juanita Tejada, 
en la casa de Manuel María Guillén. En esa 
casa seguramente había una biblioteca donde 
él leía mucho, pero a autores del Romanticismo 
especialnente, puesto que Luis Felipe Alarco 
reconoció que cuando Arguedas llegó a San 
Marcos no sabía nada de literatura actual, pero 
conocía mejor que nadie a los escritores del 
romanticismo. Luis Felipe lo trató muy bien 
antes de que cerraran la Universidad, porque 
Arguedas dice que él “es el primer y mejor amigo 
que tuve cuando entré a San Marcos.” Cuando 
Alarco me contó lo que puse, no sabía lo que 
José María Arguedas habia dicho sobre él porque 
cuando se lo comuniqué se sorprendió mucho... 
Contemplar este hermoso retrato tan realista de 
Arguedas que hemos colocado al final, y cuyo 
autor desconozco, me hace recordar lo parecidos 
que eran los habitantes de la comunidad de 
Huanipaca. 

José María y Blanca Varela.Estampilla conmemorativa a José María.
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Victor Manuel Arguedas libró una lucha frontal 
contra el primer gobierno de Augusto Leguía 
(1908-1012), sobre todo por el impuesto a la 
sal que quería poner y una de las principales 
afectadas era Karkeki donde se ubicaba la miba 
de sal más grande de la provincia: las minas de 
Cachikunka. Un primo de Victoria Altamirano, 
David Samanez Ocampo y Sobrino quien ocupó 
la presidencia interina del Perú en 1931, lideró 
las montoneras de Apurimac, Cusco y creo 
que Ayacucho contra Leguía. Naturalmente 
Victor Manuel Arguedas estuvo a su lado, 
porque cuando fue muchos de los integrantes 
de la familia Ocampo y Samanez, así como un 
Arguedas, fueron miembros del congreso en por 
eso no es casual que en 1915 fuera nombrado 
Juez de Primera Instancia de Puquio. 

En 1916 nace Carlos Arguedas Altamirano, el 
segundo medio hermano de José María, hermano 
de Félix también hijo de Víctor Manuel Arguedas 
y de Eudocia Altamirano hermana de Victoria. 
Victor Manuel quiso casarse con Eudocia, pero 
el párroco del pueblo se opuso a dicha unión, 
considerándola incestuosa. El caso es que siendo 
ya Juez, se enamoró de Grimanesa Arangoitia, la 
mayor hacendada de Lucanas y se casaron. José 
María y Arístides se fueron a vivir allí. El medio 
hermano de Victor Manuel se casó con una 
hacendada sobrina de Grimanesa media dueña 
de la hacienda Viseca, donde Nelly Arguedas fue 
criada. En Viseca pasa Arguedas la última etapa 
de su estadía en Lucanas,.antes de vagabundear 
con su padre y quedarse a estudiar en Abancay.

En 1919 Augusto B. Leguía vuelve al poder, 
y lo primero que hizo fue cegarse de todos 

sus enemigos. Leguía se vengó de todos los 
opositores a su primer gobierno, y Victor 
Manuel Arguedas fue uno de los primeros en 
ser destituido de su cargo de Juez de Primera 
Instancia que había obtenido de su parentela. 
Fue enjuiciado y estuvo un tiempo preso. De 
esta etapa comienza su vagabundeo por diversos 
lugares buscando clientes, y es lo que Luis E. 
Valcárcel llamó “vida irregular.” 

Desde ese momento es donde comienza la novela 
“Los ríos profundos,” con su visita a Manuel 
María Guillén (“el viejo”) en el Cusco pero ese 
título es una clara alusión a la hacienda Karkeki 
que podía ser un refugio para ellos, pero su padre 
prefiere la vida errante por Apurímac porque, por 
otro lado, tampoco la hacienda de su esposa era 
segura para él. Grimanesa lo buscó, le dijo que 
se quedara, lo había acompañado en los difíciles 
momentos en que él estuvo preso en Puquio, pero 
su esposo se negó. Aunque jamás se divorció. 
Esta es la etapa en que el hermanastro Pablo 
Pacheco deja.el colegio Guadalupe de Lima y 
va a Lucanas a hacerse cargo de las haciendas 
porque su madre estaba todo el tiempo en Puquio 
acompañando a su esposo.

Foto tomada de Facebook

José María Arguedas y Jaime Guardia 
con otros músicos.

José María Arguedas en un día de playa.
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Lunes, 24 de noviembre
José María Arguedas quería dejar todo en orden 
esa semana, así no incomodaría a nadie más de la 
cuenta. Empezó yendo al estudio de su abogado 
y amigo José Ortiz Reyes, en el centro de Lima. 
Arguedas le pidió que guardase los papeles que 
traía con él. Uno de ellos era un sobre cerrado 
dirigido a Celia Bustamante, su ex esposa. Ortiz, 
que conocía a Arguedas desde que estuvieron 
presos juntos en la cárcel El Sexto, le preguntó 
por qué lo hacía.

-Es que puede ocurrirme cualquier cosa –le 
contestó.

Mientras charlaban apareció Alejandro Ortiz 
Rescaniere, hijo de José Ortiz, amigo también 
de Arguedas y antropólogo como él. José Ortiz 
le hizo una seña a su hijo Alejandro para que 
esperase fuera. Al salir, Arguedas le dijo a Ortiz 
hijo que estaba contento por la recopilación de 
mitos andinos que empezarían ambos dentro de 
poco. Luego, agregó:

Carlos León Moya

La última semana 
en la vida de un escritor

El Algoritmo de Arguedas

José María Arguedas 
(Perú 1911-1969) 

basculó varias veces 
entre la vida y la 

muerte. Una de las 
breves rutinas a la que 
se acostumbró durante 

su última semana de 
vida, fue la de llevar 

una pistola calibre 22 
en su portafolios. Las 
cartas, las despedidas 

y las citas incumplidas 
son pistas elocuentes 

de su suicidio. En 
esta crónica, Carlos 
León reconstruye los 

días finales del autor de 
“Todas las sangres”, 

hasta su muerte en 
uno de los baños de la 

Universidad Agraria del 
Perú.  

Arguedas repensando el Perú.
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-Fíjate que soy tan tonto que hasta he pensado en 
suicidarme.

Alejandro Ortiz no le dio muchas vueltas al 
comentario, solo asintió. Su padre sí replicó a 
Arguedas al acompañarlo al ascensor. Le recordó 
que siempre pensaba o hablaba de su muerte, 
pero que seguramente viviría más de ochenta 
años, como Voltaire.

-¡Ah, pero es que Voltaire no tenía ideas 
suicidas! –le contestó Arguedas mientras entraba 
al ascensor.

Arguedas quería dejar todo en orden. Meses 
atrás había ido a casa de Dora Varona, a pedido 
de ella. Su esposo, el novelista Ciro Alegría, 
acababa de morir y había dejado varias cajas 
con archivos, papeles sueltos e inacabados 
manuscritos. Arguedas entendió que Varona le 
pedía ayuda para ordenarlos y terminar algunos 
de los manuscritos más avanzados. Más tarde, 
Arguedas relató a Alfredo Pita este encuentro y 
comentó sin solemnidad que uno al morirse no 
debía descuidar los papeles. Había que tener en 
claro a quién se los encargaba.

-Hasta para morirse hay que tener cuidado –le 
dijo.

 

Martes, 25 de noviembre
La casa de la cantora Racila Ramírez tenía un 
cuarto reservado para Arguedas, quien gustaba 
de las siestas. La tarde del martes fue a su casa 
en Jesús María y comentó que había enviado 
una carta al preso guerrillero Hugo Blanco, en 
quechua y castellano. Le escribía “feliz en medio 
de la gran sombra de mis mortales dolencias”.

Ramírez le preguntó por qué le había escrito 
a Blanco. Arguedas contestó que él había 
interpretado las aspiraciones del campesinado 
indio, había hablado en sus lenguas y actuado 
en sus modos. “¿No fuiste tú, tú mismo quien 
encabezó a esos pulguientos indios de hacienda 
de nuestro pueblo?” le escribía en su carta. En 
esas líneas, el escritor se alejó de su acostumbrada 
modestia al apreciarse de haberle abierto “un 
poco los ojos” a Lima con sus novelas.

Racila Ramírez estaba preocupada y se lo dijo a 
Alejandro Ortiz. Pensaba que Arguedas llevaba 
un revólver en su maletín de mano, que pensaba 

en suicidarse. Alejandro Ortiz replicó que no 
había mucho qué hacer. Arguedas se veía más 
sereno que en ocasiones anteriores, y comentar 
con él sus preocupaciones habría conseguido una 
sonrisa como respuesta.

Esa noche, alrededor de las ocho, Arguedas fue 
en su hijo de fierro –que era como llamaba a su 
Volkswagen 1962- a recoger a su esposa Sybila 
Arredondo de la librería donde trabajaba, cerca a 
la Plaza San Martín. Como el cierre de la tienda 
demoraba más de lo planeado, Sybila salió a 
pedirle a Arguedas que esperara un momento 
más. Al volver, Sybila se dirigió al muchacho 
que trabajaba con ella en la librería, Alfredo Pita. 
Arguedas quería conversar con él.

Pita salió y Arguedas le pidió que suba a su 
escarabajo. Pita imaginó que Arguedas quería que 
lo acompañase a algún lugar, pero no. Arguedas 
quería conversar. Pita lo notó tranquilo, hasta 
contento.

Arguedas le preguntó por sus estudios y planes, y 
también por su novia, a quien el escritor llamaba 
Muñeca. Insistió en que se esfuerce. Le recordó 
que tenía una responsabilidad con su familia, con 
sus padres y con el pueblo de donde venía. Y con 
Muñeca.

-Es importante tener una compañera en la vida 
–le recordó.

Arguedas insistió nuevamente: que trabajara 
fuerte, que no olvide que debía estar a la altura 
de una chica buena y guapa como su novia. Al 
día siguiente, Pita partió a Chimbote junto a su 
amigo Tulio Mora. No estaba preocupado. El 
sábado por la mañana se enteró de todo.

 

Primer intento de suicidio, 1966
La primera vez que intentó suicidarse, Arguedas 
consumió treinta y siete pastillas de seconal, 
un barbitúrico que deprime la actividad 
cerebral y respiratoria. Era 1966. Había pasado 
una agradable noche con Sybila, pero en la 
madrugada salió sigiloso de la cama. Fue a 
buscar a su amigo Alfredo Torero a su casa, a 
las dos de la mañana. Le dijo que no encontraba 
un texto antiguo en quechua que ambos venían 
traduciendo. Torero contestó que en su casa 
tampoco estaba. Arguedas le propuso entonces 
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ir al Museo de Historia Nacional, del cual era 
director, donde seguramente lo había dejado.

-No quiero ir solo porque penan –le dijo en 
broma.

Una vez allí hablaron más de una hora de varios 
temas, incluido el suicidio. Arguedas comentó el 
caso de Alfred Métraux, un etnólogo suizo que se 
había quitado la vida con somníferos hacía unos 
años. Pasadas las tres de la mañana Arguedas 
dejó a Torero en su casa.

Dos horas después, Sybila Arredondo apareció 
en casa de Torero junto al crítico literario Alberto 
Escobar. Arguedas no había llegado a casa, pero 
había dejado sobre su cama unas cartas donde 
anunciaba su suicidio. Torero contestó que estuvo 
con Arguedas hacía poco en el Museo. Tras dejar 
a Torero en casa, Arguedas había regresado 
a su oficina con la idea de matarse a punta de 
barbitúricos. Allí lo encontraron, inconsciente.

Las crisis emocionales de Arguedas no eran 
nuevas. Ya en los años cuarenta y cincuenta 
había recibido tratamiento psiquiátrico. En 
1950, enterado de sus problemas, el psiquiatra 

Federico Sal y Rosas buscó a Arguedas y le 
propuso hacerle electroshock. El resultado fue 
nefasto. Javier Mariátegui Chiappe -hijo del 
fundador de la izquierda peruana, José Carlos 
Mariátegui- también había sido su psiquiatra, y 
tratado su neurosis y la angustia que lo comía. En 
un momento Arguedas cortó con la psiquiatría y 
exploró el psicoanálisis, refugiándose en Lola 
Hoffman, una psicoanalista chilena seguidora de 
Carl Gustav Jung.

A pesar del tratamiento recibido, Arguedas 
terminó disparándose. Un año después de su 
muerte, en 1970, su caso fue materia de discusión 
en un encuentro internacional de psiquiatría 
realizado en Lima. Un reconocido psiquiatra 
norteamericano prestó especial interés al tema. 
Después de examinar los antecedentes y la forma 
en que sus pares nacionales lo trataron, no pudo 
esconder su extrañeza. Arguedas necesitaba litio 
pero nunca le fue medicado.

-¿Por qué no le dieron litio? ¿Cómo se les pudo 
pasar? –inquirió.

De hecho, el litio no llegaba aún al mercado 
peruano.

Arguedas,  con  
danzantes de 

tijeras
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Miércoles, 26 de noviembre
Arguedas disfrutaba de la Universidad Agraria. 
Esta conservaba aún un ambiente campestre, al 
igual que su casa en Chaclacayo. Pero seguía 
siendo Lima, aquella ciudad a la que Arguedas 
nunca se pudo acostumbrar. Lima, la ciudad 
sin cielo, le hacía añorar a la sierra. Cuando el 
año anterior estuvo en La Habana, el novelista 
se mostró radiante y activo. Pero llegó el 
momento de volver a Lima y la angustia asomó 
nuevamente.

En la Universidad Agraria, Arguedas podía 
recibir un buen trato como académico y a la 
vez conversar en quechua con los trabajadores 
de la universidad. La mayoría de ellos eran 
ayacuchanos, y Arguedas gustaba de bromear 
con las trabajadoras   haciéndoles chistes en 
quechua que muchos alumnos no entendían.

Su oficina estaba en el Departamento de Ciencias 
Humanas, una construcción no muy grande de 
un solo piso, rodeada de campos de cultivo y 
ubicada al costado de la parada de los buses de la 
universidad. Para tomar estos buses, los alumnos 
y el personal debían pasar frente al departamento. 
Desde allí podía verse cómo la Universidad 
Agraria iba quedando vacía hacia las cinco de la 
tarde, hora en que salía el último bus.

Al salir de su oficina la tarde del miércoles, 
Arguedas le hizo un pedido a Alfredo Torero, que 
trabajaba en el mismo edificio: verse la mañana 
del día siguiente, jueves 27 de noviembre, 
para conversar. Torero se excusó. Tenía un 
compromiso pactado con un hablante de un 
dialecto del quechua que él no conocía,y creía 
que no llegaría a tiempo. Le propuso en cambio 
encontrarse la mañana del viernes 28. Arguedas 
aceptó.

-Voy a tener que cambiar ciertas fechas –lamentó 
Arguedas frente a Torero.

Por la noche, Arguedas fue a casa de Alejandro 
Ortiz. Le pidió usar su grabadora nueva, sin 
especificar si quería grabar algo o solamente 
probarla. Al final ni siquiera tocó el aparato. Lo 
que quería era conversar, pero Alejandro Ortiz 
estaba cansado y ya en cama.

Cuando Arguedas dijo que se iba, Ortiz lo 
acompañó a la puerta. Antes de partir, le recordó 

lo mucho que quería a su madre. Arguedas fue 
muy insistente en recordarle su cariño, como si 
quisiera que Ortiz no lo olvidara. Lo que más 
le preocupó a Ortiz esa noche no fue el tono de 
despedida de Arguedas, sino la sensación de no 
haber sido debidamente atento con él.

 

Jueves, 27 de noviembre
Esa incomodidad llevó a Alejandro Ortiz a ir al 
día siguiente, junto a su novia Marie-France, a 
la librería donde trabajaba Sybila Arredondo. 
Esperaba poder encontrar allí a Arguedas en 
algún momento. No se equivocó. Llegó a los 
pocos minutos y Sybila propuso que fueran todos 
a almorzar.

Ortiz recuerda a un Arguedas callado durante el 
almuerzo. Solo se animó cuando un niño se acercó 
a lustrarle los zapatos. Ortiz había comentado 
que buscaba comprar discos de música serrana y 
Arguedas se ofreció a llevarlo hasta La Parada, 
donde él los compraba. Al despedirse, Ortiz se 
aproximó a la ventanilla del carro. Arguedas por 
fin le habló.

-Es una buena mujer –le dijo a Ortiz, refiriéndose 
a Sybila Arredondo-. No debes alejarte de ella. 
Debes verla siempre.

Fue lo último que habló con Alejandro Ortiz. 
Luego encendió el carro y partió hacia la 
Universidad Agraria.

Esa tarde, Arguedas llamó a casa de Lilly 
Caballero de Cueto. La señora que hacía la 
limpieza contestó el teléfono y le dijo que 
Caballero no estaba. Arguedas no colgó, sino 
que se puso a conversar animadamente con ella 
en quechua. Antes de colgar, le pidió a la señora 
de la limpieza que no lo olvide, que se acuerde 
de él.

Por la noche, solo en casa, Arguedas grabó 
durante varias horas cantos andinos para Sybila. 
Quizá tuvo en cuenta que así se conocieron en 
1962: él cantaba en quechua en un almuerzo en 
casa de Pablo Neruda, y Sybila lo escuchaba.

Pero esa noche Sybila llegó cansada. Cuando 
Arguedas le contó lo de su grabación, ella le 
contestó que prefería oírla al día siguiente, 28 de 
noviembre. Realmente estaba cansada y se iba 
a dormir. Contrariado, Arguedas borró toda la 
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grabación y con ello también su intento de dejar 
una despedida oral. Quedaban, sin embargo, 
todavía algunas cartas por escribir.

 

Días finales
Arguedas hizo varias citas para cenar la noche 
del viernes, con diferentes personas y en distintos 
lugares: Racila Ramírez, Máximo Damián 
Huamaní, su hermana Nelly, entre otros.

Sabía que no llegaría a ninguna.

Esa noche de viernes, Arguedas la pasó en el 
piso 13-B del Hospital del Empleado, en coma. 

La bala que se disparó en la cabeza tenía orificio 
de entrada, pero no de salida. La mañana del 
sábado, los médicos realizaron una primera 
cirugía para extraerle la bala. No lo consiguieron. 
Tres días después intentaron nuevamente sacarle 
el proyectil de la cabeza. Fallaron otra vez. El 
sub director del Hospital, el doctor Vargas Boto, 
ya había declarado el sábado que Arguedas se 
encontraba en estado vegetal.

La máquina que amplificaba el sonido de sus 
latidos funcionó hasta las seis de la mañana del 
miércoles 2 de diciembre. Su agonía duró cinco 
días. En Hombres y Dioses de Huarochirí, libro 
que Arguedas había traducido años antes, la 
gente resucita en la misma cantidad de días.

Contenido de la carta de 
despedida de Arguedas 

dirigida a Sybi.
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Viernes, 28 de noviembre de 1969
Después de corregir sus cartas de despedida y 
minutos antes de dispararse en la sien, Arguedas 
le hizo una última pregunta a Alfredo Torero.

-¿Crees, Alfredo, que entre los jóvenes 
estudiantes habrá un nuevo Mariátegui?

Esa mañana de viernes, Arguedas se encontró con 
Torero a las ocho de la mañana en la Universidad 
Agraria. No quería ser interrumpido. Fue idea 
suya ir en auto por los alrededores del campus, 
a lugares cercanos y tranquilos, con intervalos 
de atención en su oficina. La conversación giró 
sin eje, jovial y tranquila, pero con temas de 
coyuntura política presentes: Vietnam, Cuba, 
las guerrillas, el gobierno militar, Mayo del 68, 
el Ché Guevara. Eran temas que capturaban 
a Arguedas: ese año había escrito poemas en 
quechua a Vietnam y Cuba. En algún momento, 
cuando hablaban del Perú, Torero le propuso 
a Arguedas visitar los lugares de su infancia: 
Andahuaylas, Abancay, Lucanas. Él se negó. 

Sabía que estaban ocurriendo cambios y que 
estos no le iban a gustar. Prefería quedarse con la 
imagen que tenía de estas desde niño.

Comentaron también sobre los cursos que 
dictarían el siguiente ciclo. A Arguedas le habían 
asignado sociología urbana y eso no lo había 
satisfecho: él ni sabía qué era ciudad, lo hacían 
solo porque conocía Chimbote, pero no tan bien 
como ellos creían. Torero le sugirió pedir otro 
curso, pero Arguedas desestimó la idea.

-¡Dejémoslo así! –dijo-. De todas maneras no lo 
voy a dictar.

Fueron a almorzar, también a sugerencia de 
Arguedas, a un restaurante ubicado en un campo 
de experimentación agrícola lindante con la 
universidad. Los dueños eran japoneses, pero la 
comida era criolla.

Arguedas no podía comer todas las cosas que 
le gustaban porque le causaban desórdenes 
gástricos. A su querido choclo, por ejemplo, 

Arguedas    y Sivila.
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debía comerlo sin cáscara ni pedúnculo. La palta 
tampoco le caía bien. Sin embargo, ese día pidió 
de entrada media palta. La comió con regocijo, 
contento, como un demonio feliz.

-Ojalá no te haga daño –le dijo Alfredo Torero.

-Hoy nada me hace daño –le contestó Arguedas. 
Al final comió una palta entera.

Siguieron conversando hasta las cinco de la 
tarde, hora en que volvieron al departamento 
de Ciencias Humanas. Torero se estacionó y 
Arguedas empezó a hablar de Celia Bustamante, 
su ex esposa. La consideraba celosa y posesiva, 
con ella se había sentido en un encierro y 
lamentaba no haberse liberado antes.

Ya en la oficina, Arguedas le encomendó tres 
sobres a Torero. Estaban bien amarrados, y uno 
de ellos notoriamente pesaba más que los otros. 
Mientras Torero caminaba hacia su carro para 
volver a casa, se preguntaba si entre los sobres 
que cargaba no habría una carta de despedida.

En eso, Arguedas lo alcanzó y le pidió que le 
diera los sobres por un momento. Volvieron al 
departamento. Abrió dos de ellos, sacó las cartas 
que contenían, escribió sobre ellas, las puso en 
sobres nuevos y se las devolvió. Torero vaciló 

en ese momento. Quedó quieto. ¿Partir o no? 
Arguedas lo miró y le preguntó.

-¿Crees, Alfredo, que entre los jóvenes 
estudiantes habrá un nuevo Mariátegui?

Torero le dijo lo que creía. Sí.

-¡Gracias! –le respondió Arguedas. Se paró y lo 
abrazó, enérgico.

Ricardo Rivera, entonces estudiante de la 
universidad, vio también a Arguedas esa tarde. 
Estaba parado en la puerta del departamento, a 
las cinco de la tarde, con las manos cruzadas a 
la altura de la barriga. Veía adusto cómo partían 
los buses con alumnos y trabajadores de la 
universidad, como esperando que quedase vacía. 
Pasadas las cinco, con Torero, Rivera y los buses 
rumbo a Lima, Arguedas inició la ejecución de 
su muerte.

La matrícula había terminado, los trabajadores y 
alumnos ya estaban camino a sus casas. Arguedas 
creía que ya no había nadie a quien molestar ni 
que lo interrumpiese. No se percató que en el 
departamento todavía quedaba una persona. 
Cuando esta escuchó el disparo, se acercó al 
lugar de donde vino el sonido: el baño. Intentó 
abrir la puerta pero no podía, parecía trancada. 

Cortejo fúnebre de Arguedas.
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Era el cuerpo del propio Arguedas, aún con 
vida, que había caído sobre la puerta después del 
disparo.

Había decidido descansar para siempre, le 
escribió a su sobrino Abel Carbajal Arguedas, 
hijo de su hermana Nelly. La carta tenía por 
fecha 28 de noviembre. Días antes, había enviado 
parte del que sería su póstumo libro “El Zorro de 
Arriba y el Zorro de Abajo” a su amigo chileno 
Pedro Lastra. El fragmento, titulado  ¿Último 
Diario?,  llevaba una corta dedicatoria escrita a 
mano con una sencilla despedida.

Y no me olviden; recuérdenme con alegría 
Fui feliz 

J.M.

José María Arguedas caminó hacia el baño. 
Sostuvo la pistola calibre 22 en su mano derecha. 
La subió a su sien. Se miró en el espejo. Haló el 
gatillo.

Tumba de 
José María 
Arguedas en el 
Cementerio el 
Angel.
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“La mujer es realmente la expresión 
más linda y hermosa de la capacidad de 
creación que tuvo la naturaleza, muchas 
veces el hombre descubre la belleza y 
la armonía del universo por que ella lo 
quiere y lo imagina. Ella crea en el espíritu 
del hombre, despierta en su conciencia 
la capacidad y el ansia de compartir lo 
maravilloso del mundo interior de quien 
ama y sufre y la fuerza misma de luchar 
y concebir. El ideal existe en el hombre, 
porque la mujer ilumina su alma y 
despierta los latidos de su corazón”. 
 
José María Arguedas (Antropólogo y 
escritor peruano). 
 
Recopilación: Pablo Concha Sequeiros – 
Andahuaylas 20/03/2002

Expresión 
de la naturaleza

Mujer
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Vendedora de libros - Lima
Fotografía: Víctor Mallqui - CONTRASTE

Mujeres de Morrope - Lambayeque, 
Fotografía: Víctor Mallqui - CONTRASTE
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Carnaval - Ayacucho 
Fotografía: Víctor Mallqui  - CONTRASTE

Autoeducación - Lima
Fotografía: Víctor Mallqui  - CONTRASTE

Rompiendo la arena con un Huaylas - Lima,
 Fotografía: Víctor Mallqui

Mujer chipiva - Pucallpa
Fotografía: Víctor Mallqui  - CONTRASTE

Vendedora en la playa - Lima
Fotografía: Víctor Mallqui - CONTRASTE
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AVISOS, EVENTOS, CHARLAS, COMUNICADOS

  
  

CCOOLLEEGGIIOO  PPRROOFFEESSIIOONNAALL  DDEE  AANNTTRROOPPÓÓLLOOGGOOSS  DDEE  LLIIMMAA  

http://www.cpalc.org  
992446042 - 995768030  -  986515060 

Jr. Lampa 208 segundo piso, Cercado de Lima 

 

ACTA DE JURAMENTACIÓN DEL CONSEJO  
DIRECTIVO-PERÍODO 2022-2024 DEL COLEGIO PROFESIONAL 

DE ANTROPÓLOGOS DE LIMA Y CALLAO-CPAL-C 
 

 Siendo las 17.00 horas del día 10 de enero del 2022, se dio inicio al programa de 

juramentación del Consejo Directivo -período 2022-2024 del Colegio Profesional de 

Antropólogos de Lima y Callao. Como primer punto, el Decano saliente, señor 

Melquíades Alpiniano Rubio Canales tomó la palabra e hizo una somera historia de la 

gestión del Consejo Directivo- período 2017-2021; luego, le dio la palabra a la 

Presidenta del Comité Electoral de las Elecciones 2022, señorita Rosa Ysabel 

Avellaneda Valdez, quien agradeció la confianza depositada en ella para presidir el 

Comité Electoral, junto con los integrantes del mismo, señorita Cintia Huanca y señor 

Jacinto Huayta, para llevar a cabo el proceso electoral. Continuando con la 

programación, la presidenta del Comité Electoral, invitó al ex-decano, señor Melquíades 

Canales, para que proceda a tomar la juramentación a los miembros del nuevo Consejo 

Directivo, los señores y señoras: 

 

Decana Fánel Victoria Guevara Guillén 

Vicedecano Odilón Bejarano Barrientos 

Directora secretaria  Gloria Zulema Ponce Arratea 

Director de economía Melquíades Alpiniano Canales Rubio 

Director de relaciones públicas Manuel Jesús Villavicencio Sánchez 

Director de actividades científicas  

y culturales    

Carlos Enrique Maraví Yauri 
 

Directora de seguridad social Natali Almanza Azcue 

Director de biblioteca y archivo Carlos Rubén Mazza Núñez 

Directora de relaciones  

y defensa profesional 

Rosmeri Vargas Troncoso 
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HUMOR ANTROPOLÓGICO

Frases y pensamientos
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El Perú profundo
Foto Martín Chambi 

Frente al Apu Ausangate, con el nevado 
Quyllurritti, esperan los agricultores, que este 

año sea favorable, que haya lluvias para los 
cultivos y los animales, que no haya sequía, 
ni granizo y que lleguen los ríos con el agua 

suficiente para los regadíos.
En el día Internacional del agua que se celebra 

cada 22 de marzo, es importante el cuidado de la 
biodiversidad y la armonía con el ambiente y la 
naturaleza, para garantizar que las venas de la 
tierra o aguas subterráneas se alimenten con el 

agua de los nevados y la lluvia.
Nuestros ancestros lo hacían y lo hacen los 

campesinos agricultores de las montañas, pero 
todos debemos hacer que los ríos estén limpios, 

que no se contaminen las aguas y que se siga una 
cultura del agua que nos permita vivir mejor.


