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MEMORIA E HISTORIA. EL PROYECTO DE UNA IDENTIDAD
COLECTIVA ENTRE LOS AYMARAS DE CHILE

MEMORY AND HISTORY. THE SEARCH FOR A
COLLECTIVE IDENTITY AMONG THE AYMARA IN CHILE

Claudia Zapata Silva1

El surgimiento de una identidad aymara entre la población indígena del norte grande de Chile es un fenómeno reciente, como lo
han demostrado algunos investigadores en los últimos años. En este artículo se aborda el vínculo problemático que se establece
entre identidad y memoria como parte de este fenómeno nuevo en el que los sujetos involucrados, principalmente aymaras
urbanos, sienten la necesidad de articular una memoria representativa de ese colectivo amplio que es el pueblo aymara, plan-
teándose, al mismo tiempo, el desafío de construirla, o como sus promotores sostienen, de “conocerla” y “descubrirla”. El
análisis tiene como punto de partida las tensiones que cruzan este proyecto y cómo éstas se reflejan en los documentos produ-
cidos por distintas organizaciones aymaras a partir de los años noventa. Nuestro interés se concentra en aquello que los sujetos
dicen acerca de la memoria aymara (nivel de metamemoria), los esfuerzos desplegados en su construcción y los recursos
utilizados en este intento.

Palabras claves: memoria, historia, identidad étnica.

The emergence of an Aymara identity among the indigenous population in the northern part of Chile is a recent phenomenon, as
some researchers have shown in the last few years. This paper discusses the difficult link between identity and memory as a part
of a new phenomenon, where the concerned individuals, mainly urban Aymara, feel the necessity of articulating a memory that
would represent this broad collective group, the Aymara people. At the same time, they assume the challenge to build this
memory, or, in their own words, to “know” and “discover” it. The analysis focuses on the tensions that exist in this effort and
on the way in which these tensions appear in the writings of different ethnic organizations since the nineties. Our interest
centers on what the subjects say about Aymara memory (the level of metamemory), as well as on the efforts they put on its
construction, and the resources they use.
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… va quedando como una tarea por asu-
mir, en donde las organizaciones que acu-
dan puedan tener realmente un encuentro
colectivo, puedan encontrarse con otras
comunidades y reconocerse formando
parte de un mismo pueblo, falta producir
la fortaleza colectiva que da el saberse for-
mando parte de una familia mayor como
lo es el pueblo aymara (Asociación Indí-
gena Aymar Marka 2000:25).

La memoria es un componente indispensable
de la identidad, un recurso del que puede llegar a
depender su permanencia en el tiempo. En el caso
particular de las identidades étnicas, el recuerdo,
o al menos la posibilidad de éste, es un ejercicio
central en un tipo de identidad colectiva donde su

manejo permite encontrar fundamentos en el pa-
sado. El caso de los aymaras de la Región de Ta-
rapacá y la Región de Antofagasta es relevante por
lo problemático que se presenta este vínculo entre
identidad y memoria, lo que se debe, en parte, a
un proceso de etnificación reciente y contradicto-
rio (aquel que dio y da origen a un nuevo sujeto:
el indígena aymara), esto significa que la asocia-
ción entre identidad y memoria no es espontánea
ni se encuentra resuelta por la necesidad que tiene
la una de la otra. Sin embargo, la memoria colec-
tiva aparece como un deseo permanente entre quie-
nes hoy adscriben a la identidad aymara, un pro-
yecto en ciernes que ha tenido algunos logros pero
también múltiples obstáculos por el carácter con-
flictuado de su proceso identitario. En el plano
teórico este hecho es relevante pues coloca de
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manifiesto el carácter construido de la memoria,
la importancia de los sujetos involucrados y su
voluntad de imaginarse en el presente y en el pa-
sado como un colectivo.

Durante las últimas décadas, los aymaras han
desarrollado una discursividad que tiene como
destinatarios principales a la sociedad regional y
a la misma población aymara, cuyo punto de par-
tida es un lugar de enunciación donde se valora
positivamente la diferencia cultural. En una canti-
dad importante de documentos producidos por dis-
tintas organizaciones, la existencia de una memo-
ria aymara (temporal y temáticamente articulada)
no es cuestionada, pero hay ocasiones en que se
reconoce la dificultad para dar cuenta de sus con-
tenidos, cediendo a la realidad de su débil exis-
tencia y abriendo fisuras que permiten a algunos
iniciar conscientemente la tarea de proveerse de
un recurso que haría posible consolidar su propia
identidad y extenderla hacia quienes no se identi-
fican aún como aymaras. Desde estas tensiones es
que proponemos el análisis de “la memoria ayma-
ra”, a partir de dos asociaciones que nos parecen
importantes: la primera de ellas es, como se dijo,
entre identidad y memoria; la segunda es aquella
que establecemos entre historia (como disciplina
del conocimiento) y memoria, surgida de los in-
tentos por concretar ese proyecto de identidad co-
lectiva. Se ha seguido este proceso a partir de do-
cumentos elaborados por distintas organizaciones
durante los años noventa y al inicio de la década
actual, a través de los cuales es posible dar cuenta
de esfuerzos dispersos animados por el deseo de
representar a ese colectivo. Lo que se presenta en
las siguientes páginas es una reflexión sobre el
sentido que adquiere el pasado entre estos suje-
tos, cómo es rememorado y el contexto en que es
posible y se hace necesario.

La Identidad Aymara

El trabajo de memoria1 realizado por quienes
adscriben a una identidad aymara tiene entre sus
metas la elaboración de un relato representativo
de este sujeto, señalado como un colectivo histó-
rico y más políticamente como el “pueblo ayma-
ra”2. Esta autodenominación constituye una clave
de acceso a uno de los procesos históricos más
recientes que ha protagonizado una parte de esta
población indígena, me refiero a la construcción
de una identidad general aymara durante los últi-

mos veinte años, un período de profundas trans-
formaciones en el plano económico, social y cul-
tural. Señalo este contexto de manera apresurada
para precisar que este sujeto coexiste con otras
formas de vivir y asumir una diferencia insisten-
temente señalada por la sociedad regional, frente
a la cual la identidad aymara aparece como una de
las respuestas posibles, pero que no ha sido la única
(existe también la posibilidad del blanqueamiento
de la cual hablan González y Gavilán 1990), por
lo tanto, no es posible incluir al conjunto de esta
población indígena en ella. También es necesario
considerar el carácter todavía restringido de esta
identidad étnica, la que a pesar de haber experi-
mentado una expansión notable durante la década
pasada (Gundermann 2000) está lejos de ser el
fenómeno masivo que sus promotores buscan. Su
génesis se encuentra en el espacio urbano, donde
reside en la actualidad la abrumadora mayoría de
los aymaras, y uno de sus rasgos más sobresalien-
tes es que contrasta con aquella identidad local
vinculada al poblado rural, la misma que reprodu-
jeron los migrantes en la ciudad en sus primeras
experiencias de organización en este espacio (CO-
NADI 2001)3. La identidad aymara traspasa estos
límites geográficos y parentales en la búsqueda de
aquellos elementos compartidos que permiten la
construcción de una comunidad más amplia4.
Ambas adscripciones coexisten hoy, en una rela-
ción que no es tan fluida pero que de todas mane-
ras se da al interior de una dinámica organizacio-
nal promovida desde la década pasada por la
política indígena de la Concertación de Partidos
por la Democracia.

La población indígena de Tarapacá y Anto-
fagasta no se restó a los cambios de un período
que se abrió hacia 1950 y que se caracterizó por
el desarrollo comercial e industrial de las ciuda-
des costeras, hecho que trajo consigo la llegada
de población proveniente de otras regiones, con
el consecuente crecimiento demográfico de es-
tas ciudades (Tudela 2002:11). La población ay-
mara se involucró activamente en estos cambios
(Grebe 1986), en una apuesta que les significó
transformaciones de envergadura producto de su
participación en el mercado regional. La masiva
migración hacia la costa y el rápido abandono de
los poblados rurales ubicados en la precordille-
ra, constituye una de sus experiencias más rele-
vantes, un movimiento complejo que no ha im-
plicado necesariamente una salida sin retorno,
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como lo demuestra el fenómeno de las residen-
cias simultáneas y los nexos que se mantienen
con las comunidades de origen (Gundermann
2002). Ha sido este desplazamiento y el acceso a
niveles superiores de educación lo que permitió
el surgimiento de una élite aymara compuesta por
dirigentes con formación profesional que ha sido
clave en la construcción de esta identidad gene-
ral aymara. A grandes rasgos, el discurso de esta
élite instala la cultura como el núcleo de su argu-
mentación y busca el reconocimiento político del
colectivo humano que la detenta, sin excluir con-
ceptos como integración y ciudadanía, pero des-
plazados de su acepción liberal clásica al plan-
tear como demanda central el derecho a la
diferencia. Los contenidos de este discurso son
de gran importancia para los propósitos de este
trabajo, entre los que destacamos conceptos como
tradición (aymara y andina), comunidad y cos-
movisión, que les permiten establecer límites
entre la cultura aymara y la sociedad nacional,
en un momento histórico en que esa diferencia
cultural, al menos en los términos tradicionales
que aparece planteada, no es tan radical como
aquella que existió en siglos anteriores.

¿Cuál es la memoria que se puede concebir a
partir de estas experiencias históricas? ¿Cuál es
el contenido que se le puede otorgar y los recur-
sos de los cuales disponen para elaborarla? Como
se analizará en el tercer punto, no es un tema re-
suelto sino un proyecto incipiente que ha toma-
do varias direcciones. Pero antes de eso, es opor-
tuno pronunciarse brevemente sobre el contexto
nacional que ha favorecido el discurso de la dife-
rencia y la manifestación pública de las identi-
dades étnicas.

Memoria, Transición a la Democracia y
Política Indígena

Los años noventa y aquellos que dieron inicio
a la década actual constituyen el corte temporal
de la producción discursiva considerada en este
artículo. El momento político de entonces signifi-
có condiciones de producción distintas a aquellas
en que se desarrolló su primera etapa, pues los años
ochenta habían sido los de la represión, el ajuste
estructural de la economía y la movilización de
distintos actores sociales que por aquellos días se
jugaban el retorno a la democracia. Con la llegada
de ésta, ese proceso en el que se articulaba un

movimiento aymara se entronca con la acción del
Estado, que por primera vez acepta e incluso pro-
mueve la adscripción étnica.

La apertura democrática inauguró el tema de
la memoria como discusión pública, pero su abor-
daje se encontró limitado por lo que Lechner y
Güell (1999) denominaron “presentismo”, tempo-
ralidad en la que insistió la coalición gobernante
como una forma de eludir un pasado reciente alta-
mente conflictivo, en alusión a la dictadura y la
represión militar5. En este contexto, la política in-
dígena introduce una variante interesante, pues la
ley que fue aprobada en octubre de 1993 asume la
existencia de sujetos con identidad étnica y con-
templa recursos para extender este tipo de identi-
ficación a través de programas diseñados e imple-
mentados por la CONADI, en cuyos documentos
este objetivo aparece mencionado directamente
con conceptos como re-etnificación o etnogéne-
sis6. El hecho de que identidad y memoria sean
fenómenos que establecen una relación dialéctica
introduce la variante señalada, pues se convoca a
una parte de la población a “recordar”, ya sean
sus antepasados, las costumbres tradicionales y el
proceso de organización reciente. Algunos docu-
mentos de la CONADI son elocuentes sobre este
punto:

Esperamos que sea de utilidad a aquellos
que fueron protagonistas, así como a aque-
llos que sólo hoy despiertan hacia una
identidad indígena aymara y desean co-
nocer los hechos del pasado reciente que
influye de manera determinante en el pre-
sente y delinea el futuro con esperanza.
Sin querer ser romántico o idealista, pero
en esta ocasión es importante recordar un
refrán histórico: Un pueblo para proyec-
tarse en el futuro requiere reflejarse en
su pasado [el destacado corresponde al
texto original] (CONADI 2001:9).

Esto alcanzó su punto más alto con la crea-
ción de la Comisión de Verdad Histórica y Nuevo
Trato, convocada por el Presidente Ricardo Lagos
durante el año 2001, en la que se invitó a los gru-
pos indígenas, en conjunto con otros actores de la
sociedad civil, a explorar en la historia y presen-
tar al país un relato propio de ésta que permita la
incorporación de sus voces a una historia nacio-
nal que las silenció durante dos siglos (el artículo
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1º del Decreto que creó la Comisión contiene esta
demanda del Ejecutivo).

Este proceso, del que sólo hemos señalado los
hitos más recientes, se sustenta en el consenso de
que existe una deuda histórica por parte de la so-
ciedad chilena con los grupos indígenas, la que
fue asumida por el Estado desde el inicio de la
transición. Esto ha determinado interferencias que
exigen ser consideradas en el análisis de la diná-
mica organizacional de los aymaras, pues una con-
secuencia fue la pérdida de autonomía de un mo-
vimiento que se encontraba dando sus primeros
pasos a fines de los ochenta, como lo ha sostenido
Gundermann (2000) al hablar de un movimiento
social trunco. Al respecto, es interesante observar
que las propias organizaciones, a través de sus
documentos, manifiestan la convicción de perte-
necer a un movimiento aymara durante este pe-
ríodo y, de manera más amplia, de formar parte
del movimiento indígena en Chile, lo que indica
aquella convergencia con la política indígena su-
gerida más arriba, pues en los mismos documen-
tos de la CONADI-Subdirección Norte aparece
este rótulo, a partir de una definición de movimien-
to social que fue la que manejó el actual bloque
oficialista hasta su instalación en el gobierno, ca-
racterizado por el ordenamiento de la representa-
ción social y su existencia al amparo de la legisla-
ción vigente. La posición que aquí se asume es
que durante los últimos catorce años no estamos
frente a un movimiento social sino a un proceso
de organización en condiciones políticas distin-
tas, que a grandes rasgos sigue las directrices gu-
bernamentales, de las que han surgido una serie
de organizaciones y se han legalizado otras bajo
las figuras contempladas en la Ley Indígena (aso-
ciaciones y comunidades). El tipo de organización
que se ha promovido desde entonces es la con-
fluencia de todas estas unidades en un gran refe-
rente que actúe como vocero de todos los ayma-
ras, se trata del Consejo Nacional Aymara (CNA),
surgido en 1997 durante la realización del II Con-
greso Nacional Aymara. Tanto su conformación
como su legitimación forman parte de los objeti-
vos de la Subdirección Norte de CONADI, orga-
nismo que ha dirigido el proceso, incentivando la
realización de congresos nacionales (1996, 1997,
1999, 2002), asambleas locales (2001) y asambleas
territoriales (1999, 2000, 2001)7.

De lo anterior se concluye que la articulación
de una memoria coherente con esta identidad ét-

nica tiene vínculos con la etnificación que está
siendo impulsada desde esferas oficiales. Sin em-
bargo, y quisiera ser clara en este punto, esto no
significa el control total sobre sus contenidos, que
no responda a una necesidad de los sujetos invo-
lucrados o que no represente sus propias experien-
cias históricas.

El Proyecto de una Memoria Aymara

La memoria constituye una posibilidad de
consolidación para esta identidad en proceso de
expansión, pues la provee de temporalidad (Ri-
coeur 2003:111), de sustento histórico y porque
puede llegar a actuar como un lazo de cohesión
social al contener implícita la idea de una comu-
nidad de recuerdos. En este caso, se trataría de una
comunidad consciente de su diferencia cultural,
lo que significa revertir la tendencia predominan-
te durante el período republicano de una integra-
ción por la vía de la asimilación. Esta tendencia
aparece en el discurso de sus líderes como la gran
responsable de una crisis de identidad en la cual
coinciden la mayoría de las organizaciones:

Tanto es así, que actualmente hablan su
lengua materna las personas mayores de
50 años, y los niños menores de 10 años
en un 90% entienden la lengua, pero no
la hablan. Todo lo anterior produce una
pérdida de la identidad cultural, no sólo
para los aymaras, sino también para la cul-
tura del país. Producto de todo esto un
90% de los aymaras, no se consideran
como tales, sino como chilenos (Mamani
1998:1-2).

Este tipo de diagnósticos determinan la nece-
sidad de construir aquella comunidad de recuer-
dos. Este concepto de construcción indica un en-
foque relacional y situado históricamente de
fenómenos sociales como la identidad y la memo-
ria, algo que recalcamos sobre todo en relación
con esta última, pues al hablar de memoria no es-
tamos suponiendo un recuerdo literal o una apre-
hensión total del pasado, lo que cognitivamente
es imposible tanto a nivel individual como colec-
tivo (Jelin 2002; Ricoeur 2003). Por el contrario,
nos referimos a una construcción selectiva en la
que el recuerdo es apenas uno de sus componen-
tes, utilizado en la articulación de una totalidad
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que adquiere sentido en el tiempo presente, por lo
tanto, ni el recuerdo particular ni la totalidad na-
rrativa a la cual se integra son acciones ingenuas.
En este sentido, el concepto de rememoración que
trabaja Paul Ricoeur es útil en la medida que in-
troduce temporalidad al acto de recordar, enten-
diéndolo como una invocación hecha desde el pre-
sente (Ricoeur 2003:83).

Una identidad étnica como la aymara, que se
sustenta en la diferencia cultural y que busca ex-
plicaciones a su desventaja social, tiene el desafío
de fundamentarse en el pasado. Esto explica que
surja un compromiso con éste, lo que marca una
ruptura con períodos anteriores en que el pasado
no tenía la importancia política de hoy, o más aún,
se buscaba apartarlo porque obstaculizaba un pro-
yecto de integración indiferenciada a la sociedad
chilena (Gundermann 2003). Es frecuente que en
las referencias a ese pasado se hable de identidad,
de cultura andina y de memoria, pero sin profun-
dizar demasiado en los contenidos de cada una de
estas categorías, asumiéndolas como pre-existen-
tes. Ello refleja el carácter primordial de estos dis-
cursos, en los que la cultura y la identidad (se es-
tablece una correspondencia entre ambas) aparecen
como una estructura externa a los sujetos que a su
vez los determina. Por ejemplo, Cornelio Chipa-
na, en un artículo de 1986, sostiene que la identi-
dad aymara es profunda, de larga data y cuya exis-
tencia no queda en entredicho con la opción por la
integración que ha seguido una parte importante
de esta población, el problema pasa a ser entonces
su descubrimiento y su recuperación:

El conjunto de estos antecedentes delinean
una identidad histórica aymara que mu-
chas veces parece inexistente e incluso
contradictoria, parcializada, entrecortada,
sin embargo ella tiene su proceso propio,
pero falta que se escriba. Entonces, no se
dudará de su existencia, ni del profundo
contenido de ella… (Chipana 1986:253).

Esto nos coloca frente a una construcción dis-
cursiva de enorme importancia por la búsqueda
de sentidos que se propone, pero también por las
fisuras que presenta y que nos conectan con un
proceso poco consolidado, pues inevitablemente
llega el momento en que la imposibilidad de dar
cuenta de los contenidos de esa memoria aymara,
unido a la crisis de identidad que asumieron hace

ya bastante tiempo, los lleva a iniciar la tarea de
ampliar esta identidad étnica, proyecto en el que
la construcción de una memoria colectiva (otor-
gando contenido a aquello que ya consideran exis-
tente) juega un rol fundamental no sólo para quie-
nes no han “descubierto” su ser aymara, sino
también para quienes ya se han asumido como ta-
les. Es un ejemplo claro donde la memoria apare-
ce al servicio de la identidad, movilizada en la rei-
vindicación de esta última, objetivo que ha
motivado a los actores que lideran el proceso, pro-
ductores o promotores de memoria (Candau 2001
[1998]; Jelin 2002) que en este caso son los diri-
gentes políticos y los líderes sociales de organiza-
ciones surgidas principalmente en las ciudades,
muchos de ellos profesionales y también jóvenes
que están cursando estudios superiores8.

El panorama que agobia a las organizaciones
las hace reconocer lo problemático que resulta ha-
blar de una identidad y de una memoria colectiva
aymara, incluso entre quienes adscriben a ella, pues
existe un consenso muy precario sobre sus conteni-
dos. Esto nos obliga a situar el análisis en el nivel
de lo que estas organizaciones dicen acerca de la
memoria (“metamemoria” siguiendo a Candau) y
de las acciones que desarrollan para materializar el
proyecto de una memoria colectiva. Me refiero a
iniciativas que no necesariamente se encuentran
articuladas, lo que se explica principalmente por
los desencuentros que han surgido entre las organi-
zaciones, agudizados desde fines de los años no-
venta y cuya máxima expresión es la crisis de legi-
timidad que afecta al Consejo Nacional Aymara.
Esta crisis parece ser la consecuencia de un proble-
ma más profundo: la distancia que existe entre la
élite de dirigentes y las organizaciones de base, ex-
presada en disidencias que cada vez son más públi-
cas, como las que han manifestado algunos jóve-
nes y que han tenido como corolario el surgimiento
de nuevas organizaciones (la Coordinadora Kolla-
suyu, entre otras). En las próximas páginas se ana-
liza la dirección que han seguido algunas de estas
iniciativas a partir de categorías como narración,
temporalidad y espacialidad, todas ellas cruzadas
por la relación que sus propios actores han estable-
cido entre memoria e historia.

Memoria e Historia

La narración constituye una dimensión del
fenómeno mnemónico en que los sujetos desplie-
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gan la capacidad de narrarse a sí mismos. En el
caso indígena esto es más relevante aún, pues se
trata de un sector de la población que durante la
mayor parte de su trayectoria, desde la conquista
europea, ha sido hablado por otros o, en el mejor
de los casos, informante de otros9. Los aymaras
de Chile han seguido la tendencia continental de
movimientos indígenas que han buscado, con bas-
tante éxito, modificar esta situación. En este con-
texto más amplio se debe entender la instalación
de los aymaras en el espacio público, especialmen-
te el regional, con un discurso propio. La pregun-
ta que nos surge es cómo se configura este relato
de sí mismos y qué lugar ocupa el pasado en él.
La respuesta debe partir por aclarar que no existe
un gran relato que pudiera cumplir la función de
una historia oficial aymara, sino fragmentos que
circulan y se repiten (a veces de manera de tex-
tual), en los que destaca un ordenamiento crono-
lógico del pasado, el intento por establecer conti-
nuidad con él y una pretensión de fidelidad
animada por la idea de contar una versión propia.
¿Cuáles son las características y componentes de
estos relatos? A continuación destaco aquellos que
me parecen más relevantes:

1. El mundo aymara

El principio narrativo de los aymaras como
un todo armónico es posible por un concepto de
cultura entendida como estructura permanente y
cohesionada, que involucra al conjunto de esta
población independientemente de sus opciones
identitarias. Se recurre aquí a conceptos utiliza-
dos en distintas disciplinas tales como matriz cul-
tural, cosmovisión y especialmente cultura andi-
na, de la que la aymara forma parte. Cornelio
Chipana, en el artículo ya citado, suscribe el con-
cepto de civilización andina y la teoría de la com-
plementariedad ecológica que se debe a John Mu-
rra (Chipana 1986:252). De manera menos
matizada, los documentos aymaras de este perío-
do repiten con insistencia un párrafo titulado “prin-
cipios permanentes de la sociedad andina” que
contiene una visión idealizada de este concepto
matriz:

Nuestra visión de vida se sustenta en la
grandiosidad y la simplicidad de nuestra
Pachamama (madre tierra) y nuestro Tata
Inti (Sol), concebida como un mundo

cíclico y holístico; de contradicciones no
antagónicas sino complementarias; de la
reciprocidad, del dar para recibir; de la
producción agroecológica; de la vida en
comunidades perennes, profundamente
respetuosos de nuestros Jirilis (ancestros),
la relación complementaria del Chacha-
Warmi (Hombre/Mujer) y de nuestros
valores éticos y morales sublimes de nues-
tra rica cultura (Consejo Nacional Ayma-
ra 1997a, 1997b).

El carácter holístico de estos relatos refleja el
contacto prolongado con los discursos sobre los
aymaras, principalmente el que desarrolló la so-
ciedad regional, despectivo como ya se ha dicho
pero igualmente abarcador, pues supone a los ay-
maras en una totalidad coherente, un factor que
para González y Gavilán (1990) ha sido gravitan-
te en los discursos aymaras, en los que se han apro-
piado de esa totalidad pero revirtiendo sus conte-
nidos negativos, otorgados ahora a la totalidad
“chileno-occidental” (un ejemplo reciente es el
Informe Final del Sub Grupo Pueblo Aymara en
la Comisión de Verdad Histórica y Nuevo Trato,
del año 2003).

2. Temporalidad

En estas narraciones coexisten varias tempo-
ralidades: el tiempo presente donde se ubican las
demandas de reconocimiento; el tiempo de la es-
tadía en las zonas rurales (el momento anterior a
la migración); y la larga duración que les permite
entenderse como una comunidad histórica. Nos
detendremos en esta última por las implicancias
que tiene para la elaboración misma de estos rela-
tos. En efecto, estos discursos aymaras se inscri-
ben en una temporalidad que trasciende las gene-
raciones, remontándose a períodos remotos como
lo deja entrever la frase que habla de un pueblo
milenario, cuyo desarrollo social y político se vio
interrumpido por la conquista española (Mamani
1998). Recurrimos nuevamente a Cornelio Chi-
pana:

Históricamente la población aymará es
parte de la civilización andina, que ha atra-
vesado diferentes estadios culturales. Los
desarrollos locales y regionales convergen
a través del tiempo hasta conformar la
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federación de los pueblos del TAWAN-
TINSUYU. Estado políticamente dividi-
do en cuatro suyus (regiones): ANTISU-
YU, KUNTISUYU, CHINCHASUYU y
KULLASUYU, gobernados por autorida-
des representativas [las mayúsculas co-
rresponden al texto original] (Chipana
1986:252).

Párrafos como éste muestran el conocimiento
por parte de la élite aymara de antecedentes histó-
ricos que han sido el resultado de investigaciones
realizadas por disciplinas como la etnohistoria, la
arqueología y la antropología10. Esto implica, a
nuestro juicio, un doble movimiento de dependen-
cia y apropiación de ese tipo de conocimiento, de
hecho, la larga duración, como señala Paul Ri-
coeur, es una construcción de la historiografía pues
se trata de un tiempo imposible de ser recordado
en su integridad por la mente humana (Ricoeur
2003:243). Constatamos así un primer cruce con
la historia y con otras disciplinas que tienen como
objeto de estudio a las sociedades indígenas. La
intención de trazar una trayectoria prolongada los
obliga a mirar más allá de una memoria genera-
cional que se revela insuficiente para tales fines, a
pesar de que suele reivindicarse como un conoci-
miento propio y por lo mismo más auténtico. La
Comisión de Verdad Histórica y Nuevo Trato tras-
ladó a un espacio más público estas desconexio-
nes, de las que se hace cargo el Informe Final del
Sub Grupo Pueblo Aymara, elaborado en enero del
2003, donde manifiestan su impotencia por tener
que recurrir al conocimiento académico debido a
la carencia de recursos propios para elaborar una
visión aymara de la historia. De ahí el esfuerzo
por complementar el relato con testimonios de
ancianos que viven en los pueblos rurales, como
una forma de autorizar esta idea de lo propio, dan-
do lugar y estatus al conocimiento que se encuen-
tra depositado en las generaciones anteriores, del
que reconocen estar desconectados, motivo por el
que se han propuesto recuperarlo: “Mucha de nues-
tra sabiduría antigua reposa en el cerebro de nues-
tros padres o abuelos y queremos rescatarla antes
que la Pachamama se los lleve” (Asociación Indí-
gena Aymar Marka 2000:16).

Una organización de jóvenes universitarios
como la Asociación de Estudiantes de Pueblos
Originarios (AESPO) ha transformado este obje-
tivo en una búsqueda incansable a través de viajes

a los poblados de los que provienen ellos o sus
padres. A esto se suma la organización de encuen-
tros en la Universidad de Tarapacá, entre ellos el
“Primer Encuentro con Nuestros Abuelos”, al que
fueron invitados ancianos de comunas como Pu-
tre, Camiña, Pozo Almonte y Colchane, para com-
partir sus conocimientos con los estudiantes ay-
maras. Pero la poca probabilidad de que estas
personas puedan dar cuenta de esa temporalidad
milenaria y de fundamentar la existencia del pue-
blo aymara, en el sentido político del término (es
en ellos donde predomina aquella identidad loca-
lista), llevó a estos jóvenes a complementar este
tipo de actividades con los “Talleres Culturales”,
a los que asistieron, en calidad de expositores, di-
rigentes legitimados como conocedores de la his-
toria y la cultura aymara, entre ellos Sergio Plate-
ro, Cornelio Chipana, Teodoro Marka y Alejandro
Supanta (AESPO 2002:5).

3. Espacialidad

El área geocultural andina es la referencia más
amplia de la identidad aymara, pero no es la úni-
ca. El espacio rural ocupa un lugar privilegiado y
a él se dirigen la mayoría de las referencias afecti-
vas. El poblado y la comunidad aparecen aquí
como lo propio, aunque la existencia del presente
transcurra en otros lugares, principalmente las ciu-
dades de Iquique, Arica y Antofagasta, los que no
son referidos como lugares de memoria, siguien-
do el concepto que propuso Pierre Nora en 1984
(citado en Ricoeur 2003), sino todo lo contrario:
como lugares de olvido: “La población andina no
tiene cabal conciencia de su identidad, sobre todo
los aymaras urbanos, quienes por haber nacido en
la ciudad ya no se identifican con sus raíces an-
cestrales” (Consejo Nacional Aymara 1999:58). En
los documentos de organizaciones como Aymar
Marka, se asume ese presente urbano y se valora
la adaptación de los aymaras a las grandes ciuda-
des, pero la mayor parte del texto es ocupado en
una descripción minuciosa de aquello que deja-
ron: el altiplano, los valles y la pampa, compo-
nentes de un paisaje andino que no se conforman
solamente con narrar, sino de mostrar a los lecto-
res a través de fotografías que complementan el
texto escrito.

La comunidad es el anclaje histórico y geográ-
fico por excelencia de esta memoria, a ella se refie-
ren la totalidad de los documentos aymaras, en los
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que aparece como el lugar de la cultura, las raíces y
los ancestros. La AESPO ha desarrollado una ex-
periencia interesante en este sentido, pues ha con-
centrado gran parte de sus esfuerzos en establecer
contacto con las comunidades rurales. Se trata de
una organización creada en 1999 e integrada por
jóvenes que representan aquella brecha generacio-
nal de la que habla Patricio Tudela (2002:17, 21),
aquella que abrió la escolarización, la educación
superior y la vida urbana permanente, experiencias
en las que construyeron su identidad aymara y an-
dina (que no estaba presente en la cotidianeidad de
sus padres y abuelos). A pesar de esta distancia, se
da en ellos un fenómeno derivado de esa misma
identidad: un compromiso con el pasado que inclu-
ye el intento por componer los lazos rotos con las
generaciones anteriores y los lugares que ellos ha-
bitan, con el objetivo de:

…fortalecer nuestra identidad y compro-
miso con nuestras comunidades, por tal
motivo volvemos a los pueblos que a
muchos nos vieron nacer, y que por un
motivo u otro nos tuvimos que ir a la ciu-
dad, por eso, creyendo que ya es hora de
recuperar toda nuestra historia y tradicio-
nes, realizamos trabajos comunitarios en
los pueblos de CAQUENA y GUALLA-
TIRE, por lo cual nos sentimos muy or-
gullosos y contentos de poder acercarnos
un poco a nuestra gente, el compartir y
aprender de ellos, a la vez nos hicieron
sentir que ellos están ahí y que nos nece-
sitan [las mayúsculas corresponden al tex-
to original] (AESPO 2002:8).

Esta intención se materializa en trabajos vo-
luntarios y operativos para prestar servicios en
estas localidades, a los que se integran profesio-
nales y autoridades municipales. Uno de sus as-
pectos más relevantes es que constituye una for-
ma de retorno, de carácter momentáneo pero que
les permite satisfacer la necesidad afectiva de con-
tacto. Este retorno fugaz tiene antecedentes en las
primeras experiencias organizativas de los ayma-
ras en las ciudades, pues los Centros de Hijos de
Pueblos, que proliferaron durante los años sesen-
ta, tenían como principal actividad el apoyo a sus
poblados de origen. Pero la experiencia de la AES-
PO indica un movimiento distinto, pues la dimen-
sión altruista se complementa con otra que tiene

como destinatarios a los propios miembros de la
organización, quienes buscan fortalecer su propia
identidad aymara, como ellos se han encargado
de precisarlo en los boletines que publican.

¿Qué ocurre con la memoria nacional en la
que la Región de Tarapacá ocupa un lugar pre-
ponderante? No parece existir contradicción entre
ésta y la memoria aymara, por lo menos en los
niveles más elevados de su dirigencia, lo que debe
entenderse en el marco de una estrategia política
de larga data desarrollada por esta población indí-
gena que consiste en la negociación con las auto-
ridades políticas (Gundermann 2000:38, 39), que
en la actualidad se expresa en la lucha por el reco-
nocimiento político al interior de la estructura del
Estado (Mamani 1998:2). Así se explica la pre-
sencia de dirigentes aymaras en ceremonias que
celebran los hitos de la memoria nacional (oficial),
como la parada militar en Santiago o acompañan-
do a las autoridades del gobierno central al lugar
donde se encuentran los restos de La Esmeralda
en la ciudad de Iquique. Pero a la vez, y sin gran-
des conflictos de por medio, existen referentes que
trascienden el espacio temporal y geográfico de la
nación chilena, como se desprende de las referen-
cias al Tawantinsuyu y la reproducción de símbo-
los como la Cruz de Chacana, a través de la cual
expresan una temporalidad y una territorialidad
que desdibuja los límites nacionales que cruzan el
cono sur de América. Este tipo de identificaciones
permite que en la actualidad existan organizacio-
nes como la Coordinadora Kollasuyu, integrada
por jóvenes aymaras, quechuas, coyas, atacame-
ños y diaguitas11. Por su parte, la Asociación Indí-
gena Aymar Marka también ha recurrido a estos
símbolos y no sólo de manera escrita, sino esceni-
ficándolos en sus encuentros culturales:

Este Primer Encuentro se realizó en el ca-
bezal sur del Ex Aeropuerto Cavancha, allí
se levantó un pueblo andino, basado en la
cruz del sur de chacana, figura geométri-
ca que es utilizada como símbolo ‘orde-
nador’ de los conceptos matemáticos re-
ligiosos en el mundo andino (Asociación
Indígena Aymar Marka 2000:16).

4. La historia

El entronque con la historia, en tanto discipli-
na del conocimiento, no se remite a los recursos
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narrativos ni a la aspiración de una historia ayma-
ra de larga duración. Es más profunda aún, pues
llega a los procedimientos mismos que utiliza esta
disciplina para construir conocimiento. La cons-
tatación de este cruce requiere establecer tanto las
diferencias como las similitudes entre memoria e
historia: desde la filosofía, Paul Ricoeur aboga por
la autonomía del conocimiento histórico respecto
del fenómeno mnemónico (Ricoeur 2003:178), una
idea que profundiza el antropólogo Joël Candau
al señalar que uno de los objetivos de la historia
es alejarse del pasado, tomando una distancia (para
algunos crítica, para otros objetiva) que le permita
dar cuenta de la verdad acerca de lo ocurrido, mien-
tras que la memoria busca fusionarse con el pasado
y establecer continuidad con él (Candau 2001
[1998]:127). De este modo, aunque ambas se dan a
la tarea de representar lo ausente, tanto los destina-
tarios como la circulación y los mecanismos de le-
gitimación de uno y otro relato son distintos. En la
historia, esa legitimidad se encuentra condicionada
por las reglas del campo intelectual (opinión de la
comunidad disciplinaria, de los lectores especiali-
zados, acceso a las editoriales, etc.). Sin embargo,
aunque las diferencias son abundantes, no es posi-
ble establecer una oposición radical, de hecho, se
pueden constatar desplazamientos entre una y otra
por este objetivo común de representar el pasado,
por ejemplo, ambas recurren a las nociones de hue-
lla y testimonio, aunque con usos distintos (Ricoeur
2003:238).

En los trabajos de memoria que desarrollan las
organizaciones aymaras se da un desplazamiento
hacia la historia por esa instalación en la larga du-
ración de la cual se habló anteriormente, a la que
debe agregarse la búsqueda por asimilarse al cono-
cimiento histórico, tanto a sus reglas disciplinarias
como a sus mecanismos de legitimación12. Esta pre-
tensión permite explicar el énfasis en la escritura,
en la búsqueda de huellas y su clasificación en ar-
chivos, prácticas que en conjunto dan cuenta de un
deseo por satisfacer criterios disciplinarios, princi-
palmente el de prueba documental (reunida por sí
mismos) que permite sustentar una verdad aymara.
La escritura ocupa un lugar relevante en la cons-
trucción de este tipo de memoria, sin negar con ello
que existe toda una dimensión oral que se desarro-
lla en los talleres, reuniones, encuentros, asambleas
y trabajos comunitarios, sin embargo, es la escritu-
ra la que se impone como su soporte central, lo que
se demuestra en la acción reiterada de emitir publi-

caciones de distinto tipo (folletos, boletines e in-
cluso libros). Además, tenemos que junto a la me-
moria del pueblo aymara (en el nivel que hemos
indicado: el de un relato articulado en torno a la
idea de memoria colectiva) se trabaja por sistema-
tizar la memoria de cada organización, aspirando a
un circuito más amplio que el de sus integrantes.
Aymar Marka establece de manera clara esta rela-
ción entre escritura, fijación y conservación: “El
poder tener un documento, Memoria Histórica del
Encuentro Nuestras Raíces, nace en la idea de po-
der preservar por escrito la historia de la participa-
ción indígena en este Encuentro” (Asociación In-
dígena Aymar Marka 2000:6). El título del libro que
editó esta organización durante el año 2000 y que
contó con el patrocinio del Gobierno Regional y de
la CONADI, es sugerente: Memoria Histórica. En-
cuentro Internacional de la Cultura Andina “Nues-
tras Raíces” 1992-1999, resultado de un proyecto
que tenía como propósito sistematizar la experien-
cia de los seis encuentros internacionales realiza-
dos durante ese período y reunirla en un libro que
circule como material de consulta. Esta pretensión
de llegar a un público más amplio tiene origen en el
objetivo de potenciar los procesos de etnogénesis
en las zonas urbanas (lo mismo que busca la AES-
PO con sus charlas en los establecimientos secun-
darios). También pesa el objetivo de mostrarse en
una región que desarrolló su historia de espaldas a
la población indígena (González 1997):

En lo que estábamos de acuerdo era en la
comprobación que todo lo andino había
que mostrarlos, que existía un desconoci-
miento de lo nuestro, existía incluso la
sensación que los mismos aymaras escon-
dían su cultura, había temor porque los
vieran vestidos con sus ropas, que supie-
ran de su artesanía, que conocieran y me-
nos que probaran su comida típica (Aso-
ciación Indígena Aymar Marka 2000:16).

El camino para llegar a esta publicación fue
largo y estuvo precedido por un trabajo de acopio
de documentos que permitió el engrosamiento del
archivo que ya poseía Aymar Marka, al que se su-
maron testimonios (entrevistas transcritas), foto-
grafías y artículos de prensa, producto de un tra-
bajo de hemeroteca. Esta acumulación de material
rebasa el documento final, permitiendo la creación
de un archivo integrado por una variedad de huellas
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y testimonios, entendidos como los vestigios ma-
teriales de aquellos encuentros culturales rea-
lizados durante la década pasada. El estrecho vín-
culo de este archivo con una organización étnica
le da un sentido distinto al que posee el archivo
historiográfico, que se caracteriza por contener
documentos disímiles que pueden ser contrasta-
dos unos con otros, situación que claramente no
afecta al archivo de Aymar Marka, donde se da
una coherencia argumentativa –por lo menos en
la fase narrativa que representa el libro– que no
permite observar ningún tipo de cuestionamiento
al objeto de todo el trabajo que son los encuentros
culturales, para los cuales todos los testimonios
recopilados son favorables, tanto las entrevistas
como los artículos de prensa de la época, anulan-
do la posibilidad de contraposición que identifica
al ejercicio historiográfico (o al menos de aquel
que pretenda ser riguroso).

Diferencias como éstas no permiten hablar de
historia en un sentido disciplinario, pero sí de su
utilización para componer este tipo de memoria.
El peso de tales recursos da pie para sostener el
carácter moderno de estos proyectos de memoria,
marcados por la escritura (que permite la idea mis-
ma de archivo), la huella, el testimonio y la aspi-
ración de llegar a un relato de secuencia cronoló-
gica. Son aspectos que caracterizan los distintos
trabajos de la memoria aymara y que los distancia
de aquella memoria localista que transcurre en la
oralidad y en las redes parentales. Su dinámica nos
conduce, finalmente, hacia los promotores de esta
memoria, cuya experiencia de vida permite enten-
der la elección de tales procedimientos, nos refe-
rimos a la vida urbana, a la educación formal y a
su inserción en la sociedad nacional. La conside-
ración de estos factores permite explicar la para-
doja de una memoria moderna que se propone re-
tratar una cultura radicalmente opuesta a lo
moderno-occidental, dejando entrever la comple-
jidad de la sociedad aymara contemporánea.

Reflexiones Finales

Una de las funciones más relevantes de la
memoria es crear anclajes temporales y espacia-
les a la identidad, permitiéndole a ésta el control
sobre el pasado y la legitimación de su existencia.
Tales posibilidades no han sido ignoradas por los
indígenas del norte de Chile, por lo menos entre
quienes han dado vida a una identidad aymara

durante las dos últimas décadas, un fenómeno re-
ciente cuyo telón de fondo han sido las transfor-
maciones regionales que se iniciaron a mediados
del siglo XX y que han tenido enorme impacto en
la sociedad indígena del Norte Grande, cuya res-
puesta ha sido una adaptación que remeció las
bases de su organización tradicional.

Frente a estas transformaciones, el surgimiento
de una identidad étnica aparece como un esfuerzo
por construir una comunidad más amplia, unida
por lazos históricos y culturales que es colocada
por sobre los cambios, las rupturas y la diversidad
de espacios que hoy habitan los aymaras. Esto se
expresa en la proliferación de organizaciones ét-
nicas desde mediados de los años ochenta y espe-
cialmente en los noventa, la mayoría de ellas ur-
banas. La producción discursiva de este período
refleja el carácter reciente y todavía inestable de
esta identidad, una situación de la que sus propios
actores están conscientes. La lucidez respecto al
carácter todavía restringido de esta identidad los
hace ver en la memoria un recurso que permitiría
consolidarla y extenderla hacia aquella población
indígena que todavía no se autorreconoce como
aymara. Una voluntad que coincide a partir de 1990
con la del sector oficialista y desde 1993 con una
política indígena que promueve la constitución de
sujetos con identidad étnica. Se trata, entonces,
de una memoria frágil, cuya aspiración a una tota-
lidad narrativa no logra ocultar su dispersión de
contenidos, lo que refleja una cohesión social dé-
bil, que puede ser explicada a partir de varios facto-
res, entre ellos, las deficiencias de la élite empren-
dedora en su socialización y la opción seguida por
ésta de trabajar desde y con la institucionalidad, lo
que durante este período le restó una parte impor-
tante de sus recursos humanos (Gundermann 2000).

Los trabajos de memoria de este período trans-
curren en una diversidad de acciones cuya dimen-
sión narrativa muestra la intención por abarcar, des-
de la parcialidad que cada una representa, al
conjunto de los aymaras. El proyecto de memoria
colectiva que aquí hemos señalado como fragmen-
tario representa la heterogeneidad y las tensiones
existentes al interior de esa comunidad aymara. Esto
no significa que se trate de un impulso carente de
directrices generales, entre ellas y como se dijo, el
deseo de construir un nosotros aymara y la aspira-
ción de configurar un relato que les permita dar
cuenta por sí mismos de esa totalidad. Es una me-
moria estrechamente vinculada con la disciplina de
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la historia, conservando diferencias con ella pero
con desplazamientos que le permiten acceder a re-
cursos narrativos y metodológicos. Conceptos como
archivo, documento, testimonio y huella dan cuen-
ta de estos desplazamientos hacia una disciplina que
forma parte de la experiencia de vida de sus pro-
motores en lugares como la ciudad y la escuela. Esto
permite establecer el carácter moderno de la me-
moria aymara, condición que sin embargo no logra
ocultar su ubicación conflictiva en la cultural re-
gional y nacional, espacios donde se debaten ac-
tualmente por obtener el reconocimiento político y
poder expresar aquella diferencia de la que se sien-
ten portadores.
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Notas

1 Sigo el concepto que propone Elizabeth Jelin (2002) para
referirse a la memoria como una construcción hecha des-
de el presente, atendiendo a las necesidades de éste.

2 La construcción de memoria es un hecho social que pue-
de adquirir múltiples formas, dependiendo del contexto
cultural y político en que ésta se produzca. El presente
artículo aborda una de esas formas, estrechamente rela-
cionada con los sujetos que la promueven, con su expe-
riencia de vida (urbanización, acceso a distintos niveles
de educación formal, etc.) y con el contexto regional y
nacional que se abre hacia 1990. Esto nos remite a un
proyecto de memoria en tanto relato articulado (oral y
escrito) que se erige como condición de una identidad
reciente, en el que la movilización política de los lazos
primordiales juegan un rol fundamental en la relación que
se desea establecer con la sociedad mayor (regional y
nacional) y fundamentalmente con el Estado (Briones
1998:145). De ahí la importancia que aquí se otorga a la
dimensión narrativa (el cómo representarse), y dentro de
ella la exploración en el pasado con el objetivo de digni-
ficar el presente de sujetos que se visualizan como un
colectivo portador de una diferencia que se desea reivin-
dicar. La importancia de estas narrativas en estos proce-
sos de resistencia y reformulación de los lazos de domi-
nación por parte de grupos ideológicamente inferiorizados
a partir de su condición cultural es trabajada lúcidamente
por el crítico palestino Edward Said (1996 [1993] espe-
cialmente el capítulo III).

3 CONADI (Corporación Nacional de Desarrollo Indígena).
4 El concepto de comunidad imaginada, tan recurrido des-

de que fue propuesto por Benedict Anderson en 1991
[1983], manifiesta aquí su pertinencia, pues la existencia
de una cultura no determina, necesariamente, la existen-
cia de una identidad étnica. Para el caso aymara, ya en
1990 Héctor González y Vivian Gavilán problematizaron
la relación entre cultura e identidad al señalar la hetero-
geneidad de esa cultura y al situar los sistemas étnicos en
marcos históricos. Por lo tanto, este trabajo se sustenta
en un enfoque relacional de etnicidad, sin perder de vista
el problema del poder y de las relaciones asimétricas en
que la etnicidad se reproduce y reformula, como lo hace
la antropóloga argentina Claudia Briones cuando vincula
la etnicidad con los procesos de construcción de hegemo-

nía, de ahí que la defina como “…una construcción so-
ciohistórica de alteridad que, lejos de tener peso propio e
inmutable o de ser un factor puramente instrumental, se
va transformando de maneras no arbitrarias en y a través
de procesos de construcción de hegemonía cultural” (Brio-
nes 1998:138).

5 No obstante, Norbert Lechner y Pedro Güell (1999) tam-
poco comulgaron con la tesis de Tomás Moulian sobre
una política permanente de olvido (Moulian 2002 [1997]).

6 Se pueden referir varios documentos de la Subdirección
Norte de CONADI o patrocinados por ésta, entre ellos,
los que fueron elaborados en el marco del Programa de
Gestión Social para el período 2000-2005, que busca for-
talecer los procesos de organización a través de asesorías
y capacitación. También los que surgieron del Programa
de Apoyo a la Constitución y Funcionamiento del Conse-
jo Directivo del Área de Desarrollo Indígena Jiwasa Ora-
je (CONADI 2003).

7 A pesar de estos esfuerzos, el objetivo no se ha cumplido y
en la actualidad ese intento de centralización está en crisis.
Entre los motivos se pueden mencionar el bajo compromi-
so de sus dirigentes y el sesgo autoritario que asumió el
CNA (Consejo Nacional Aymara) desde su creación, cuan-
do se planteó como la (única) voz del pueblo aymara.

8 Los documentos que conforman nuestro corpus corres-
ponden en su mayoría a organizaciones aymaras urbanas,
lo que explica el predominio de una forma de enuncia-
ción colectiva. Escasamente se diversifican con otros ti-
pos de enunciación, como, por ejemplo, aquel en que apa-
rece un autor hablando desde una subjetividad personal
(como sí ocurre con otro tipo de documentos que son
minoritarios en este corpus, me refiero a aquellos firma-
dos por Cornelio Chipana y Gumercindo Mamani). Por
lo tanto, son documentos que no dan cuenta de las trayec-
torias individuales de los sujetos que los producen, aun-
que sí asumen identificaciones generales, como es el caso
de las organizaciones de estudiantes universitarios. Sin
embargo, existen investigaciones que nos orientan sobre
las características de estos jóvenes, como aquella realiza-
da por el Instituto de Estudios Indígenas de la Universi-
dad de la Frontera sobre indígenas y educación, donde se
señala la tendencia de los jóvenes aymaras a elegir carre-
ras que pertenecen mayoritariamente a tres áreas: educa-
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ción, tecnología y administración, y comercio (Bello
1997:41). De estos datos se concluye que gran parte de
los aymaras que han tenido acceso a la educación superior
no desarrollan de manera profesional disciplinas que han
monopolizado la representación cultural de sus colectivos
indígenas, como es el caso de la historia, la antropología y
la arqueología, al menos hasta ahora, lo que no significa
que desconozcan los nudos discursivos de tales represen-
taciones y seleccionen de ellas aquellos conceptos y pos-
tulados pertinentes a su proyecto identitario, un punto que
se desarrollará en el cuarto apartado de este artículo.

9 Desarrollo este tema con mayor profundidad en dos tra-
bajos anteriores (Zapata 2005, 2006).

10 Me refiero al conocimiento instalado, aquel que ya forma
parte del acervo de estas disciplinas y de manera más ge-
neral a conceptos proveídos por la academia. Sin embargo,
y producto de un proyecto identitario que busca un posi-
cionamiento político en el espacio público, estos documen-
tos no abordan los debates recientes en cada una de estas

disciplinas, precisamente porque su interés no es obtener
un espacio en ellas (al menos entre las organizaciones), de
ahí que no sea exigible a líderes y dirigentes un conoci-
miento actualizado y profundo de tales debates (lo que no
significa cancelar las discusiones que sobre este punto pue-
dan ocurrir en el futuro y que podrían contribuir a su pro-
pia dinámica organizacional), pues la relación que ellos
establecen entre memoria e historia no es simétrica, ya que
la segunda aparece claramente subordinada a la primera.

11 Diario La Estrella de Arica, “Piden renuncia de subdirec-
tor de Conadi”, 6 de octubre de 2003.

12 Es pertinente aclarar que en este artículo, y por el caso
particular que se analiza, nos detenemos en el desplaza-
miento que se da desde la memoria hacia la historia. Sin
embargo y como el lector se estará preguntando, también
existen desplazamientos en el sentido contrario. No reco-
nocerlo sería concebir a esta disciplina como un área pura
del conocimiento, negando su uso y abuso en proyectos
políticos de distinto tipo.


