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Prologo

Desde hace al menos cuatro décadas, la critica a la sociedad moderna ¢ in-
dustrial no ha cesado de insistir en que ésta represento y representa un poder
hegemonico y universalizante, reflejando de esta manera su imagen del ofro, su
alter ego, como siempre ha sido la produccion de los subalternos que se han
constituido en sociedades subalternas, unas veces resistiendo y buscando nuevas
alternativas y, otras, asumiendo su estado de vida en la neocolonialidad. En efecto,
un poder hegemonico moderno no puede constituirse sin la produccion de sus
margenes, sus ofros, sus excluidos o los incluidos funcionalmente, como sucedio
con los indios en la América indigena, especialmente en las politicas educativas
de la Bolivia republicana, como se muestra en los estudios de Choque y Quisbert,
Martinez y Yapu', Desde este punto de vista, resultaria superfluo senalar la relacion
entre modernidad y colonialidad, salvo si se le da un tratamiento heuristico para
seguir elaborando sobre el problema y conducir a su superacion.

No obstante, cabe advertir que esfuerzos de critica a la sociedad moderna
son diversos. Asi, tras las dos guerras mundiales del el siglo XX, los intelectuales
y académicos agrupados en torno a la teoria critica, siguiendo la tradicion mar-
xiana y sin desprenderse necesariamente de las ideas kantianas sobre la critica
de la Hustracion, cuestionaron frontalmente la tradicion del humanismo moderno
racionalizante y cosificante de las relaciones sociales. Esto puede encontrarse,
por ejemplo, en las reflexiones de Theodor Adorno acerca de la educacion y
la emancipacion. Por su lado, los academicos franceses expusieron igualmente
los efectos de la sociedad moderna: unos, como Georges Friedmann, criticaron
los impactos de la industrializacion tecnologica sobre el trabajo humano, y otros
llevaron sus criticas al plano filosofico, como Frangois Lyotard, cuyo libro La
condicion postmoderna tuvo mucho eco entre los intelectuales, especialmente
entre los norteamericanos. Sucedio algo similar con los trabajos de Foucault y
Derrida, base fundamental para los tedricos postcoloniales, feministas, etc. Por
otro lado, surgieron criticas al modelo de desarrollo —particularmente al modelo
de desarrollo economico—, como los trabajos de Furtado y de Mendes?, a los que
podemos sumar el de Wallerstein® sobre la economia-mundo.

En América Latina, y especialmente sobre los Andes, existen experiencias
y posiciones diversas. Se puede mencionar los trabajos de John Murra, que

I Véase Roberto Choque y Cristina Quisbert: Educacion indigenal en Bolivia. La Paz, 1BIS Dinamarca,
2000; Frangoise Martinez: Qu 'tls soient nas semblables, pas nos égaux. L'école bolivienne dans la
politique de “régénération nationale” 1898-1920. Tesis de doctorado. Universidad de Tours, 2000
Mario Yapu: “Sistemas de ensenanza, curricula, maestros y ninos. Breve resena historica”™. Umbrales
15, La Paz, CIDES/UMSA, 2006: 231-286.

! Véase Celso Furtado: A economia latinoamericana. Sio Paulo, 1976, y Cindido Mendes (comp.):
Le mythe du développement. Paris, Seuil, 1977

3 Immanuel Wallerstein: The Modern World-System, 1. Capitalist Agriculture and the Origins of the
European World-Economy in the Sixteenth Century, Nueva York, Academic Press, 1974
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constituyen indudablemente un aporte capital para tematizar el mundo andino
desde 1a etnohistoria, tanto en el campo del conocimiento como en los de la
economia y la politica. Posteriormente, distintos etnohistoriadores y antropologos
contribuyeron con informaciones y datos empiricos sobre la tecnologia, la
agricultura, los textiles o las estructuras de poder'. Quiza el ambito de la historia
de las lenguas y las politicas lingtisticas referidas al contexto boliviano —y
especialmente durante la Republica— haya merecido menor atencion, con
excepcion del trabajo sobre las lenguas oprimidas o subalternas realizado por
Yavier Albo en los anos setenta. A partir de esa década se introdujo el tema del
colonialismo interno y el desafio de coémo repensar la historia desde los propios
dominados. en este caso. desde los indigenas. De este modo, se ha cuestionado
los sistemas y contenidos de la dominacion —las microdominaciones instituidas en
l1s relaciones sociales como indicios de las practicas coloniales o neocoloniales—,
mostrando asi la pervivencia de las l6gicas de dominacion, con sus rupturds y
continuidades. mediante discursos, silencios y practicas oficiales o no oficiales.

Es precisamente en esta linea de reflexion donde se presenta con naturalidad
la problematica de la lengua y educacion, lengua y conocimiento, lengua y poder.
cuestiones a las que se consagra este libro de Fernando Garcés. En efecto, ;Co-
lonialidad o interculturalidad? Representaciones de la lengua y el conocimiento
quechuas se sitia en la interseccion de muiltiples desafios: entre lo teorico y lo
prictico, entre lo cientifico y lo politico, entre lo estructural y lo situacional, etc.
De las diversas opciones de analisis tratadas, me parece interesante mencionar la
corriente de los New Literacy Studies, que vincula estrechamente el conocimiento
v la ensenanza de la lengua al contexto, a las ideologias y a las relaciones sociales
de poder. No obstante, conviene resaltar que el autor empuja su desafio aun mas
alla, v a la vez se esfuerza por concentrar la investigacion en “casos” concretos,
sin que ello comprometa la exigencia de considerar los multiples factores en
el analisis, ademas de enfatizar los procesos que afectan a la transformacion
de epistemes, contribuyendo asi a la identificacion de los elementos (objetos o
sujetos) —y sus articulaciones— que perviven en la gramatica de la dominacion
neocolonial y republicana.

Estoy seguro de que estudios empiricos de este tipo no son obsticulo para -
pensar y generar teorias nuevas, y tambi€n creo que son und manera de luchar
contra las criticas vacuas tan frecuentes en nuestro medio. Justamente €n virtud
de este desafio teérico y politico de la investigacion he aludido a diversos mo-
mentos y tendencias de la produccién de la critica de datos y conceptos, pues s
bien el libro trata una cuestion especifica en torno al conocimiento quechua y el
uso de esta lengua, también se plantea como un aporte a los estudios culturales,

i Denise Arnold: “Algunos aportes de las ciencias sociales para la teologia andina”, en Josef
Estermann (coord.), Teologia andina. El tejido diverso de la fe indigena, tomo 1. La Paz, ISEAT y
Plural editores, 2006. Véase también Juan van Kessel: “Economia bidimensional. Dos paradigmas
de meta-economia comparados: el andino tradicional y el cristiano medieval”, en Estermann
(coord.), Teologia Andina. El tejido diverso de la fe indigena, tomo II. la Paz, ISEAT y Plural
editores, 2000.
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declarando explicitamente su afinidad con autores criticos del sistema politico y
hegemonico vigente, y que reflexionan sobre cuestiones como la colonialidad
del poder y del saber (Anibal Quijano, Walter Mignolo, Catherine Walsh, Edgardo
Lander, etc.).

SIUO precisamente ;ll|lli ¢l punto central del libro, PUes uno de los desatios
de las ciencias soctales es mostrar como se reproducen las logicas de dominacion
y cudles serfan los posibles caminos de “superacion”, asi como los procesos, con-:
ceptos, argumentos y metodologias de investigacion. Partiendo de la investigacion
empirica de dos estudios de caso (por decirlo de alguna forma) —uno sobre textos
escolares (os madulos) de la reforma educativa boliviana de 1994 y otro sobre
¢l periadico Conosur Nawpagman de Cochabamba-—, el autor se esfuerza en
mostrar las permanencias y las mutaciones de ka dominacion y sus posibilicdades
de cambio, La discusion se desarrolla, por un lado, bajo una mirada critica de la
politica de la diferencia y la implantacion de la educacion intercultural bilingie
de los anos noventa (concretamente, la ensenanza de la lengua quechua en la
reforma educativa) y, por otro lado, a la luz de la politica de la interculturalidad y
la ensenanza del quechua a través de la produccion y el uso del periodico Conosur
Neawpagman, donde se vislumbra formas alternativas de ensenanza, integradas al
mundo social y cultural de los lectores.

l)t‘.‘iilml( y (e |;lt|() diversos clementos acerca de los discurse )S, las i(ll‘(lltlgi;lh oh-
clales explicitas ¢ implicitas, las practicas pedagogicas y el uso de los modulos de
la reforma educativa, solo comentaré algo sobre el efecto de la normalizacion del
quechua en la ensenanza de esta lengua, que, segun nuestros propios estudios’,
tvo un impacto cuando menos paradojico, ya que si bien se planteaba lenguas
contexto/cultura, en la prictica se constataba una especie de descontextualizacion
permanente en aras del purismo lingiiistico, especialmente en la escritura y la
refonologizacion. En cambio, segun el autor, ¢l trabajo con el periadico Conosur
Nawpagman evidencia otros elementos relacionados con las practicas sociales
de la vida cotidiana, produccion textual que al parecer no supone una ruptura
radical con la lengua oral y las pricticas sociales, incluyendo los movimientos
politicos por el territorio y los recursos naturales de los usuarios. Tal situacion
refleja la potencialidad de este medio para llevar adelante una prictica lingistica,
cognoscitiva y politica alternativa.

Por ultimo, a modo de enriquecer el debate sobre el tema, quisiera notar que
¢l autor habla del concepto yachay como algo central en el conocimiento quechua
de la zona estudiada, cimentado en la produccion y reproduccion economica, asi
como en las organizaciones sociales. Sin embargo, tengo la impresion de que ya-
chay no deja de designar un conocimiento instrumental y técnico que se relaciona
ficilmente con la escuela, la produccion y la organizacion social. Temo, pues, que
yachay sea un concepto limitado para el desatio planteado en el estudio: los cam-
bios epistémicos que, en principio, implican cambios en aspectos instrumentales
y sobre todo en las visiones mas globales y de fondo (por ejemplo, las logicas

3 Mario Yapu y Cassandra Torrico: Escuelas primarias y formacion docente en tiempos de reforma,

tomo L. La Paz, PIEB, 2003
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de concepcion del poder y de la autoridad). Como el mismo autor admite, uno
puede cambiar de lengua, esto es, hablar en quechua, y continuar actuando bajo
principios de la vieja episteme. Menciono uno de los innumerables ejemplos al
respecto: la produccién de textos escolares como Muju, elaborado en quechua
por el Programa de Educacion Intercultural Bilingtie (PEIB) en los anos noventa,
que no difiere del modelo de Alma de Niro, texto escolar en castellano.

No sé si el yachay estudiado tiene un alcance genuino de la cultura quechua
histéricamente determinada —no pienso en ninguin esencialismo—, y me pre-
guntaria hasta qué punto esta concepcion y uso de yachay es consecuencia de
la propia escolarizacion de los campesinos o indigenas. Por tanto, invitaria a la
elaboracién de estudios mas detallados acerca de la historia social de la educa-
ci6n boliviana y la historia social.de la lengua en la escuela y en otros contextos
comunicativos. Tal vez sea util trabajar, como complemento de yachay, sobre
el concepto de yuyay, que involucra una amplia experiencia de los sujetos, asi
como una construccion social de las personas, la autoridad, el respeto, etc., lo
cual da pie a pensar las lenguas y el poder —es decir, problemas especificamente
politicos—, tal como hace el propio autor al concluir su trabajo, tomando una
posicion bastante personal y particular dentro de un debate sobre el capitalismo
mundial.

Mario Yapu
[nvestigador



Obishwa parlayninchista

k'alata kunankamagqa saruchisanku
kastillanu rimaywan

[Nuestra habla quechua

totalmente hasta ahora la pisan

con el hablar castellano]

(Demetrio Alarcon, PCN 33: 12)

“Tecnologia cientificamanta” técnicos, instituciones,
gobiernos, Estado ima ch’ipakullankupuni,
comunidadpata yachayninta manaragpuni walichinkuchu
[Los técnicos, las instituciones, los gobiernos y el Estado

se agarran siempre de la “tecnologia cientifica”,

y el conocimiento de la comunidad no lo hacen valer de ninguna manera]
(Cirilo Rojas, PCN 63: 14)




Introduccion

El 24 de agosto de 2006, durante una de las primeras sesiones plenarias de
la Asamblea Constituyente que acababa de instalarse en Bolivia, la asambleista
[sabel Dominguez tomo la palabra para dirigirse a sus colegas en quechua, pero
a los pocos minutos, su intervencion fue interrumpida por la constituyente Bea-
triz Eliane Capobianco, que espet6 a voz en cuello al pleno de la Asamblea: “;Si
quiere hablar, que aprenda a hablar en castellano!”.

Capobianco habia sido directora departamental del Instituto Nacional de Re-
forma Agraria (INRA) de Santa Cruz, uno de los departamentos con mayor con-
centracion de tierras en manos de pocas familias. Dona Isabel Dominguez es la
Ejecutiva de la Federacion Nacional de Mujeres Campesinas Indigenas Originarias
de Bolivia “Bartolina Sisa”. Capobianco pertenece a una familia tradicionalmente
vinculada al MNR, al MIR y a la ADN y fue postulada a la Asamblea por PODE-
MOS, el partido fundado por Jorge “Tuto” Quiroga para defender la propuesta
de autonomia departamental elaborada por el Comité Civico de Santa Cruz. Dona
[sabel Dominguez fue postulada como candidata a la Asamblea Constituyente
por mandato de las organizaciones campesinas originarias de Ayopaya, Tapacari,
Bolivar, Arque y Sipe Sipe para defender la propuesta de Estado Plurinacional del
Pacto de Unidad Indigena, Originario y Campesino.

Cuando dona Isabel volvio al hemiciclo de la Asamblea, lo hizo con un chi-
cote en la mano para que se respete su igualidad, como ella suele decir. Cuando
Capobianco aparecio ante la prensa dijo que se la habia malinterpretado y que en
realidad habia querido senalar que la Asamblea Constituyente debia contar con
intérpretes y traductores para que todos pudieran entender las intervenciones de
los constituyentes que hablaban en sus idiomas originarios.

Este incidente ocurrido en el teatro Gran Mariscal de Sucre es una muestra de
la configuracion racial de los imaginarios y representaciones sobre los indigenas,
originarios y campesinos, sus lenguas y conocimientos en Bolivia. Las palabras
de Capobianco reflejan una historia colonial y capitalista de dominacion henchida
de pretensiones de pureza racial, lingtiistica, epistémica y territorial. Las palabras
de dona Isabel responden a una historia de lucha de los pueblos indigenas, de
las comunidades campesinas originarias y de los que llevan en la piel, en las
palabras y en el pensamiento los estigmas de la sordera colonial que instauré y
sigue perpetuando la negacion de la igualidad.

Este libro presenta una investigacion sobre las representaciones lingtiisticas y
epistémicas en relacion con el quechua boliviano. Como se sabe, el quechua y los
conocimientos quechuas tienen una historia de subalternizacion que se inauguro
en la Colonia y que se mantiene hasta ahora. Se trata de una subalternizacion
estructurada sobre la base de una clasificacion econdémico-racial denominada
colonialidad del poder. Esta subalternizacion racializada de la lengua y del cono-

cimiento quechua se ha mantenido a lo largo del periodo colonial y ha perdurado
en el curso de las republicas andinas.
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Desde los sectores sociales —especificamente desde el movimiento indigena
originario campesino quechuahablante boliviano— se registra toda una historia de
luchas por transformar esos mecanismos histéricos de dominacion de clase y de
subordinacién racial-étnica, luchas que, a su vez, han estado articuladas a diversas
formas de resistencia frente a procesos de dominacion y subordinacion lingtistica
y epistémica. Para ello, desde el decenio de 1980, los pueblos indigenas y origina-
rios reivindicaron una educacion intercultural bilingiie que sirviera como espacio
de lucha reivindicativa en favor de sus lenguas y conocimientos propios.

Por otro lado, durante el decenio de 1990, desde diversos organismos in-
ternacionales y desde el Estado, se ha elaborado e implementado una serie de
politicas de la diferencia que pretendian superar la subordinacion lingtistica vy
epistémica. Estas politicas se articulan en torno a representaciones de diferentes
actores en diferentes niveles. Las representaciones sobre el quechua y sobre los
conocimientos quechuas forman parte de las politicas lingtiisticas y epistémicas
puestas en juego en distintos escenarios sociales de Bolivia. Uno de los fundamen-
tos fuertes de las politicas de la diferencia en cuestioén es el discurso de/sobre la
interculturalidad. El discurso oficial de la interculturalidad se basa en el supuesto
de que ésta promovera una sociedad democratica cimentada en la equidad y el
respeto hacia todos los bolivianos.

En este contexto, la investigacion ha intentado comprender como funcionan
dichas politicas de la diferencia y dichas estrategias de resistencia y subversion,
tanto desde los sectores estatales como desde los sectores subalternos. He tomado
como espacios de anlisis dos ambitos representacionales especificos: textos de
la Reforma Educativa (RE) boliviana y el periédico Conosur Nawpagman (PCN).
;Por qué estos dos ambitos? En primer lugar, porque ambos son espacios de
representacion y de produccion epistémica. Parto del planteamiento de que la
epistemologia y la produccién epistémica son categorias que pueden ser usadas
tentativamente, a manera de hipotesis, para referirse a las multiples formas de
conocimiento de distintos grupos socioculturales. También estoy consciente de
que hablar de conocimiento quechua me lleva directamente a las arenas move-
dizas de las relaciones oralidad-escritura; es decir, me muevo en el ambito de
una lengua y de un tipo de conocimiento de fuerte tradicion oral y con una pro-
duccién escrita relativamente reciente. Asimismo, interpreto esta situacion como
fruto de la subalternizacion colonial a la que se han visto sometidos los idiomas
y los conocimientos andinos.

Como digo a lo largo del libro, entiendo por conocimiento quechua el co-
nocimiento que producen y reproducen las comunidades quechuahablantes de
manera fundamentalmente oral. Se trata de un conocimiento que, ademas y en
términos generales, es compartido colectivamente por las comunidades. En tal
sentido, el denominativo conocimiento quechua me parece apropiado por cuanto
me exime de abarcar horizontes mas imprecisos y generales como conocimiento
andino o conocimiento indigena.

Adicionalmente, me ha interesado trabajar sobre estos dos ambitos porque se
ubican dentroy fuera del lugar que ha recibido mayor atencion en lo concerniente
a la produccién de un discurso sobre la interculturalidad, es decir, el lugar de
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la institucionalidad educativa. Desde el lado de los textos de la RE, es evidente
su ligazon sustancial con las politicas estatales de la diferencia ya mencionadas,
y desde el lado del periédico Conosur, por su practica escrituraria quechua
extraescolar, pues el PCN es una revista bilingtie (quechua y castellano) que se
publica bimensualmente, desde hace mas de veinte anos, para el departamento
de Cochabamba.

Precisamente en este marco he intentado entender como funcionan las
representaciones sobre el quechua y el(los) conocimiento(s) quechua(s) para
confrontarlas con el discurso estatal de la interculturalidad y determinar si estas
representaciones, que articulan politicas culturales, favorecen relaciones equita-
tivas o rearticulan diferenciaciones coloniales. En este sentido, me pregunté si
las representaciones sobre el quechua y el conocimiento quechua contribuyen
a la construccion de relaciones interculturales equitativas, o si sencillamente
reproducen la diferenciacion colonial lingtistica y epistémica que marca a las
sociedades andinas.

Para responder a esta interrogante central en mi trabajo, me planteé mas
especificamente: jcudl es la matriz de ordenamiento social que ha constituido las
politicas lingtiisticas y epistémicas en el espacio andino?, ;cuales son y como se han
configurado las politicas de la diferencia en el ambito global y en Bolivia, y qué
lugar ocupan en ellas las lenguas y los conocimientos indigenas?, ;como se articula
el discurso de la interculturalidad con esas politicas de la diferencia?, ;cuiles son
las representaciones sobre el quechua y el conocimiento quechua en los textos
de la Reforma Educativa Boliviana v en el periodico Conosur Nawpagman?

Dado que no se puede pensar las representaciones lingtisticas y epistémicas
como algo separado de las practicas, la investigacion también debia tomar en
cuenta los usos y posicionamientos de los autores de los textos mencionados con
respecto a la lengua y al conocimiento quechuas.

Las fuentes primarias de la investigacion fueron los ocho médulos de Lenguaje
(Qillgakamana) y los ocho médulos de Matematica (Khipukamana) en quechua,
cuatro textos de la serie Chaski Aru, material producido en quechua por docentes
que trabajan en educacion intercultural bilinglie, y las secciones en quechua de
los nimeros 32-124 del PCN. En la revision de este material intenté examinar
cOmo interaccionan conocimiento y escritura quechua a partir de las siguientes
preguntas planteadas a manera de guia de observacion:

« ,Qué tipo de conocimiento vehicula este texto quechua?
« ¢En qué forma traduce el texto quechua escrito el conocimiento oral y colectivo
de las comunidades?

« (Cudl es la representacion sobre el quechua y el conocimiento quechua que
se desprende de estos textos?

« ;Qué huellas interculturales o coloniales se pueden encontrar en cuanto a
la relacion quechua-castellano y conocimiento quechua-conocimiento occi-
dental?

« (COmo se representan y a quiénes representan los productores lingtiisticos y
epistémicos de la RE y del PCN?
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Para el analisis de los textos en cuestion también me apoy€ en una serie
de didlogos con distintos actores relacionados con la Reforma Educativa y con
CENDA. la institucién que publica el PCN. Opté deliberadamente por no realizar
entrevistas en el sentido de conversaciones dirigidas que me permitieran presentar
luego las ideas de los entrevistados como objeto-conocimiento. Los dialogos han
sido tales en cuanto se convirtieron en un espacio de verdadero intercambio en
el que yo mismo fui interactuando y modificando mis reflexiones a partir de lo
discutido. Se trataba de un esfuerzo por pensar con mi interlocutor, pero siempre
consciente de que soy yo quien, en definitiva, elabora una narracién de lo tratado,
De estos dialogos solo grabé el que mantuve con Adén Pari. Adicionalmente, apro-
veché una serie de registros de didlogos sostenidos durante el ano 2001 con varios
miembros de equipo editor de Conosur Nawpagman; obviamente esta informacion
fue reprocesada en funcion de los objetivos de la presente investigacion.

Me parece importante aclarar que el pensar con, al que me he referido, fue
posible gracias al lugar —que llamaria privilegiado— desde donde he realizado la
investigacion: primero, vinculado a procesos de acompanamiento a organizaciones
campesinas originarias en sus luchas por el control de sus territorios; como parte
del equipo técnico del Pacto de Unidad Indigena, Originario y Campesino que ha
elaborado una propuesta conjunta sobre el Estado plurinacional para el proceso
constituyente en curso; como miembro de una ONG que ha participado en el
debate acerca del control social que deben ejercer las organizaciones campesinas
originarias sobre los procesos educativos; como actor de varios procesos de EIB
en Ecuador y, vinculado a instituciones y personas que han trabajado en este
ambito en Bolivia, como bilinglie “asimétrico quichua/quechua -castellano. Mi
bilingiiismo es asimétrico por varias razones: teniendo el castellano como lengua
materna pude desarrollar un aprendizaje de dos variedades de quichua, el que
en Ecuador llaman “quichua unificado” y el quichua de mi culturalmente natal
Zumbahua. Por el lado boliviano, he adquirido el quechua que se habla en el
departamento de Cochabamba, es decir, el quechuanol calificado como incorrecto
segin los criterios lingiisticos establecidos por los expertos vinculados a la EIB.
En cualquier caso, este bilingliismo asimétrico forma parte de mi recorrido de
varios anos intentando aportar a la reivindicacion de esta lengua subalternizada-
colonialmente.

Por lo dicho, en términos metodologicos, el desarrollo de la investigacion ha
requerido una perspectiva analitica transdisciplinar y critica. Transdisciplinar en
el sentido de que he echado mano de herramientas y elementos propios de areas
como la sociolingiiistica, la pedagogia, la historia, las teorias de la subalternidad
y la colonialidad. Critica en el sentido de un esfuerzo intelectual que pugna por
hacer autoevidente y explicita mi propia mirada como investigador, un quehacer
intelectual que evidencia las contradicciones del mismo acto de conocer inherentes

Quichua/quechua: siguiendo el uso mas extendido en cada pais, el autor reserva el término
‘quichua’ para referirse exclusivamente a la variedad hablada en el Ecuador, mientras que utiliza
‘quechua’ para la variedad hablada en Bolivia y para la lengua en su conjunto hablada en al menos
cinco paises de la region andina. (Nota del editor.)
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a toda investigacion, un quehacer intelectual que esta consciente de atectar su
ambito de estudio pero que también se deja afectar por éste.

Algo que merece destacarse es el hecho de que cuando comencé a concebir
este trabajo no podia imaginar que en un plazo tan corto muchas de las cosas
aqui reflexionadas se convertirian en datos “historicos”, En efecto, el aplastante
triunfo de Evo Morales en las elecciones del 18 de diciembre de 2005 cambio
radicalmente el curso enunciativo de las politicas de la diferencia a las que me
refiero sobre todo en el capitulo III. El discurso multiculturalista que critico en
el texto se transformo en un discurso que plantea, al menos en algunos sectores
del gobierno, la descolonizacion del Estado, en general, y del sistema educativo,
en particular. Aunque este contexto politico no es parte del libro como tal; si ha
condicionado, de alguna manera, los énfasis analiticos que pretendo abordar.

El libro esta organizado en cinco capitulos. En el primero muestro como se ha
estructurado una matriz colonial de valoracion en el ambito lingtistico y episté-
mico en la region andina. Concretamente, me interesa mostrar las continuidades
histéricas que provienen del modelo colonial de dominacion, pero a la vez procuro
comprender las rearticulaciones contemporaneas del mismo.

En el segundo capitulo intento comprender como funcionan las politicas de
la diferencia en el capitalismo colonial global contemporaneo y la manera en
que las teorias referidas a la posmodernidad, subalternidad e interculturalidad se
articulan a estas politicas globales de la diferencia.

En el tercer capitulo analizo como se operativizaron en el aparato legal las
politicas de la diferencia en Bolivia durante el gobierno de Gonzalo Sanchez de
Lozada y sus “leyes malditas”, entre las que se cuenta la de Reforma Educativa.

En los dos tltimos capitulos presento los resultados del material revisado.
Trato de comprender las representaciones sobre el quechua y el conocimiento
quechua en los textos de la Reforma Educativa y en el periodico Conosur, a fin
de confrontarlas con las politicas de la diferencia y con el debate sobre intercultu-
ralidad y colonialidad. Aqui debo aclarar que, teniendo como fondo de atencion
el quechua y el conocimiento quechua, los esquemas de estos dos capitulos
responden a la l6gica interna de los textos analizados en cada uno de ellos. Por
ello, las estructuras de ambos capitulos difieren entre si.



CAPITULO 1|

[.a matriz colonial

se

de ordenamiento linglistico
y epistémico en el ambito andino

El primer antropofago llego desde Europa; devoro al
colonizado. Y, en el ambito geografico que nos atane,
devoro sus lenguas: glotéfago, entonces. Por lo demas
— vamos'— esas lenguas no existian. Nada mas que

dialectos, en especial jergas..
(Louis-Jean Calvet, Lingiiistica y colonialismo, 1974: 22).

El objetivo de este capitulo es mostrar como se configuré la matriz colonial

de ordenamiento epistémico y lingtiistico para las poblaciones de Abya Yala' en
general, y para el ambito andino en particular. Para ello revisaré€ las categorias
analiticas de eurocentrismo, modernidad y colonialidad tanto desde el punto
de vista lingiiistico como epistémico, y a la vez me esforzaré por evidenciar la
continuidad historica de la matriz colonial de dominacion a través de una serie
de datos provenientes tanto de las obras de los cronistas de la Colonia como de
los estudios sociolingtiisticos y etnohistoricos®. Finalmente, reflexionaré sobre
la manera en que el denominado conocimiento cientifico universal asumio un

1

Abya Yala, ‘tierra madura y fecunda’, es el término con el que los indigenas cuna designan a
América. Muyulema (2001a: 328) afirma que “Nombrar es luchar. América primero y mas tarde
América Latina, resulta de aquellas politicas del nombrar y de las luchas imperiales por la hege-
monia politica y cultural en las tierras conquistadas”. En este sentido, el término Latinoamérica
0 América Latina ha sido cuestionado como una nocion histéricamente construida para conocer
y controlar al subalterno (Mignolo 2000a). Asimismo, Castro-Goémez (1999: 98) ha resaltado que
Latinoamérica fue construida por la intelectualidad local desde la discursividad global de los saberes
expertos. Desde hace algunos anos, las organizaciones indigenas de muchos paises latinoameri-
canos han adoptado el término Abya Yala para referirse a este espacio geografico. A lo largo del
libro usaré este denominativo, salvo en citas textuales. De esta manera quiero hacer manifiesto
mi posicionamiento junto a y con los que ejercen esta politica del nombrar desde/en una lengua

indigena. Reconozco, no obstante, que esta opcion excluye a los pueblos de origen africano, que
comparten con los indigenas la situacién de subalternidad enunciativa.

Tanto la sociolingliistica como la etnohistoria son parte del entramado disciplinario académi-
co formado por una colonialidad epistémica que nos ha ensenado a trazar fronteras entre los
campos del conocimiento (Mignolo 2000b). En la investigacién echo mano de estas disciplinas
como herramientas de mi propio yuyay y mi propio parlay que busca trabajar desde la trans e
interdisciplinariedad académica (Castro-Gémez y Mendieta, coords. 1998; Comisién Gulbenkian
1996; Walsh, Schiwy y Castro-Gémez, eds. 2002; Wallerstein 1991).
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caracter de superioridad en lo que se refiere a capacidad explicativa gracias a su
articulacion con la colonialidad eurocéntrica.

En un esfuerzo realizado en los Gltimos anos por pensar desde Abya Yala,
se ha reflexionado continuamente sobre la nocion de colonialidad (Mignolo
2000b y Quijano 2000a). Como mostraré luego, este discurso parte del supuesto
principal de que la Colonia como institucion ha dejado de estar vigente, pero
no las formas de dominacion que siguen siendo coloniales en el interior de los
Estados-nacion y en el entramado relacional de la colonialidad global, de modo
que nos movemos en una matriz colonial de dominacion que abarca el conjunto
de las interrelaciones sociales actuales (Noboa 2005). Coincidiendo con las lineas
generales de estos planteamientos, considero necesario hacer un esfuerzo por
evidenciar dichas continuidades coloniales que han creado dispositivos de olvido
(Mannheim 1989). En consecuencia, quiero detenerme aqui para examinar con
cierto detalle la configuracion colonial de nuestras practicas y discursos teoricos
a fin de mostrar dichas continuidades historicas.

Eurocentrismo, modernidad vy los sistemas mundiales

Es ya ampliamente aceptada la idea de que el eurocentrismo® y la modernidad
tienen su origen en la conquista de Abya Yala, precisamente cuando Europa
se convertia en el centro del primer sistema mundial® total que habia existido
hasta entonces (Dussel 1998: 50-86). Para autores como Dussel (2000), Lander
(2000), Quijano (2000a) y Mignolo (2000b) no es posible hablar de modernidad
sin hablar de colonialidad. Se trataria, mas bien, de dos caras de una misma rea-
lidad, dualidad que la propia modernidad se ha esforzado por ocultar (Mignolo
2000b: 35). La modernidad no habria sido el proceso que surgio de una Europa
autoproyectada hacia su madurez racional, sino una consecuencia del fenémeno
expansivo del colonialismo europeo en Abya Yala; habria sido fruto de la ventaja
comparativa que, como ya adelanté, obtuvo Europa al ser el centro del primer
sistema mundial unico.

;Por qué adoptar esta perspectiva opuesta a la aceptada por la mayoria de los
teoricos de la modernidad? Precisamente por el énfasis genético que se da a la

Aunque en muchas publicaciones se traduce world-system como ‘sistema-mundo’, en este libro
optamos por la expresion ‘sistema mundial’, que consideramos mas fiel al concepto original plan-
teado por Wallerstein. (Nota del editor.)

3 Sobre la nocion de eurocentrismo, consultese los diferentes trabajos de Dussel (1993, 1998, 1999,
2000 y 2001a).

1 Wallerstein (1974) acuné la nocion de sistema mundial moderno para referirse al inicio de una
“‘economia mundial” que se inaugura en el siglo XVI y que bajo diferentes modalidades se mantiene
presente hasta la actualidad. Mignolo ha sido mas preciso al afirmar que se trata de un sistema
mundial moderno/colonial, para enfatizar las dos caras del mismo fenémeno (Mignolo 2000b).
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constitucion de la misma. En el andlisis social y filos6fico general se suele afirmar
que la modernidad es un fenémeno historico que se inicia con el cogito-ergo
sum de Descartes, un proceso inmanentemente europeo que permitio dvanzar
a la humanidad, segin el modelo europeo, a un estadio superior en el proceso
evolutivo de la razon’.

Por el contrario, tanto Quijano como Dussel han enfatizado que la modernidad
no se origina en el siglo XVII o XVIII, como sostienen casi todos los analisis de
este tipo. Segun estos autores, la modernidad empieza con la conquista de Abya
Yala porque ése es el evento que permite hablar por primera vez de una Historia
Mundial. Dussel ha mostrado como, historicamente, hasta 1492 s6lo habian exis-
tido sistemas interregionales en los que la Europa central, que después —hacia el
siglo XVIII— se volveria hegemonica, no era sino la periferia del sistema regional
mas importante del momento (Dussel 1998). Se ha dado, entonces, una construc-
cion eurocéntrica de la modernidad que niega la colonialidad como elemento
constitutivo e indisociable de las estructuras societales. Y se ha universalizado
ideolégicamente un enfoque provinciano de la modernidad: el europeo”

En este sentido, Dussel (2000: 45-47) sostiene que hay dos modelos para
comprender la modernidad. El primero, eurocéntrico y provinciano, en el que
la modernidad se plantea como emancipacion, “salida” de la inmadurez racional
hacia un proceso critico que permite a la humanidad ascender a un nuevo esta-
dio de su desarrollo. En este modelo de comprension de la modernidad se sigue
una secuencia espacio-temporal: Renacimiento italiano (s. XV) —» Reforma e
[lustracion alemana (ss. XVI-XVIII) —» Revolucion Francesa (s. XVIII). Se trata
de fenémenos intraeuropeos cuyo desarrollo posterior se explica en términos
exclusivamente europeos. Para muchos, este proceso empieza con Galileo (con-
denado en 1616), Bacon (con su Novum Organum en 1620) y Descartes (con su
Discurso del método en 16306).

El segundo modelo identificado por Dussel, y que es el que yo sigo, esta mar-
cado por la comprension de la modernidad como un fenémeno planetario. Desde
esta perspectiva, la determinacion fundamental del mundo moderno es el hecho
de que Europa se convirti6 en el centro de la historia mundial con sus Estadds,
ejércitos, economia, filosofia, etc. Y esto se inicio con la conquista de Abya Yala.
Asi, pues, hay que considerar a Espana como la primera nacion moderna que a su
vez inaugura la primera etapa “moderna”: el mercantilismo mundial. Esta Europa
moderna, centro de la historia mundial, relega por primera vez en la historia a
todas las otras culturas como su periferia’.

> Para Giddens, por ejemplo, la nocion de modernidad “se refiere a los modos de vida u organiza-

¢ion social que surgieron en Europa desde alrededor del siglo XVII en adelante y cuya influencia,
posteriormente, los han convertido en mas o menos mundiales” (Giddens 1990: 15).

Véase, al respecto, la propuesta de Chakrabarty (2001) de “provincializar” Europa.

Para una revision critica de los postulados de Dussel sobre la constitucion genética de la moderni-
dad, consultese Schlosberg (2004). El centro de la critica de este autor tiene que ver con el riesgo
de una lectura reduccionista y totalizante de la modernidad que cierre puertas a la intervencion
de otros factores que habrian incidido en la configuracion de la misma.
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Para Quijano (1999a y 2000a), el eje fundamental del esquema de poder que
se instaura con la conquista de Abya Yala es la idea de raza; €sta es una cons-
truccion mental que organiza la distribucion del poder de manera asimetrica y
que se rearticula permanentemente a lo largo de la modernidad. Esto es lo que
Quijano ha llamado colonialidad del poder y que en su momento constitutivo se
dio mediante dos mecanismos indisolubles. Primero, la practica de clasificacion
e identificacion social (utilizando la idea de raza) como mecanismo de subordi-
nacion del otro/a diferente del colonizador y dominador, y en segundo lugar, las
formas de explotacion y control del trabajo a partir de la subalternizacion lograda
mediante la clasificacion socio-racial (Quijano 1999b). La simultaneidad del pro-
ceso de clasificacion racial y de una nueva division del trabajo en la explotacion
colonial y capitalista de Abya Yala es lo que Mignolo (2000a: 18) ha denominado
diferencia colonial y que yo prefiero llamar diferenciacion colonial®.

Se trata de una diferenciacion colonial que se rearticula en el capitalismo
contemporaneo como diferenciacion imperial y que cruza la estructuracion
geopolitica tanto social como epistémica (Mignolo 2001). En este sentido, el
eurocentrismo demostraria su capacidad para reacomodarse permanentemente,
asumiendo la forma, en el discurso globalizador del capitalismo contemporaneo,
de globocentrismo (Coronil 2000a) o de occidentalismo (Schlosberg 2004). Esta
aproximacion, sin embargo, mantiene el caracter difuso de los mecanismos de
dominacion que precisamente busca la retorica imperial(ista). Yo preferiria hablar
de nortecentrismo, justamente para reafirmar lo que postula Coronil (2000a: 88):
que el discurso de las instituciones financieras y las empresas transnacionales
sobre la globalizacion nos hace pensar en el advenimiento de una nueva era en
la que la humanidad ya no estaria dividida en Oriente y Occidente, Norte y Sur,
ricos y pobres, etc.

Lo cierto es que a partir del fenémeno de la colonialidad del poder y de la
diferenciacion colonial impuestas en Abya Yala, el trabajo, el sudor, las relaciones
sociales y la propia razén tienen color (Eze 2001), es decir, se han configurado
socioracialmente, al punto que se puede hablar de una colonialidad del saber
(Lander, comp., 2000; Guerrero, 2006) que marca nuestras propias practicas
epistémicas.

El pensador nigeriano Emmanuel Chukwudi Eze puede ayudarnos a explicitar
como se constituy6 dicha colonialidad del saber (Eze 2001). Este autor presenta
el caso de Kant, considerado como el filésofo mas importante de la moderni-
dad, que desarroll6 una auténtica teoria racial y que clasifico a los humanos
en blancos (europeos), amarillos (asiaticos), negros (africanos) y rojos (indios
americanos), atribuyendo a cada una de estas categorias caracteristicas esenciales
inscritas en la naturaleza humana. Segin él, los indios americanos carecen de

8 Mignolo usa diferencia colonial como fruto de su traduccion directa del inglés, colonial difference,
y en oposicion a diferencia cultural que es el lenguaje de la modernidad ciega a la colonialidad
(véase Mignolo 2000b: 27). Sin embargo, diferenciacion colonial da cuenta de mejor manera del
proceso de clasificacion y jerarquizacion socio-racial que el autor toma como base para la formu-
lacion de tal categoria.
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afecto y pasion, nada les importa, son haraganes; los negros, por el contrario,
estan llenos de pasion y afecto, son vanidosos y pueden ser educados pero sélo
como sirvientes-esclavos; los “hindaes” son pasivos, se les puede educar en las
artes pero no en las ciencias porque no llegan al nivel de conceptos abstractos.
No hace falta mucha imaginacion para colegir que, segun Kant, “La raza blanca
posee en si misma todas las fuerzas motivadoras y talentos” (citado en Eze 2001:
227). Su conocimiento sobre los pueblos, razas y culturas es inseparable de su
propuesta filosofica; es decir, no se trata de una reflexion marginal en Kant, ya
que sus teorias raciales guardan una correspondencia estrecha con su filosofia
trascendental (Eze 2001: 250). Asi podemos ver como se fueron formando las
bases epistémicas de la modernidad a partir de una racializacion de los grupos
humanos y de su conocimiento.

Lo propio podria decirse de Hegel, el gran fil6sofo que habria llevado el idea-
lismo aleman a su punto culminante (Hirschberger 1963). Para Hegel, la Historia
Mundial se desarrolla en una direccion espacial. Dice €l que “la historia universal
va del Oriente al Occidente. Europa es absolutamente el fin de la historia uni-
versal. Asia es el comienzo” (citado en Dussel 1993: 21). Ameérica es el Nuevo
Mundo de manera “absoluta”; es nuevo porque al ser conocido recientemente
por los europeos, solo existe desde ese momento. Por eso dice:

De América y de su grado de civilizacion, especialmente México y Peru, tenemos
informacién de su desarrollo, pero como una cultura enteramente particular,
que expira en el momento en que el Espiritu se le aproxima [...] La inferioridad
de estos individuos en todo respecto es enteramente evidente (citado en Dussel
1993: 22).

Por ser un Nuevo Mundo, América no tiene nada que ofrecer y, por tanto,
Hegel la descarta como posibilidad de realizacion del Espiritu. Las partes del
mundo que en principio cuentan son Africa, Asia y Europa. Pero para el fil6sofo
los “negros” no han llegado a ningun nivel de objetividad y por eso son hombres
en bruto y ficilmente fanatizables. Reconoce que Asia ha sido el comienzo de la
Historia Mundial, pero el Espiritu se encuentra en su infancia debido al despotismo

que reina alli. ;Qué queda como ubicacién geo-ontolégica del Ser? El eurocentris-
mo no podria ser mejor definido que en palabras del propio Hegel:

Las tres partes del mundo mantienen, pues, entre si una relacion esencial y
constituyen una totalidad [...] El mar Mediterraneo es el elemento de union de
estas tres partes del mundo, y ello lo convierte en el centro de toda la historia
universal [...] El Mediterrineo es el eje de la historia universal (citado en Dussel

1993: 23).

Europa es, entonces, el principio y el fin de la Historia; pero no cualquier
Europa porque en la Europa del sur antiguamente habit6 el Espiritu (cuando el

9 El subrayado es mio.
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norte estaba “incultivado”) y ahora el norte es el destino de la Historia. Pero no
cualquier norte, no el de Polonia y Rusia, que se encuentran en relacion con Asia,
sino la parte occidental de Europa: “Alemania, Francia, Dinamarca, los paises
escandinavos son el corazon de Europa”; es mas, “El Espiritu germanico es el
Espiritu del Nuevo Mundo, cuyo fin es la realizacion de la verdad absoluta, como
autodeterminacion infinita de la libertad, que tiene por contenido su propia forma
absoluta” (citado en Dussel 1993: 25).

Como vemos, los criterios de clasificacion de la razon se constituyen sobre la
base de una imagineria geopolitica en la que se han racializado las epistemes del
sistema mundial en favor de un centro dictaminador de dicotomias excluyentes,
definiendo y distinguiendo lo verdadero de lo falso, el logos (la razon) de la doxa
(la opinion), lo puro de lo impuro™.

Interpretar el fenomeno de la modernidad tal como nos lo plantean Dussel y
Quijano tiene varias implicaciones. Una de ellas es que Abya Yala no estuvo nunca
fuera de la modernidad, sino que fue parte de la misma desde su inicio; parte
periférica, pero parte al fin (Castro-Gémez 1999 y Dussel 2000). De igual forma,
ello implica dejar de pensar en los grupos indigenas'' como tradicionales frente
a lo moderno actual. Es el haber formado parte inseparable de la modernidad
periférica desde el momento mismo de su constitucion, lo que permite que dentro
de Abya Yala —y en la interrelacion de Abya Yala con el sistema mundial— se
desarrollen procesos de subalter(n)izacion permanentemente articulados y actua-
lizados. Por subalter(n)izacion entiendo dos procesos simultaneos: i) el proceso
de diferenciacion colonial antedicho, es decir, el dispositivo mediante el cual
se alteriza al otro, inferiorizandolo racialmente (subalterizacion), y ii) el proceso
de subalternizacion de grandes masas pcblacionales bajo diversos criterios que
pueden aludir a clase, raza, género, casta, edad u ocupacion. Como insistiré mas
adelante, la subalter(n)izacion ha dado vigorosas muestras de adaptabilidad al
rearticularse y reactualizarse permanentemente; el proceso de etiquetamiento
de los indios fue transformandose: de paganos, en la primera €época colonial,
fueron convertidos en salvajes durante la ilustracion republicana, para finalmente
ser categorizados como seres subdesarrollados o atrasados a los que es preciso
ciudadanizar (Mannheim 1989). A esta sucesion de asignaciones sociales, habria
que anadir hoy en dia, tal vez, aquella que permite que los pueblos indigenas
dejen de ser excluidos para formar parte de una maquinaria de inclusion dentro
de un sistema de desigualdad, aspecto que desarrollaré mas adelante.

10 Estas dicotomias se han rearticulado permanentemente asumiendo la forma de lo civilizado frente
a lo primitivo, lo letrado frente a lo iletrado, lo desarrollado frente a lo subdesarrollado.

Il La diferenciacion colonial oper6 en el primer momento de la Conquista en una clasificacion que
construy6 una topografia socioracial para los cristianos, europeos y blancos frente a los indios y
negros. Dado el énfasis de mi trabajo, haré referencia permanente a los indios o indigenas; ello no
quiere decir que desconozca la inferiorizacion a la que fueron sometidas las poblaciones negras
traidas a Abya Yala, tal vez de manera mas brutal que la de los indigenas (véase Wade 1997, Walsh
y Garcia 2002).
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an

Colonia y colonialidad epistémica y lingtistic:

Bl eurocentrismo necesitaba desarrollar una maquinaria de dominacion que
legitimizara sus practicas. En funcion de este proyecto se constituyo, como ya
dije, una colonialidad del podery del saber (Quijano 1999a 'y Lander 2000); ésta
rearticula, permanentemente, un proceso de racializacion en el que se caracteriza
intelectual y moralmente a un conjunto humano por sus atributos fisico-biologicos
(Wieviorka 1998). Gracias a este proceso de racializacion se justifican diversos
tipos de exclusion y los mecanismos clasificatorios se extienden a otros ordenes
de la vida: asi, se racializan los grupos humanos pero también sus religiones,
lenguas y conocimientos.

La racializacion implica, entonces, un proceso de esencializacion colonial de
los sujetos y grupos humanos. Sin embargo, no hay que olvidar que durante la
Colonia los grupos subracializados (inferiorizados mediante la clasificacion racial)
usaron el espacio de dominacion para recorrer el camino inverso: si los blancos y
criollos los indianizaron (subracializaron), los indios echaron mano de diversas
estrategias decoloniales para escapar al control hegemonico colonial'®, La bus-
queda de blanqueamiento'y el mestizaje/cholificacion fueron estrategias que les
permitian escapar, en alguna medida, del ambito de marginacion y segregacion
(Rivera 1996 y 2000).

En la primera fase colonial, la clasificacion socioracial de la que hablan Quijano
y Mignolo se reflejé en una clasificacion-jerarquizacion de tipo racial-religioso.

En Espana, el principio de “pureza de sangre” sita a la Cristiandad en el centro
y a los moros y judios en la periferia. En las Americas, se trata de derivar el
derecho de gentes del derecho natural (todos los seres humanos son iguales
ante Dios) para justificar el lugar de los Amerindios en el orden planetario de
la creacion, En esa logica, los esclavos traidos de Africa ya tienen un lugar asig-
nado, en tanto que Africa fue asignada a Cam, uno de los hijos de Noé que se
caracteriza por su falta de sabiduria, Japhet, en cambio, comparado con Sem (a
quien se le asigné Asia) y con Cam es el futuro, la expansion, la sabiduria. Es
decir, la 16gica racial/religiosa estd implicita en la l6gica cristiana del mapa [k
en el cual cada continente queddé caracterizado por uno de los hijos de Nog¢, y
cada uno de los hijos de Noé fue jerarquizado por su sabiduria y posibilidades
de futuro (Mignolo 2000a).

Desde esta perspectiva, es importante anotar que el cristianismo fue el primer
metarrelato de la modernidad™; de ahi que los misioneros coloniales se esforza-
rfan por distinguir claramente lo perteneciente al dmbito de la fe catélica de lo
perteneciente a la supersticion india. Para ello, realizardn una serie de practicas

12 Para el momento de formacién de las republicas andinas, sobre este aspecto, véase Larson (2002).
Sobre la nocion de decolonialidad, véase Walsh (2005).

13 Los cuatro metarrelatos de la modernidad, segin Mignolo (2000¢), son la civilizacién occidental,
el cristianismo, el socialismo y el capitalismo. El primero de los cuatro, por su vinculacion con el
momento mismo de constitucion de la modernidad, fue el cristianismo.
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de intervencion linguistica que les permitird ordenar la esfera religiosa. Veamos
este aspecto con mayor detenimiento.

El ordenamiento lingtiistico-religioso y epistémico

En la Colonia, la racializacion oper6, en un primer momento, bajo el manto de
la clasificacion religiosa. En la Platica de fray Domingo de Santo Tomas", por
ejemplo, se divide a los hombres en: “nosotros los cristianos” frente a “vosotros
los indios”, los negros, los indios de México, los indios que estan en el monte vy
el resto de los seres humanos “derramados y divididos del un cabo del mundo
hasta el otro” (Santo Tomas 1560: 176).

Fue en este ambito religioso donde se intent6 trabajar con mayor profundidad:
“En el terreno religioso, el poder colonial tuvo, mucho mas que en el idiomatico,
una politica relativamente intransigente”, dice Lienhard (1990: 105). Los misio-
neros contemplaban la existencia de las lenguas indigenas para la preservacion
del sistema colonial pero no la reproduccion de los comportamientos religiosos,
ya que éstos resultaban incompatibles con las transformaciones politico-sociales
deseadas: a un determinado sistema social basado en la propiedad privada debia
corresponder una determinada creencia religiosa monoteista, jerarquica y dogma-
tica. Y es que “la reorganizacion de la produccion y de la propiedad en un sentido
mercantil, por ejemplo, no puede coexistir con la cosmovision indigena-‘animista’
en un sentido amplio del término” (ibid.).

Por tanto, la primera tarea que debian emprender los espanoles a través de
sus misioneros era la de subalter(n)izar las expresiones religiosas de los indios.
Para ello, se desarrollaria toda una empresa de “conquista espiritual” o control
simbolico religioso —donde fuera posible— y de extirpacion de idolatrias, don-
de no lo fuera segun el criterio eclesiastico (ibid.). Asimismo, se creara todo un
dispositivo de transmision de la verdad religiosa, al tiempo de sancionar, no solo
las creencias de los indios, sino a sus mediadores”. En tal sentido, la empresa de
extirpacion de idolatrias se realizara en el mundo andino mediante el chantaje,
la coercion, la extorsion y la manipulacion psicologica'.

De manera similar, la subalter(n)izacion religiosa estuvo estrechamente ligada
a la apropiacion de las lenguas indigenas y la intervencién sobre las mismas por

"% Me refiero a la Platica para todos los indios que se encuentra al final de la gramitica quechua de
fray Domingo de Santo Tomas (1560: 172-179) y que sirve como muestra performativa lingistica
y catequética de la obra de este dominico, que también puede encontrarse ahora en Taylor (2003:
19-43), con sus comentarios y notas.

15 El sermon XIX del Tercero Catecismo y exposicion de la Doctrina Cristiana tipifica detalladamente
a los “hechiceros” y sus abominables pricticas. Los califica de mentirosos, enganadores y enviados
del diablo, por lo que incita a denunciarlos para que, a pedido de Dios, sean apedreados y muer-
tos por ello. Desde esta perspectiva, uno de los objetivos del Tercero Catecismo es “declarar los
enganos y mentiras, que los viejos hechiceros os ensenan contra la ley de Dios para que huyais
de ellos como [del diablo™. Véase el texto en Taylor (2003).

16 Véase, como ejemplo, el caso del extirpador de idolatrias de Huarochiri, Francisco de Avila, en el
estudio de Acosta (1987). Asimismo, puede consultarse el trabajo de Duviols (2003; 53-117).



A MATRIZ COLONIAL DE ORDENAMIENTO LING JIUSTICO Y PPISTEMICO EN LOS ANDES l%

parte de los misioneros coloniales. Como dice Itier (1993: 172), “la tradicion oral
y la lengua quechuas fueron objeto, de parte de la Iglesia [...] colonial, de una
minuciosa e inteligente empresa de manipulacion™. Los misioneros coloniales
realizaran, para tal fin, un intenso trabajo de adaptacion lexicografica y de pu-
tficacion semantica para poder fijar el codigo de dominio colonial (Moya 1993,
Taylor 1987 y 2000). En este sentido, como dice Taylor (2000: 3),

s necesario tomar en consideracion que los primeros evangelizadores no se
preocupaban de la clarificacion de los conceptos espirituales indigenas (que es-
peraban erradicar), sino de la imposicion de conceptos cristianos, lo que explica
la apropiacion de un vocabulario religioso mal asimilado cuyos valores confusos
se mantienen en el mundo hibrido del catolicismo andino hasta hoy.

;Cudles son las estrategias de desarrollo idiomatico que se evidencian en la
escritura en lenguas indigenas realizada por los adoctrinadores? Se podria decir
que basicamente siguen dos estrategias de subalter(n)izacion de las lenguas in-
digenas: la pardfrasis de términos cristianos y la adopcion de términos andinos
con apariencia de equivalencia cultural. De este modo, la traduccion esta basada
en una transferencia de sentido antes que en un esquema de palabra por palabra
(Cerron-Palomino 1998: 104-111).

Aunque se podria citar innumerables ejemplos de lo dicho, solo me referiré
a algunos de ellos. Uno de los recursos de apropiacion del quechua que los
misioneros cristianos del siglo XVI emplearon fue la ampliacion de los campos
metaforicos de diversos términos quechuas.

El caso mas conocido en este campo es sunqu. La glosa habitual de este ter-
mino es ‘corazon’; sin embargo, en la Platica de Santo Tomas, sunqu se traduce
como ‘4nima’ y se refiere a la ‘esencia’ (Santo Tomas 1560: 172-173):

Songonchic'’, camaquenchic, ucupi Mas nuestra anima y spiritu, este hombre
cac ninanchic, uinay uinaypac mana | nuestro interior (que acd dentro tenemos)
uanuncchu, uinaypac cauganga nuNca muere: para siempre jamas bive
(Santo Tomas 1560: 173). (Santo Tomas 1560: 172).

No obstante, esta extension seméntica establecida por los evangelizadores
peninsulares tuvo poca fortuna, llevando a la aceptacion posterior del préstamo
“dnima” (Taylor 2003: 22-23). Algo similar ocurre con supay, termino que desde
la introduccion del cristianismo en la Colonia se traduce habitualmente como
‘diablo’, pero que en la propia Pldtica de Santo Tomds hace referencia amplia
a un ser extranatural (el alma-sombra de los antepasados) que podia ser buena
0 mala™.:

Guaquincnine ancha mana allim Otros fueron muy malos, no obedescieron
tucurca, mana Diospa camachicuscanta | a Dios, ni guardaron sus mandamientos

17 Enfasis nuestro.

I8 Véase el estudio especifico de Taylor (2000: 19-34) sobre el término en cuestion.
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bunispa, ancha bochallicurca, nanac
Diosta pinachirca, chay
hochallicuscanrayco paycona, mana
alli cacta, Dios ruraquenchic ucu
pachamanc carcurca, ninacpi, aznacpi,
totayacpi, hochanta mochospa,
nacaricuspa uinay uinaypac
harcasca tianganpac carcumurca,
conancamapas chaypi tiacunc. /
Chacay acuyllacona, mana alli cupay,
simiyquichicguan xutioc, nocaycop
uiracochap simiyco, diablos xutiocmi
(Santo Tomas 1560; 175, 177).

cumpliendo su voluntad; antes peccaron y
enojaron mucho a Dios nuestro senor.

Y a éstos, por sus peccados, los ech6 Dios
del cielo, y desterr6 aca abaxo de la tierra,
el infierno, en gran fuego y obscuridad, y
hedor, donde hasta agora estdn, y estaran
para siempre encerrados, padesciendo por
sus pecados.

Y éstos son / los que en vuestra lengua
lamais mana alli ¢cupay [lit. ‘supay no
bueno’, fg.]. Y nosotros, en la nuestra, les
lamamos diablos (Santo Tomas 1560: 174,
176)".

El caso mas significativo es, sin embargo, el concepto de Dios como creador a

partir de la nada. La catequética del momento exigia invocar a Dios como Sernor
y Creador (véase Santo Tomas 1560: 176). Varios estudiosos coinciden en que
ningun término del quechua antiguo presentaba el valor de ‘crear’, y menos aun
el de ‘crear de la nada’. Dice Itier (1993: 171) que

Los verbos utilizados por los misioneros para traducir este concepto son a menudo
reinterpretaciones de un vocabulario religioso prehispanico que en su mayoria
designaba la transmision por las divinidades de una capacidad para cumplir
ciertos fines.

El concepto en cuestion se encuentra en la ya referida Platica de Santo Tomas
(1560), en las “Anotaciones” de la Doctrina Cristiana del Tercer Concilio Limense
(1583, citado en Mannheim 1991), en el Segundo Cantico del Simbolo Catolico
Indiano de Jerénimo de Oré (1598, citado en Taylor 2003) y en la Relacion de
antigiiedades de Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui Salcamaygua (1613 [1993)).
Veamos cuales fueron los recursos lingtiisticos utilizados para designar al dios
que crea ex nihilo.

En la Platica de Santo Tomas encontramos la idea de Dios como creador
de la nada, concepto ausente en la cosmologia andina. Santo Tomas usa la ex-
presion lapanta yachachircapas para significar que Dios “dio acabamiento a”,
(cred) todo®.

Naupa ancha pacaricpi mana hananc
pacha, mana indi, mana quilla, mana
cuyllor carcacachu, mana cay pacha
carcachu, manaracmi cay pachapi
llama, mana lluychu, mana atoc
carcachu, mana pisco, mana cocha,
mana challua, mana cacha, / mana

19" Véase, ademas, Taylor (2000 y 2003: 24-25).

Primero, mucho tiempo ha no avia cielo,
ni sol, ni luna, ni estrellas, ni avia este
mundo inferior, ni en €l avia ovejas, ni
venados, ni zorras, ni aves, ni mar, ni
pexes, ni arboles, ni otra cosa alguna.
Sola-/mente entonces avia Dios, que
jamas tuvo ni tiene principio, ni tendra fin.

20 Sobre la raiz yacha-, véase, mas adelante, el analisis que ofrezco a partir de Itier (1993).
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imapas, mana sucllapas carcachu.
Dios ruraquenchic ¢apalla winaymanta
carca, Pay monascammanta, hananc
pachacta, cay pachacla, tucuy ima
ayca cacta paymi rurarca, llapanta
yachachircapas hananc pachacta,
quiquimpa yanancconap guacimpac
rurdrca (Santo Tomdas 1560: 173

y 175)%,

Y quando le plugo, y tue servido, hizo y
crio el cielo, la tierra, y todo lo demas que
ay en ellos. Hizo el cielo para casa y
morada de los angeles y de los buenos
hombres (Santo Tomas 1560: 172 y 174)*,

Con respecto a la Doctrina Cristiana elaborada a partir del Tercer Concilio
Limense (1583). Mannheim afirma que en ésta hubo una especial preocupacion
acerca de los puntos criticos de la fe que podrian perderse a causa de la traduc-
cién, Por ello, los principales problemas de traduccion fueron consignados en
las “Anotaciones” de la Doctrina Cristiana; ahi, el Concilio recomend6 usar, por

ejemplo:

..el verbo ruray” en lugar de kamay para referirse a la creacion del universo.
El verbo kamay podria haber sugerido un dios quien es el alma (o el principio
oculto) del mundo, antes que su creador (Mannheim 1991: 66)*'.

La idea del Dios creador a partir de la nada aparecera también en el Segundo
Cantico del Simbolo Catdlico Indiano escrito en 1598 por Jeronimo de Oré:

[...] naupacca manam ymapas carcachu
hanacpachapas, cancharic intipas,
coyllorcunapas, quillapas, chaypacha
chussarcanracmi.

Dios ¢apallanmi ¢capay Dioslla carcan,
pay quiquin Diosmi, quiquillampi
carca(n) cust caugayla mana
callarispam vinay caugarcan.

Pay quiquintacmi, callaripachapi,
hanacpachacta, allpapachactapas,
chussacllamanta pacarichimurcan capac
Dios caspa.

Porque antes ninguna cosa habia, ni cielos,
ni este sol resplandeciente, ni las estrellas,
ni la luna.

S6lo Dios fue ab eterno, que siempre vivio
una vida bien aventurada y sin principio
ni jamas tendrd fin.

Y este mismo Dios crio en el principio el
cielo y la tierra y como Dios poderoso lo
produjo de nada.

21 Véase también Taylor (2003: 27, 32, 33 y la nota 20 de la pagina 40).

22 Enfasis mio.

hace referencia al Dios “Hacedor”.
24

Ruray significa, en sentido estricto, ‘hacer’. En el contexto de los textos catequéticos coloniales

Las traducciones que no llevan referencia de pagina especifica son mias, en cuyo caso transcribo el

texto original de la cita: “...the verb ruray instead of kamay to refer to the creation of the universe.
The verb kamay would bave suggested a god who is the soul (or bidden principle) of the world,

rather than ils creator”.
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Manam Diosninchic, ymamantapaschu, | Lo cual es cosa manifiesta, pues no
hanacpachacta, yma haycactapas, precedio otra materia de que Dios hiciese
naupac rurarcan, mana cacllamantam, | el mundo (Oré, citado en Taylor
pacarichircan (citado en Taylor 2003: 123).

2003; 172)*.

En el caso de la Relacion de Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui Salcamaygua
(1613 [1993)) se echa mano del término Viracocha para reflejar la idea de un dios
andino que, en virtud de los epitetos Pacha yachachiq y Runa wallpag, ademas,
tiene el atributo de ser “criador del mundo” y “criador del hombre [ser humano]”.
Para el cronista indio, Viracocha es el nombre andino del Dios cristiano, o mas
precisamente, Viracocha Pacha Yachachic es el Dios creador y Viracocha es el
Cristo, el Hijo de Dios (Duviols 1993: 30). Joan de Santa Cruz Pachacuti aplica a
Viracocha once veces el epiteto Pacha Yachachiqg en la Relacion (ff. 3v, 12r, 14r,
18r, 21v, 251, 31v, 32r, 34r, 39v, 43r). De estas once, aparece tres veces con glosa
de “Hazedor” y una como “Hazedor del cielo y tierra”. |

En opinion de Itier, lo esencial de la Relacion de Pachacuti es que “ofrece un
testimonio significativo de lo que fue la manipulacion misionera de la tradicion
oral andina y de la lengua misma, en particular en sus contenidos semanticos”
(Itier 1993: 129). En tal sentido, la Relacion da cuenta de la manera en que opero
la colonialidad lingtiistica y epistémica en el mundo andino.

En la Relacion, escrita en castellano por tres amanuenses distintos, se encuen-
tran siete largos textos o himnos en quechua. Un primer problema importante
que plantea la Relacion es el referente a la variedad quechua en la que fueron
compuestos estos himnos: ;se adopto la variedad misionera o una variedad indi-
gena de las habladas en el momento®? Para Itier (1993: 139), “todo el vocabulario
de los ‘himnos’ forma parte [...] del acervo lingtiistico catequistico”, de tal forma
que se trataria de textos en quechua que traducen términos del castellano perte-
necientes a la tradicion quechuista evangelizadora. Examinemos las concepciones
en cuestion.

Es de sobra conocido que, tanto histéricamente como en la actualidad, la raiz
yacha- (de Yachachiq) puede tener dos tipos de significados asociados, por un
lado, al concepto de ‘saber, conocer’ y, por otro, al concepto de ‘vivir, habitar”
(Soto 1976, Garcia 2005: 91)7. Itier, luego de un trabajo de reconstruccion historica,

o~

ostula como significado original de *va- v *-ca-*® ‘ir v cruzar un limite’ v ‘llegar
g

25 Enfasis mios.

0 El quechua misionero hace referencia a una variedad quechua que fue elaborada con fines
evangelizadores, sobre todo a partir del Il Concilio Limense. Para su caracterizacion, véase R.
Cerrén-Palomino (1991 y 1992) y C. Itier (1993).

27 No deja de ser curioso, ademas, que tanto el quichua como el castellano ecuatoriano conserven el
significado de ‘soler’ y ‘habituarse’ para las formas yachay y yachariy: “nawpa watakunamania,
kay llaktaman rniuka shamuyta yachak kani” [antes yo sabia (solia) venir a esta tierral; “;nachu kaypi
yacharishkanki?" [;ya te has ensenado (acostumbrado) a vivir aqui?]. Lo propio podria decirse de
la forma boliviana jyachakapuchkankichu? ‘;te estas ensenando [acostumbrando a vivir aquil?’.

28 El asterisco (*) designa aqui formas lingiisticas originarias o reconstruidas como en el caso de
*ya- en referencia a la raiz de yacha-. El guion (-) senala limite entre morfemas.
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completamente a un objeto’, respectivamente. Asi, la forma reiteradamente usada
en las cronicas Ouachaku-) signihicaria ‘llegar al propio ser, al propio término’ o
Negar con cuidado a un objeto’ (tier 1993: 155), razon por la que en algunos
textos funciona con los dos Higllili(.‘:ltltls antedichos. Asi, la tercera PErsoni del
verbo en cuestion (yachakun) significaba que un sujeto reunia las condiciones
de completitud que lo hacian efectivo para los objetivos que le correspondieran;
es decir, que un sujeto habia llegado a su estado propio (ibid.). De los textos
colonfales en los que aparece el término se desprende que ciertas divinidades
andinas tenian el poder de yachakuchi-; es decir, de hacer llegar ciertas cosas a
su completitud, de llevar algo de un estado virtual o inicial hasta un estado de
pleno desarrollo. Los elementos susceptibles de ser plenificados, a los que gene-
almente se refieren los textos, tienen que ver con el maiz, la coca, la comida, los
manantiales, las acequias e, incluso, el culto a divinidades como Pariacaca (en ¢l
texto de Huarochiry) (Itier 1993: 158).

Con respecto a la concepcion de pacha en el denominativo de Viracocha
Pacha Yachachig, si bien cabria asumir la idea general de que se refiere tanto a
la realidad temporal que se organiza segun la dimension que el hablante quiere
darle como al mundo o universo de los predicadores espanoles y al momento
y lugar precisos en que acontece algo (Taylor 1987: 32), es necesario acercarse
al contexto especifico de produccion de este término en los textos coloniales.
Dos son, en este sentido, las extensiones susceptibles de ser designadas por
pacha: a) lo que llamamos suelo o superficie de la tierra, y b) el cielo. En re-
lacion a Viracocha, pareceria que la primera acepcion es la mas satisfactoria
(Itier 1993: 161).

Desde la perspectiva de las fuentes historicas, a su vez, se puede evidenciar
que “Viracocha no fue un Dios Creador como lo imaginaban los cronistas y misio-
neros de la Colonia [...] sino la version cuzquena de un héroe cultural de difusion
panandina” (Itier op. cit.: 158), que adoptaria distintas denominaciones segun la
region “peruana” a la que uno se refiera (Huari en la sierra central, Cuniraya en
Huarochiri, Tunupa en la sierra sur, Huichama en la costa). Basindose en los
estudios de Duviols, Itier afirma que “El examen de las fuentes cuzquenas y de
la sierra central [...] deja ver claramente que no hubo un Viracocha ni un Huari
sino varios: el principal y sus ‘hijos’ o ‘criados’. El nombre o atributo de Pacha
Yachachig pertenece al principal o al primero de ellos” (ibid.)*.

De esta manera, nos encontrariamos ante un proceso de colonizacion seman-
tica por parte de los misioneros. El verbo yachachi- no tendria nada que ver con
la nocion de creacion; los misioneros reinterpretaron Viracocha Pacha Yachachiq
como reminiscencia andina del Creador cristiano. Asi, Pacha Yachachig habria
sido “el que lleva la superficie de la tierra al punto de desarrollo requerido (para
su pleno aprovechamiento agricola)”, tanto en un acto fundador ubicado en un

pasado mitico como en los ciclos productivos contemporianeos del periodo co-
lonial (Itier op. cit.: 161).

# Subrayado en el original.
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Lo dicho sobre Pacha Yachachiq se puede aplicar asimismo a Runa Wall-
paq. En la Oracion a Manco Capac contenida en la Relacion de Joan de Santa
Cruz Pachacuti, el término en cuestion aparece con el significado de ‘creador
del ser humano’ (runa = ser humano; wallpag = el que crea). La raiz wallpa-
es una forma desaparecida de todas las variedades del quechua actual y fue
usada por los misioneros coloniales, al igual que yachachi-, para traducir el
concepto de ‘crear’.

Tal como hiciera con Pacha yachachig, Itier rastrea el término en los diccio-
narios coloniales de Gonzilez Holguin (1608) y Bertonio (1612) para el quechua
y el aimara, respectivamente. De estas y otras fuentes de los siglos XVI y XVII que
registran el término wallpa-, deduce que el significado original habria sido ‘dotar
a alguien o algo de lo necesario para un fin determinado’ (Itier 1993: 167). De
otro lado, tanto en quechua como en aimara, el verbo wallpa- tenia el sustantivo
correspondiente wallpa, el cual designaria ‘lo que es dado o agregado a alguien
0 a algo para un fin determinado’. Por consiguiente, Runa Wallpaq significaria ‘el
que dota a los hombres de lo necesario para un fin determinado’. |

La pregunta fundamental es, ;como pasé este concepto al lenguaje religioso
cristiano con el sentido de ‘crear”? En la teologia cristiana del siglo XVI se dis-
tinguia entre “crear”, como accion unica, atribuible unicamente a Dios en tanto
creador de las cosas “a partir de la nada” (creacion ex nihilo), y “formar” como
accion de transformar la materia a partir de lo ya existente. En este sentido, el
hombre no es un ser creado, sino formado. Runa wallpa- no podria significar
‘crear’ sino ‘formar’. Debido a que el concepto de wallpa- en la religion andina,
como ya dije, implicaba uno de los modos de accion de la divinidad sobre los
hombres, los misioneros vinculan esta accion con el concepto de “formar al hom-
bre” y posteriormente al de crear. En realidad, lo usan para decir que los andinos
tenian el germen del concepto de crear. Como afirma Itier (1993: 158), “Llamo la
atencion de los historiadores coloniales el creer reconocer en los relatos miticos
andinos huellas o reminiscencias dispersas, deformadas y desordenadas de un
‘conocimiento verdadero’. Obviamente, para los misioneros coloniales, dicho
“conocimiento verdadero” era el de la fe cristiana.

Wallpa-, junto a yachachi-, se uso en la catequética andina solo hasta 1610,
aproximadamente; a partir de entonces, se usara rura- y kama-. ;A qué se debe
este cambio? A la politica de evangelizacion en la que se decide eliminar de la
predicacion los términos procedentes del vocabulario religioso andino en vez de
recuperarlos cristianizando su significado “pagano” (Itier 1993: 171).

Pero la estrategia de resemantizacion llevada a cabo por los misioneros co-
loniales también fue desarrollada, en el ambito religioso, por los indios; es decir,
si los misioneros manipularon la semantica quechua para acomodarla a sus inte-
reses, los indios hicieron lo mismo con las practicas religiosas de los espanoles:
jugaron con ellas para mantener las suyas propias. Dice Lienhard (1990: 106) que
“Los nuevos comportamientos indigenas que surgieron al calor de la conquista
espiritual son sumamente reveladores en cuanto a las estrategias de los indios
frente a este intento de aculturarlos unilateralmente”. Las cronicas estan llenas de
quejas de misioneros en el sentido de que los indios continuaban practicando
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sus rituales “autoctonos” y clandestinos de manera combinada con las practicas
cristianas: los primeros en sus casas y las segundas en los templos de los centros
poblados (Lienhard 1990: 107). El mismo Francisco de Avila, ya mencionado, se
lamentaba en estos terminos:

He hallado tantos Idolos, tan regalados y uenerados en las casas de los Indios
que yo tenia por Christianos, que ni se pueden contar ni dezir, y que estando en
la plaga el templo dedicado al verdadero Dios se le ofrece el Sacro Sacrificio de
la Missa estan alrededor dél en diferentes barrios Cediculas, Sacellos o Delubros,
que son unas casillas, templos ligubres y obscuros de cada uno, con su Idolo;
Sacerdotes y seruicio para su falso culto, y esto en todo el pueblo y entre todos
los conuecinos es publico; porque en cualquiera ay lo propio, y solo el cura no lo
sabe, ni a abido quien se lo aya dicho en tantos anos, y con estos confesaban cada
ano, y muchos comulgaban, y asi no ballo que aya ni uno que no aya apostado
y sea formalisisimo Herege, y los ninos se iban criando a este modo (Avila [1648],
citado en Duviols 2003: 56-57)*

En tal contexto de represion religiosa, los indigenas acudieron de igual forma
a la resemantizacion religiosa de la(s) divinidad(es) y de los santos catélicos: “La
invocacion de Dios y de los santos del panteon cristiano disimula entonces la
invocacion de las divinidades antiguas: a cada ‘vocablo’ del idioma cristiano corres-
ponde un significado que pertenece al universo del discurso prohibido” (Lienhard
1990: 108). Asi, en el siglo XVI, el misionero franciscano Diego Durdn se quejaba de
que los indios, “fingiendo [...] celebrar las fiestas de nuestro Dios y de los santos,
entremeten y mezclan y celebran las de sus idolos, cayendo el mismo dia. Y en
las ceremonias mezclaran su antiguo rito” (citado en Lienhard 1990: 108).

Se trata entonces de un doble intento de resemantizacion: por parte de los
misioneros y por parte de los indigenas. Dada la colonialidad del saber instaurada
en el ambito andino, dicha resemantizacién de doble via devino dominacion vy
hegemonia del lado de los invasores, logrando apenas espacios de resistencia en
las pricticas linguoepistémicas de los indios subalter(n)izados.

Mas alla de los tecnicismos y de la recurrencia a los “datos histéricos”, lo
que he querido mostrar en este apartado es como se configur6 una estructura de
poder en la que la racializacion religiosa oper6 de la mano con una elaboracion
lingtiistica en favor de los misioneros, lo que no implica que los pueblos indigenas
colonizados dejaran de recurrir a mecanismos de adaptacion y resistencia™. Este
primer momento de “colonizacion espiritual” fue seguido anos mas tarde por una
colonizacion lingtistica que buscaba inclinar la correlacion de fuerzas en favor
del castellano y de la poblacion blanco-mestiza.

——

30 Enfasis en el texto original.

31 Sobre estos mecanismos de adaptacion y resistencia, en relacion a la comprension de la religion
de los conquistadores, véase la anécdota narrada por fray Domingo de Santo Tomads (1560: 140):
“Que preguntando una vez en cierta provincia a un cacique si era christiano, me dixo: ‘ain no lo
soy del todo, pero ya comiengo a ser’, y preguntindole yo qué sabia de christiano, me dixo: 's€
ya jurar a Dios, y jugar un poquito a los naipes, y comiengo ya a hurtar™,
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REPRESENTACIONES DE LA LENGUA Y EL CONOCIMIENTO QUECHUAS

El castellano y las lenguas mayores andinas

En este apartado me moveré con libertad a lo largo de todo el ambito andino,
tomando el quechua como unidad linguistica, aunque sé que ello es un efecto de
verdad —como diria Foucault (1978: 147)— que invisibiliza la gran diversidad de
variantes quechuas/quichuas®. Es s6lo un marco interpretativo que me sirve para
entender lo que ocurrié en la Colonia y como se forjo el imaginario lingtistico
colectivo y las practicas que continuan reproduciéndose en la actualidad.

Hemos visto que la colonialidad religiosa oper6 a través de una colonialidad
lingtiistica. Inicialmente los misioneros echaron mano de las mismas lenguas
indigenas para llevar adelante su proceso de evangelizacion y proselitismo reli-
gioso, como ya he mostrado para el caso del quechua. Sobre la base de este uso
y de esta modalidad misionera del quechua se dara a esta lengua el caracter de
general (Garcés 1999a), y serd difundida por los propios misioneros a lo largo
de toda el area andina, incluyendo la amazonica, como veremos luego para el
Caso ecuatoriano.

Las llamadas lenguas generales se caracterizaban principalmente por hallar-
se extendidas en vastos territorios, por ser de uso generalizado entre las €lites
gobernantes —aunque no fueran necesariamente habladas por el grueso de
la poblacion— y, por eso mismo, podian tener el caracter de segunda lengua
(Cerrén-Palomino 1995: 60). Blas Valera definia el caracter de lengua general
quechua en los siguientes términos:

Resta que digamos algo de la lengua general de los naturales del Pert, que aunque
es verdad que cada provincia tiene su lengua particular diferente de las otras, una
es y general la que llaman Cuzco; la cual en tiempo de los reyes Incas se usaba
desde Quito hasta el reino de Chile y hasta el reino Tumac, y ahora la usan los
caciques y los indios que los espanoles tienen para su servicio y para ministros de
los negocios (citado en Garcilaso de la Vega 1609: 11).

Aparte del quechua, entre las lenguas mayores del contexto colonial andino se
contaban también el aimara, el puquina y el chibcha (éste ultimo para la region
de la actual Colombia) (Garcés 1999a: 34).

En términos generales, como ya he dicho en otro lugar (Garcés 2005a), la Co-
rona favorecio el paso directo desde las lenguas indigenas al castellano, mientras
que la Iglesia favorecia el uso de aquéllas en funcion de sus fines evangelizado-

res”. Dentro de este marco, no se puede negar que, al mismo tiempo, también
hubo una permanente politica de asimilacion al castellano y de busqueda de

32 En Cerron-Palomino (1991, 1992) se enfatiza que la hiperdiversificacion dialectal fue producida
por tres razones fundamentales: i) los procesos de diferenciacion interna propios de toda lengua;
ii) los movimientos mitmaicos llevados adelante por la administracion incaica que pusieron en
contacto a hablantes de diversas procedencias dialectales dentro del mundo quechua; y, iii) la
conquista espanola que incidio en la reestructuracion de los dialectos existentes con la presencia

del castellano.
33 Sobre este punto, véase también Arnold y Yapita 2000: 77.
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extincion de las lenguas indigenas, Sin embargo, el tenor y la perspectiva fueron
diferentes segun el momento especifico de la dominacion. Asi, durante el reinado
de Carlos V (1517-1556) se practicd una politica explicitamente asimilacionista,
mientras que el reinado de Felipe 1 (1556-1598) se caracterizo principalmente
por la concesion que permitia que las lenguas indigenas sirvieran como ins-
trumento de evangelizacion. En consecuencia, durante este periodo hubo una
proliferacion de cartillas en lenguas indigenas elaboradas sin una supervision
eclesial que garantizara su ortodoxia y apego a la te de los evangelizadores, En
este contexto,

hay que considerar la fundacion de la catedra de quechua en la Universidad de
San Marcos en 1579 —si bien se habia comenzado a dictar desde 1576—, las
ordenanzas para que los clérigos y religiosos fueran admitidos a las doctrinas y
heneficios solo sabiendo la lengua general o la de los indios que debian adoctri-
nar, el interés por el estudio gramatical o léxico de las lenguas indigenas [...], y
no en ultimo lugar la elaboracion de catecismos y libros de oraciones en lenguas
verndculas (Rivarola 1990: 131).

Pero el uso de la lengua indigena estaba sujeto a su instrumentalizacion evan-
gelizadora, De ahi que el principal problema para los misioneros coloniales fuera
¢l de asegurarse que la lengua indigena transmitiera verdadera y efectivamente
la fe cristiana. El obstaculo que frecuentemente se encontraba para tal fin era la
falta de garantias en las traducciones de los textos religiosos. Por ello, el Primer
Concilio Limense ordeno que se evangelizara en castellano o en latin porque
circulaban

cartillas en las lenguas de los naturales donde se contienen los principios de
nuestra fe, y porque aun no nos consta que las / dichas cartillas o algunas dellas
esté traducida y corregida conforme a la propiedad y significacion de la lengua
latina o de nuestro romance castellano [...] mandamos [...] no se usen de las dichas
cartillas hechas en su lengua hasta que tanto por nos, juntamente con los autores
de ellas y otras personas que entienden bien su lengua, sean vistas y examinadas
(Primer Concilio de Lima, citado en Rivarola 1990; 131-132).

De esta manera, para el Tercer Concilio Limense se tomo la determinacion
de escribir una Doctrina Cristiana (un sermonario y un confesionario) en las dos
principales lenguas generales de la zona andina (quechua y aimara) que conten-
ga los elementos centrales y oficiales de la evangelizacion, a fin de superar las
desviaciones del uso anterior de cartillas de amplia divulgacion (Rivarola 1990:
131). No obstante, es necesario indicar que los textos fundamentales de dicha
doctrina no se elaboraron directamente en las lenguas indigenas referidas, sino en
castellano, y sélo después de haber fijado su contenido se los tradujo al quechua
y al aimara. La traduccion estuvo a cargo de un equipo de “expertos” en ambos
idiomas, encabezado por los jesuitas, que luego sometio los textos traducidos a
consideracion de otros especialistas (Cerron-Palomino 1992: 213).
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A partir del siglo XVII, las politicas lingtiisticas propiciadas por la Corona vuel-
ven a tener una fuerte orientacion castellanista de caracter coercitivo™, el cual se
radicalizaria a fines del siglo XVIII (Rivarola 1990: 135). Este giro se basaba en la
concepcion de que pese a todos los esfuerzos por utilizar la lengua indigena para
lograr la asimilacion religiosa, se consideraba que el castellano en tanto lengua era
superior para adoctrinar a los indios. No se puede negar, no obstante, que habia
una suerte de indigenismo catequético (Rivarola op. cit.: 134) obligado por la pre-
sion de la realidad que impedia el uso extensivo del castellano tal como hubieran
deseado los misioneros. Lo cierto es que, a pesar de las disposiciones orientadas
a imponer el castellano como lengua preferencial para el adoctrinamiento o cate-
quesis, todo pareceria indicar que en la practica se siguieron usando las lenguas
indigenas, al extremo de que los mismos agentes eclesiasticos las expandieron a
ambitos donde no se usaban las lenguas generales; tal es el caso de la implanta-
cion del quichua en el oriente ecuatoriano y en el noroeste argentino, donde a lo
sumo servia como lengua de relacion (Cerrén-Palomino 1992: 211)%.

La situacion cambi6 radicalmente en los ultimos anos del siglo XVIII, debido,
entre otras causas, a la politica lingtistica claramente asimilacionista y antiindige-
na de Carlos III (1759-1788), a la expulsion de los jesuitas en 1767 y a la fuerte
represion que siguio6 a las rebeliones de fines del siglo XVIII. Al respecto, ya he
dicho en otro lugar (Garcés 1999a: 42-43) que la rebelion de Tipac Amaru fue
s6lo la culminacion de una serie de rebeliones que sacudieron la totalidad del
mundo andino. O’Phelan (1985), por ejemplo, calcula que en los actuales Peru y
Bolivia se dieron alrededor de 140 levantamientos entre 1708 y 1783, al tiempo
que en la “Provincia de Quito” se pueden identificar por lo menos 17 en el mismo
siglo (Moreno Yanez 1976, Salomon 1985 y Ramoén 1993).

La derrota de la rebelion trajo la firme resolucion de parte de la Administracion
colonial borbénica de eliminar la lengua y la cultura quechuas. La sentencia de
muerte contra Tipac Amaru acarreo la siguiente instruccion:

Y para que estos indios se despeguen del odio que hen [sic] concebido contra los
espanoles... se vistan de nuestros [sic] costumbres espanoles, y hablan la lengua
castellana, se introducird con mas vigor que hasta aqui el uso de sus escuelas
bajo las penas mas rigorosas y justas contra los que no las usen (Areche, citado
en Mannheim 1991: 74).

El visitador Areche, signatario de la anterior disposicion, dio el plazo de cua-
tro anos a todos los hablantes del quechua para aprender el castellano y abolio
la catedra establecida en la Universidad de San Marcos. Por otro lado, el mismo

3 Véase, sin embargo, Durston (2003), quien muestra casos de una escritura quechua realizada
durante el siglo XVII por indigenas de ambos sexos.

35 Sobre la introduccién del quichua en la amazonia de la “Provincia de Quito”, por parte de los
jesuitas, véase Garcés (1999a: 44-45).

36 Stern (1987) sugiere tomar en cuenta la escasez de estudios sobre los levantamientos y subleva-
ciones del periodo en la zona de la actual Bolivia, por lo que su nimero podria ser muy superior
de lo que suponemos.
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siglo XVIII fue testigo de una suerte de resurgimiento del quechua de la mano
de las élites cuzquenas que se apropiaron de la memoria de los incas para legi-
timar su poderio; es decir, se dio una especie de apropiacion de la simbologia
Incaica, vxprt.'s;ul;l en el arte literario y visual, que permitio a las ¢elites criollas
recrear el pasado incaico segun su propia imagen (Mannheim 19994)", Como
dice Mannheim,

Ellos [los criollos del siglo XVIH establecieron continuidad con los Incas, pero los
desplazaron al pasado, su pasado, no al pasado de los campesinos agricultores
y trabajadores™

Se trataba, entonces, de una apropiacion que resumia una practica de exclusion
que podriamos sintetizar en la consigna “incas si, indios no"”. No obstante, este
uso simbolico de la lengua y la cultura quechuas jugaria un papel fundamental
en las movilizaciones sociales de fines del siglo XVIII, en tanto sirvio de me-
canismo de resistencia de la €lite local frente a la autoridad virreinal espanola
(Mannheim 1991: 73)"

De esta manera quedé configurada la estructura racial-lingiiistica colonial
que permanece hasta nuestros dias: el castellano paso a ser la lengua del blanco/
criollo v el quechua la lengua de los indios. Como se ha visto lineas arriba, dicha
estructuracion racial y lingtiistica opera esencializando a los grupos seleccionados
en pos de criterios clasificatorios-jerarquizadores. Sin embargo, el uso de las len-
guas rompe tal esencializacion con fines politicos de dominacion o subversion. En
efecto, aunque el quechua fue asignado desde una perspectiva racial-lingtistica
y racial-religiosa a los indios, los colonizadores —y también los criollos— usa-
ron la lengua como capital de inversion dominadora. En suma, quisiera destacar
que los indios hicieron algo similar con el castellano: se apropiaron de €l como
mecanismo para burlar la esencializacion colonial, es decir, como mecanismo de

— -

Tl parece haber sido el caso de la obra clisica Ollantay, que, habiendo sido escrita por un natiyo

‘peruano” que dominaba el quechua, representa, sin embargo, un drama historico y una leyenda
incaica de cardcter decididamente hispanico (véase Calvo 1998).

“They established continuity with the Inkas, but displaced them into the past, their past,
not the past of Runa agriculturalists and laborers™ (Mannheim 1991: 73).

¥ Consigna que aun hoy se puede percibir en los discursos de los sectores dominantes criollos

de la ciudad del Cuzeo. Ademds, evoca el proceso de negacion de la coetaneidad de Fabian
(1983: 31), el cual, aunque con referencia al discurso antropologico, ilustra la manera en que
¢l referente enunciado se ubica en otro tiempo diferente del enunciador. Véase tambicn Calvet
(1974: 42).

‘En el siglo XVIII, los terratenientes de la provincia del Cuzco [...] auspiciaban la realizacion de
pinturas y dramas pocticos que inventaron una vision utopica de pasado incaico, que invocaban
la intervencion divina de la Virgen a favor de la gente de la provincia, o que —en los cuadros—
pintaban a los terratenientes en trajes ‘Incdsicos’. [...] Estos poemas dramdticos eran, entonces,
reclamos simultineos de legitimidad dentro de dos dreas de disputa social. Era una reivindicacion
de parte de los quechuas y las €lites provincianas contra los espanoles y las €lites de la costa, vy,
al mismo tiempo una reivindicacion de parte de los terratenientes de su dominio sobre los cam-
pesinos quechuas” (Mannheim 1999a: 17-18).

A0
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blanqgueamiento o como estrategia de “adaptacion en resistencia” (Stern 1987) para
la defensa de sus recursos, especialmente la tierra (Arnold y Yapita 2000)*.

De esta apropiacion linguistica antiesencialista surgio lo que se ha dado en
llamar castellano andino (Cerron-Palomino 2003) o espanol andino (Granda
2001); esto es, una variedad del castellano nacida del uso de los andinohablantes
(quechuas y aimaras) y que no responde a los patrones normativos de la lengua
peninsular fijados por la Real Academia Espanola. Por el lado del quechua también
han surgido formas chaqgru (hibridas), que los especialistas han dado en llamar
quechuanol o chawpi lengua (Muysken 2000).

Las lenguas indias y las ideas abstractas y espirituales

El mismo ano en que se inicia la invasion de Abya Yala, Nebrija (1492) publicaba
la primera gramatica del castellano, elevando asi la categoria de la lengua espanola
a un nivel equiparable al del latin, lo que la situaba entre las mas completas y
evolucionadas, segun la mentalidad de la época. Sin embargo, los misioneros de la
Colonia temprana intentaron, como hemos visto, expresar sus ideas “espirituales”
mediante las lenguas indigenas. Curiosamente, los frailes que acompanaron a los
invasores optaron por aprender y expandir el uso de las lenguas de Abya Yala,
especialmente la nahuatl y la quechua, que fueron usadas como lenguas francas
a lo largo de un gran nimero de comunidades y se convirtieron en instrumentos
de cristianizacion, adquiriendo, en muchos sectores de la sociedad colonial, un
prestigio comparable al de las lenguas castellana y latina (Mignolo 1995: 54). Asi,
tanto los frailes mendicantes como luego los jesuitas, darian prioridad a la compo-
sicion de gramaticas y vocabularios para predicar y evangelizar en las lenguas de
Abya Yala en detrimento de la ensenanza del castellano (Mignolo op. cit.: 55).

De esta manera, los documentos coloniales reflejan la percepciéon de los
misioneros y funcionarios de la Corona respecto a las lenguas indigenas y res-
pecto al quechua: unos a favor de su idoneidad para expresar ideas espirituales
y religiosas y otros en contra. Uno de los casos mas conocidos y significativos
en cuanto se refiere a exaltar las bondades del quechua es el de fray Domingo
de Santo Tomas, ya citado anteriormente. En la introduccion de su Grammatica,
dirigida a Felipe II, dice:

Mi intento pues principal S. M. ofresceros este Artezillo ha sido, para que por el
veays, muy clara y manifiestamente, quan falso es lo que muchos os han querido
persuadir, ser los naturales de los reynos de Peru barbaros, & indignos de ser
tractados con la suauidad y libertad que los demas vassallos vuestros lo son. Lo
cual claramente conoscera V. M. ser falso, si viere por este Arte, la gran policia que
esta lengua tiene, La abundancia de vocablos, La conuenencia que tiene con las
cosas que significan. Las maneras diuersas y curiosas de hablar. El suaue y buen

il Silvia Rivera (1991) presenta el caso de la formulacién de demandas de comunarios aimaras en
torno a la defensa de tierras, “traducidas” a términos inteligibles para la sociedad criolla dominante
como parte del movimiento de caciques-apoderados en la Bolivia republicana.
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sontdo al oydo de la pronunciacion della, |...) El estar ordenada y adornada con
propiedades del nombre, modos, tlempos, y personas del verbo. Y breuemente en
muchas cosas y maneras de bablar, tan conforme a la latina y espanola . ..| Lengua
pues. S. M. tan polida y abundante, regqulada y encerrada debaxo de las reglas y
preceplos de la latina como es esta (como consta por este Arte) no barbara, que
quiere dezir (segun Quintiliano, y los demas latinos) Hena de barbarismos y de
ckﬁ*clus, sin modos, tiempos, ni casos, ni orden, ni regla, ni concterto, sino muy
polida y delicada se puede llamar. Y si la lengua lo es, la gente que vsa della, no
entre barbara, sino con mucha policia la podemos contar: pues segun el Philosopho
en muchos lugares, no ay cosa en que mas conozea ell ingenio del hombre, que en
la palabra y lenguaje <ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>