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Resumen

El proceso independentista sudamericano tiene una faceta
poco conocida: la produccién, tanto por parte de los indepen-
dentistas criollos como de los realistas, de textos en quechua y
aimara destinados a las poblaciones andinas, a fin de adherirlas
a una u otra causa. Dicha produccién textual en quechua y
aimara fue algo inédito desde los tiempos de la evangelizacién
de los Andes en el siglo XVI, pero que tuvo que dialogar con
sus conceptos y términos a fin de refinar los mensajes de realis-
tas e independentistas y comunicarlos mejor a las poblaciones
andinas. Tal esfuerzo comunicativo por parte del Estado no
volverfa a verse en los Andes en mucho tiempo.
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Abstract

The South American independence process has a little-
known facet: the production, both by the pro-independence
creoles and by the royalists, of texts in Quechua and Aymara
for the Andean populations, in order to adhere them to one
cause or another. Said textual production in native languages
was unprecedented since the times of the evangelization of
the Andes in the 16th century, but it had to dialogue with
their concepts and terms in order to refine the messages of
royalists and independentists and better communicate them
to the native populations. Such a communication effort on
the part of the State would not be seen again in the Andes
for a long time.

Keywords: Aymara, Quechua, political communication,
Andean political culture, independence of Peru, Junta de
Buenos Aires, 19th century

*okk

Las insurrecciones indigenas de fines del siglo XVIII e inicios
del siglo XIX fueron contempordneas a la llamada “era de las
revoluciones” en Europa y las Américas, pero no parecen ha-
ber estado inspiradas por las ideas de la Ilustracién francesa o
la independencia norteamericana (Thomson, 2006, pp. 6-7).
En este aspecto, constituyen un caso aparte dentro del mun-
do del Adl4ntico revolucionario y un problema histérico que
adn no se ha acabado de dilucidar. La falta de fuentes escritas
en lenguas indigenas ha sido una limitacién importante para
el estudio del pensamiento y los ideales politicos de los pro-
tagonistas de estos acontecimientos. La documentacién, sin
embargo, no es del todo inexistente, pues, entre 1810y 1823,
las guerras que llevaron a la independencia de las Provincias
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Unidas del Rio de la Plata, Paraguay, Bolivia y Pert dieron
lugar a la produccién de un importante conjunto de textos
propagandisticos en guarani, aimara y quechua’. Aun cuan-
do estos fueron escritos por criollos —como es el caso de todas
las proclamas andinas, con una sola excepcién—, sus autores-
traductores se esforzaron por formular sus mensajes a partir
de las categorias entonces existentes en las lenguas indigenas,
a menudo hasta el punto de hacer sufrir verdaderas transmu-
taciones a los textos originales en espafiol. Estos esfuerzos de
adaptacidn, asi como la recurrencia de algunas soluciones de
expresion, sugieren que estos documentos reflejan parte de la
cultura politica de sus destinatarios. El objetivo del presente
articulo no es analizar el discurso politico de las proclamas,
sino identificar, dentro de su armazén conceptual, los com-
ponentes (términos, expresiones, imdgenes) atribuibles al
lenguaje politico de la poblacién indigena. Dado que estos
documentos no pueden aprehenderse fuera de su contexto
de produccién, ofrecemos primero un panorama sintético
del desarrollo de esta propaganda politica. En él, tratamos la
historia de los textos quechuas y aimaras junto con la de los
textos en guarani, pues, como se verd, los tres corpus tienen
una misma génesis®.

1. Guerra y comunicacién en lenguas indigenas

La Junta de Buenos Aires fue el foco inicial de esta guerra pro-
pagandistica. Con el objetivo de sustraer Paraguay y Char-
cas al poder realista, las fuerzas rioplatenses intervinieron

3 Su transcripcién y traduccién se puede consultar en http://www.langas.
cnrs.fr/#/consulter_ corpus

4 Hemos redactado esta primera parte conjuntamente con Capucine Boi-
din (Institut des Hautes Frudes de I’Amérique Latine, Paris) en el marco
del Proyecto LANGAS.
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militarmente en estas regiones y, para ganar a su causa a los
habitantes indigenas, pusieron en circulacién textos escritos
en los idiomas nativos. En agosto de 1810, tres meses des-
pués de la Revolucién de Mayo, se imprimié en Buenos Aires
una proclama en castellano y quechua del sacerdote cocha-
bambino Francisco Javier Iturri Patifo, dirigida a sus paisa-
nos de Cochabamba, ciudad en la cual se habia formado una
junta favorable a la de Buenos Aires. A fines del mismo afio,
Manuel Belgrano, jefe de la expedicién militar portena a Pa-
raguay, mandé traducir al guarani nueve cartas, proclamas y
oficios manuscritos dirigidos a los habitantes de las misiones
y del conjunto de esa provincia, asi como a sus autoridades
militares, eclesidsticas y civiles. A partir de 1811, Juan José
Castelli, primo de Manuel Belgrano, seria el principal agente
de la propaganda juntista en quechua y aimara en el Pert.
Esta guerra de comunicacién encontraria su expresién mds
acabada en 1813 con la publicacién en Buenos Aires de tres
versiones bilingiies (castellano-guarani, castellano-quechua y
castellano-aimara) de la ratificacién, por parte de la asamblea
constituyente de las Provincias Unidas, del decreto de aboli-
cién del tributo y la mita expedido dos afios antes por la jun-
ta. Esta préctica no tiene antecedentes conocidos, ni siquiera
durante las numerosas rebeliones que sacudieron los virrei-
natos sudamericanos a lo largo del siglo XVIIP. Siguiendo

5 Con una posible excepcién, durante la rebelién de Thupa Amaru y desde
el campo realista, el 5 de mayo de 1781, el visitador Areche publicé un
decreto en que ofrecia perdén a la mayoria de los insurgentes. Asimis-
mo, pidié que el decreto fuera escrito en espafiol y quechua, y fijado en
carteles “en los pueblos o sitios en que pueda” (Walker, 2015, p. 194).
Ignoramos si la versién quechua vio la luz, pues no se han conservado
ejemplares de ella. El tnico texto politico en una lengua indigena que
haya llegado hasta nosotros para el periodo anterior a 1810 es una carta
de 38 pdginas en castellano y guarani enviada a los chiriguanos por el
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el ejemplo portefio, otros actores se involucrarian después
en esta batalla ideoldgica: los propios realistas (la Proclama
a los habitantes de Ultramar, de 1813, y las proclamas de
Canterac, de 1822), Bernardo O’Higgins (1819), José de
San Martin (1819) y el gobierno republicano del Pera (1822
y 1823) —ver apéndices—. Conocemos en total catorce pro-
clamas, actas y decretos impresos o manuscritos en quechua,
y tres en aimara emitidos por independentistas y realistas.
Seis de los textos quechuas estdn escritos en la variedad de lo
que entonces era la Audiencia de Charcas, y ocho en diversos
dialectos del actual territorio peruano (los del Collao, Cuz-
co, Jauja, Chinchaycocha y Hudnuco). Tanto en el caso del
guarani como del quechua y el aimara, es muy probable que
circularan muchos més textos politicos en estas lenguas. Sin
embargo, ello no generd una tradicién, pues, una vez inde-
pendientes, los Estados sudamericanos no volverian por mu-
cho tiempo a dirigirse a su poblacién en sus idiomas propios.

No parece haber sido ficil encontrar en Buenos Aires exper-
tos capaces de elaborar textos en lenguas indigenas. Cuando
partié a Paraguay en setiembre de 1810, Manuel Belgrano
no se llevé documentos impresos en guarani. Recién cuando
lleg6 a orillas del Parand, mandé traducir a esta lengua las
proclamas y los oficios que conocemos®. Asimismo, la pro-

arzobispo de Chuquisaca en 1788 (San Alberto, 1788). Esta carta fue
impresa en Buenos Aires, en la Gnica imprenta de la ciudad (La Real
Imprenta de Nifnos Expdsitos), en la que, posteriormente, se publicarfan
algunos de los documentos que estudiamos aqui.

6 Las tres proclamas dirigidas al propio ejército de Belgrano, al pueblo pa-
raguayo y al pueblo de las misiones no llevan fecha ni lugar. Los tres ofi-
cios a las autoridades del Paraguay y un oficio a un comandante indican
“Costa sur del Parand, 6 de diciembre 18107, mientras que dos oficios a
comandantes precisan “Candelaria tava/Quartel General de Candelaria,
17 de diciembre 1810”. En las memorias de su expedicién al Paraguay,
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paganda que Castelli dirigi6 a los habitantes del Alto y Bajo
Pert fue traducida al quechua y al aimara en Charcas, no
en Buenos Aires y, por lo tanto, tampoco pudo circular en
forma impresa. La calidad lingiiistica de estos textos manus-
critos contrasta con la cadtica y oscura sintaxis de la version
quechua del decreto de 1813. Este texto probablemente fue
traducido en Buenos Aires por un inexperto hablante de la
lengua.

Se observa que el interés de los portenos por difundir su cau-
sa en las lenguas nativas no se vuelve a encontrar del lado
realista, con la excepcién muy tardia de las dos proclamas
monolingties del general francés José de Canterac, elaboradas
en 1822, cuando los realistas ya se encontraban acorralados.
El 26 de octubre de 1810, el virrey de Lima emitié una pro-
clama impresa en espanol, entre cuyos destinatarios estaban
los indios del Perti. Este texto no parece haber sido pensado
para tener una versién escrita en quechua o en aimara, pro-
bablemente porque el poder virreinal contaba con una densa
red de pdrrocos susceptibles de explicar adecuadamente su
mensaje en dichos idiomas. La traduccién al quechua de la
“Proclama a los habitantes de Ultramar”, emitida por el du-
que del Infantado y las Cortes de Céddiz en 1812 e impresa en
versién bilingiie a fines de 1813 en Lima, tampoco fue una
iniciativa del poder limeno, sino que respondié a una orden
de Madrid (Martin, 2016). Habria que esperar el afio 1822
para que se produjera otra proclama realista en lengua indi-
gena, la que el general José de Canterac dirigié en quechua,

Belgrano recuerda lo siguiente: “Para probar si habfa algunos partidarios
nuestros, en la noche del 17 [de diciembre de 1810] se les echaron varias
proclamas y gacetas, y aun una de aquéllas se fij6 en un palo que estaba
inmediaciones de su linea” (Romero, 1988, pp. 129-130).
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impresa y sin versién castellana, a los indigenas de la sierra
central del Perti para disuadirlos de unirse a San Martin. De
modo general, frente a la ofensiva portefia, las autoridades de
Lima parecen haber tenido cierta renuencia a devolverles a
las antiguas lenguas generales la funcién estratégica que ha-
bian cumplido en la gestién del pais en los siglos XVI y XVII,
y que el gobierno borbénico habia limitado fuertemente en
el ultimo tercio del siglo XVIII'.

Ahora bien, la propaganda de Buenos Aires dependia de emi-
sarios méviles (Chassin, 2013, pp. 408-409), que no eran
forzosamente expertos en la elaboracién de discursos en las
lenguas indigenas, por lo que el soporte escrito adquiria vital
importancia. La falta de una red de intermediarios locales
capaces de “declarar” sus proclamas en los idiomas nativos
explica sin duda en parte que las fuerzas rioplatenses orde-
naran producir textos poh’ticos escritos en guaram’, quechua
y aimara. Ello fue una innovacidn, pues ni siquiera las insu-
rrecciones del siglo XVIII parecen haber utilizado para su
propaganda la palabra escrita en lenguas indigenas, sino que
sus bandos circulaban en espanol, estaban dirigidos a las au-
toridades indigenas o a otros intermediarios que luego las
“daban a entender a la poblacién™. En lo esencial, podemos

7 No sucedié asi en México. En este pais, a pesar de que el poder colonial
también habia renunciado hacia 1770 a producir discursos de legiti-
macién estatal en las lenguas indigenas, las turbulencias politicas y el
espiritu liberal inaugurado por la constitucién de Cidiz lo llevarfan a
reanudar con esta tradicién: en 1810, el virrey Francisco Javier Venegas
de Saavedra, que acababa de llegar a Nueva Espana para implementar
el orden constitucional, mandé imprimir una serie de proclamas en
nahuatl para hacer frente a la rebelién de Hidalgo (Morris, 2007, pp.
434-435).

8 Es el caso de una rebelién ocurrida en Charcas a mediados de 1810,
descrita por Soux (2007, pp. 230-231, 234-235). La autora sintetiza,
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considerar que la literatura politica en lenguas indigenas de
los anos 1810-1823 fue producto de las ambiciones geopo-
liticas de Buenos Aires y, en segundo plano, de Santiago de
Chile en espacios que, como Paraguay y Pert, estaban mis
o menos controlados por el poder virreinal. De hecho, esta
propaganda tuvo un gran impacto en el Pert, donde fue el
germen de varias sublevaciones, como la de Hudnuco a ini-

cios de 1812 (Chassin, 1990, pp. 156, 162).

De parte de los insurgentes, el uso de la escritura en lenguas
nativas pudo ser también un acto simbdlico, pues era una
manera de dirigirse directamente a la poblacién indigena, no
solo a sus autoridades o representantes, y, por lo tanto, de re-
conocer su dignidad cultural escribiendo e imprimiendo en
sus propios idiomas. Sabemos que Castelli fue especialmente
sensible a las cuestiones lingiiisticas, pues durante su estadia
en Charcas reivindicé el derecho de los indigenas de tener
escuelas bilingiies (Mazzeo, 2007, p. 140). Es importante
observar que no todas las proclamas en lenguas indigenas
arengaban exclusivamente a la poblacién nativa. La de Fran-
cisco Javier Iturri Patino a sus “Cochabambinos amados”,
la mds antigua del corpus en quechua (1810), parece estar
dirigida a toda la poblacién regional, incluyendo mestizos
y criollos, todos quechuahablantes. Los textos que Manuel
Belgrano mandé traducir al guarani incluyen proclamas a su
propio ejército en cuyas filas se encontraban, aparte de mi-
litares portefios, milicias indigenas de las misiones guaranies
y otras integradas por campesinos mestizo-criollos del norte

como sigue, la innovacién introducida por Castelli: “A diferencia de los
mecanismos utilizados por los caudillos de la sublevacién indigena que
combinaban lo escrito en castellano con lo oral en quechua y aimara,
Castelli utilizé otro sistema comunicacional: el uso de la palabra escrita,
pero escrita también en las lenguas indigenas” (Soux, 2007, p. 235).
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del Rio de la Plata, y mds o menos monolingiies en guarani
(Melia, 2011). En cuanto a las traducciones a esta lengua de
los oficios dirigidos al gobernador y al obispo del Paraguay,
asi como al cabildo de Asuncién, probablemente tenian por
verdaderos destinatarios a los pueblos paraguayo, correntino
y misionero, a los que se queria informar de las ofertas hechas
por la Junta de Buenos Aires a las autoridades de la capital
del Parand’. Futuras investigaciones tal vez puedan determi-
nar si, al producir textos escritos en las lenguas indigenas,
los dirigentes portefios trataron de avivar los sentimientos de
identidad de las poblaciones del interior del continente.

2. El vocabulario de la emancipacién en las proclamas
quechuas y aimaras

Todos los textos de nuestro corpus quechua y aimara tratan
de la relacién politica entre el Estado y la poblacién, y todos
proponen liberar a los indigenas de algtin tipo de opresidn,
sea la del absolutismo anterior a la constitucién de C4diz, del
régimen virreinal en si mismo o, al contrario, de los ejércitos
separatistas venidos al Perti desde Buenos Aires o Chile. El
vocabulario relativo a los opresores, a la situacién sociopoli-
tica que se alcanzarfa una vez que estos fueran expulsados,
y a la relacién que se quiere instaurar entre autoridades y
poblacién forma la armazén del discurso de las proclamas.
Identificaremos y definiremos ahora las nociones quechuas

9 También es posible que la traduccién al guarani de las cartas a las autori-
dades haya sido una iniciativa de los mismos traductores, quienes fueron
miembros de la élite indigena letrada de las misiones guaranies. Desde
mediados del siglo XVIII, estos tenfan la costumbre de mantener una
correspondencia burocrdtica en guarani con los funcionarios espafioles.
Solicitados para traducir las proclamas, podrian haber traducido también
las demds cartas. Para mds detalles, véase Boidin (2014).
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y aimaras que constituyen los pilares de su argumentacion,
y mostraremos de manera sintética cémo los autores-traduc-
tores eligieron entre distintas posibilidades de expresién de
acuerdo a la sensibilidad que atribuyeron a sus destinatarios.

La primera encrucijada que se les presenté fue la que sepa-
raba dos repertorios léxicos: un vocabulario politico predo-
minantemente quechua o aimara, es decir, constituido por
términos y expresiones nativos, y un vocabulario amplia-
mente conformado por préstamos del espafnol. La segunda
opcién estd representada por el decreto emitido por la Jun-
ta de Buenos Aires en 1811 (en el que encontramos térmi-
nos como <esclavos>, <esclavitud>, <humilde>, <tiranos>,
el verbo <oprimi>, etc.), y también las proclamas de Iturri
Patino (<lealtad>, <libertad>) y de “las Yndias de la vecin-
dad de Lima” (<esclavo>, <nacion>, <tirano>, <presidenti>,
<goviernu>, <americanu>), mientras que los demds textos
acuden esencialmente a un repertorio nativo'’. Es muy pro-
bable que esta diferencia refleje situaciones sociolingiiisticas
distintas: el tipo de quechua que se practicaba en los valles de
Cochabamba o del Mantaro, donde el contacto con el idio-
ma espafol era intimo y antiguo, diferia del de las poblacio-
nes casi totalmente monolingiies de las provincias del Cuzco,
del Collao o de la altiplanicie de Bombén. Lo esencial del
andlisis que sigue se concentra en las proclamas de reperto-
rio nativo, dirigidas a un piblico poco familiarizado con los
conceptos politicos del espanol.

10 Los corchetes angulares < > encierran la transcripcion en graffa original

de un término espanol de los documentos mencionados.
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3. Opresién y liberacién

“Libertad” es una de las palabras claves de la cultura europea
desde la Edad Media. El trasfondo histérico de esta nocién
fue la emergencia, entre los siglos XI y XIII, de una civiliza-
cién urbana que opuso una resistencia constante al despo-
tismo fiscal de los Estados medievales en formacién!!. Los
repertorios politicos del quechua y el aimara se forjaron en
contextos totalmente diferentes y ni las fuentes de los siglos
XVI y XVII ni los Estados actuales de estas lenguas registran
un concepto andlogo al de “libertad”, a excepcién de neolo-
gismos no entendidos por la gran mayoria de los hablantes.
La libertad a la que se refieren las versiones en espafol de
las proclamas no es tanto la libertad politica de participar
en la formacién y conduccién del gobierno, sino mds bien
la libertad civil, es decir, una garantia institucional contra la
arbitrariedad de los gobernantes'®. Es la seguridad para los
bienes y para los gobernados. En algunos casos, “libertad” se
presenta también como sindénimo de “independencia’, la de
América con respecto a Espana.

En las versiones quechuas y aimaras de las proclamas, la idea
de libertad se manifiesta a menudo mediante expresiones
complejas: ser libre equivale a “no inclinarse ante nadie” o

11 Sobre esta particularidad de la civilizacién europea con respecto a otros
espacios del mundo, véanse Braudel (1993 [1963]: 430-450) y Martinez-
Gros (2014: 190).

12 “Libertad” aparece en el primer sentido solamente en la Proclama a los
habitantes de Ultramar, un texto elaborado en Espana.

13 En la Proclama a los habitantes de Ultramar, que data de fines de 1813
“el valiente espafiol con mds empefio jura su libertad” se traduce por
chay phina wawqinchiskuna astawan qhari-qhari tigsikun mana payman
ullpuykuspa ‘nuestros bravos hermanos [los espafoles que luchan contra
Napoleén], muy valientes, se han hecho mds firmes y no se han inclinado
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<« » . <« »
a “ser grande”, es decir, “ser adulto” y no legalmente menor
g y g
de edad'; a “vivir feliz y en concordia, sin ser ofendido ni
. ”15 <« - <« » <«
pelear con nadie”; a “no sufrir”, “descansar”, “conocer la
felicidad™®, “vivir como sefior”" y “estar desatado”, es de-
cir, no preso'®. La “libertad individual”, es decir, la seguridad
para los bienes, la vida y los movimientos, es no ser “manda-
do como cautivo y a la fuerza””. Particularmente, frecuente

ante éI'. He optado por transliterar sistemdticamente los términos, ex-
presiones y oraciones en quechua y aimara en grafia actual, para que los
lectores conocedores de estos idiomas puedan tomar conocimiento de
ellos sin dificultad. Véase el corpus quechua en el apéndice A.

14 Esta misma proclama traduce “Sabe [el ciudadano espafol, categoria que
incluye a los indigenas] que no ha de faltarle el antemural de su libertad”
por Yachantagmi kunan llapa runakunapas hatun kasqganta ‘y sabe que
ahora todos los hombres son grandes (= adultos)’.

15 En 1811, Castelli asegura a los indios del Pert: “Sabed que el gobierno
de donde procedo solo aspira a restituir 4 los Pueblos su libertad civil, y
que vosotros bajo su proteccién vivireis libres”, traducido por Nugaykuga
kay huk katallantan munaykn: tukuy laqtakunapi sapa hukpis kusillara
sumaqllata mana piqpa qhisachasqan, mana piwan hayhanakuspa kawsa-
kunanta ‘Nosotros queremos una sola cosa: que en todos los pueblos cada
uno viva feliz y en concordia, sin ser ofendido y sin pelearse con nadie’
(Corpus quechua, proclama de Castelli, 1811-11-5).

16 En 1819, O’Higgins promete: “Sereis libres e independientes”, traduci-
do por Hatariy ari, mana fakariyta ni wanuytapas manchaspa, qispispa,
kusi-kawsayta yachaspa samarinaykichispaq ‘Levintense y ya no temerdn
el sufrimiento (7akariy) ni la muerte, se salvardn (gispi-), conocerdn la
felicidad (kusi-kawsay) y descansardn (samari-)’ (Corpus quechua, pro-
clama de O’Higgins, 1819-IX).

17 En 1819, San Martin ofrece a los indigenas “elevaros 4 la dignidad de
hombres libres”, traducido por apu runakunahina kawsanaykichispaq
‘para que vivan como senores’ (Corpus quechua, proclama de 1819).

18 En 1822, el Congreso Constituyente del Perti proclama: “ya somos
nuestros: ya somos libres: ya somos felices”, traducido por 7am kikin-
chikpana, ham paskasqana, iiam samiyuqgia kanchik ‘ya somos nuestros,
ya estamos desatados, ya somos dichosos” (Corpus quechua, proclama de
1822- X-10).

19 Segtn la Proclama a los habitantes de Ultramar, el ciudadano que vive
bajo la constitucién “sabe, en fin, que sus leyes civiles y criminales le han
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en las proclamas quechuas es la dupla 7akari- ‘sufrir’ / sa-
mari- ‘(ponerse a) descansar’ para referirse a lo que llamaria-
mos opresion y liberacién. Todavia hoy, el primero de estos
términos no se refiere tanto a un dolor fisico o moral como
mis bien al acto de enfrentar una tarea penosa —por ejemplo,
traer agua todos los dias desde una fuente lejana, hacer un
viaje dificultoso a pie, trabajar o caminar estando enfermo o
bajo un frio o un calor excesivos, enfrentar un desastre natu-
ral o una guerra—. Actualmente, su uso es especialmente fre-
cuente cuando se evocan situaciones de migracién y pobreza.
A la inversa, samari- ‘descansar’ alude, tanto en las proclamas
como en la lengua actual, a una vida liberada de una excesiva
presién laboral. La nocién de libertad concebida como lo
contrario de la explotacién es, pues, especialmente importan-
te en las versiones en lenguas indigenas de las proclamas. Se
expresa también mediante el término compuesto kusi-kawsay
‘felicidad’ (lit. ‘vida feliz’) o se asocia frecuentemente a él.
Esta expresién es un neologismo forjado por los misioneros
en el siglo XVI para calificar la existencia péstuma de quie-
nes alcanzan la salvacién de su alma. Veremos, mds adelante,
que el uso de esta solucién para expresar la idea de ‘libertad’
se relaciona con la calificacién de los jefes insurgentes como
‘redentores’ (en quechua gispichiq, en aimara ghispiyri).

Pese a que las proclamas acuden repetidas veces a las nociones
de ‘descanso (de una vida cargada de trabajos)’ y de ‘felicidad’
para expresar la idea de libertad, esta tltima encuentra tam-
bién en ellas una expresién lexical propia, que se construye a

de asegurar su hacienda, su honor y su libertad individual”, traducido
por Rikuskanchisiiam [...] sapa runa mana pinas-hina, mana kallpa kama-
china kasqanta “Ya vemos que ningtin hombre es mandado como cautivo
y a la fuerza’.

RIRA, vol. 8, n.* I (mayo 2023), pp. 171-212 / ISSN: 2415-5896
hteps://doi.org/10.18800/revistaira.202301.006

183



184

Las independencias vistas desde las fuentes en lenguas indigenas

partir de la raiz verbal gispi- ‘salvarse (de un peligro), librarse
(de una dificultad)’. Esta raiz se asocia al perfectivo quechua
-sqa o aimara -#a (en este caso equivalentes al participio pasa-
do del espanol) para producir las formas respectivas gispisqa
y ghispita ‘salvo’ o ‘liberado’, que expresan la nocién de ‘libre’
(de la mita y el tributo) en el decreto de 1813 y de “inde-
pendiente de Espafia” en la versién aimara del acta de inde-
pendencia de las Provincias Unidas. En otras proclamas, ‘ser
libre’ es gispi- ‘salvarse, librarse’ y ‘liberar’ es gispichi- ‘hacer
que uno se salve, se libre’®.

El significado potencial del verbo gispi- es el de ‘pasar de una
parte a otra superando un obstdculo™'. En la medida en que
implica un esfuerzo de superacién, el verbo gispi- puede refe-
rirse también a un movimiento ascensivo, es decir, “subirse”

20 El decreto de 1813 establece que los indios son “perfectamente libres”, tra-
ducido por sumaq gispisqa. La versién aimara del acta de independencia de
las Provincias Unidas (1816) refiere que los diputados fueron preguntados
“si querfan que las Provincias Unidas fuese una nacién libre e indepen-
diente de los reyes de Espafia y su metrépoli”. En esta oracién, “libre e
independiente” fue traducido por <Espaiia Rey>nakata jithiqata, qhispita
‘alejado y librado de los reyes de Espana’. En el sentido de “ser libre”, qispi-
también aparece en el enunciado de la proclama de O’Higgins (1819), ya
citado en la nota 9. La proclama de José Marfa Pérez de Urdininea (1822)
anuncia: “Ya vais a estar libres para siempre de los enemigos”, traducido
por Kunanqa winiay-winiaypaq awqakunamanta qispinkichiq Ahora se libra-
rdn por siempre de los enemigos’. Finalmente, la proclama del Congreso
Constituyente del Perti (1822) se refiere al “ejército Libertador” como a los
qispichikuq hillapagkuna ‘los artilleros liberadores’. Estos “Marcha[n] a sal-
varos’, traducido por Rinmi khuyapayakuspa qispichisunaykichikpag “Van
compadecidos de ustedes para liberaros’.

21 Lo expresa claramente el diccionario anénimo de 1586: “passar de vna
parte a otra, librarse de algun trabajo, escabullirse, saluarse”. Empleada
nominalmente, la raiz quechua gispi significa ‘transparente’ y antigua-
mente significaba también ‘salvo’ (de un dano).
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a un lugar, por ejemplo, una pared o un carro*. Por eso, en
el siglo XV1, la nocién de salvacién se tradujo al quechua me-
diante la expresion hanaqpachaman qispi- ‘pasar al cielo’. Ya a
fines de ese siglo, el verbo gispi- habia adquirido autonomia
para expresar el concepto cristiano de ‘salvarse’ sin necesi-
dad de que se le asociara el complemento hanagpachaman
‘al cielo’. De ello, se deriva el calificativo de gispichigninchik
‘nuestro salvador’ (lit. ‘el que nos hace pasar [al cielo]’) para
Jesucristo.

Podria pensarse que el uso del verbo gispi- y de sus deriva-
dos para expresar la nocién de libertad fue un neologismo
semdntico ideado por los autores-traductores a partir de la
equivalencia previamente establecida en el campo espiritual
entre ‘salvarse’ y gispi-. De hecho, segtin mis averiguaciones
en la regién del Cuzco, las primeras palabras de la versién
quechua del himno nacional del Pert, elaborada en el siglo
XX, Qispisqaniam kachkanchik... ‘Somos libres...’, aunque
oidas por muchas personas, no son entendidas por casi na-
die®. Sin embargo, existen indicios de que la asociacién de la
raiz verbal gispi- a la nocién de libertad no fue una solucién
artificial aportada a un problema de traduccién, sino que re-
fleja un uso lingiiistico vigente entre los hablantes indigenas
en la época de las guerras de independencia. El primer ele-
mento a favor de esta tesis es la relativa frecuencia del empleo

22 Por esta razdn, se utiliza también en el sentido social de ‘ascender a un
estado’, como en este ejemplo que me proporcioné un hablante de An-
dahuaylas: Nugaqga inhinyirupagmi gispirqani ‘Yo he logrado ser ingeniero’.

23 Para un hablante actual, la forma gispisqa (lit. ‘salvado, librado’) califica
esencialmente al pequefio animal o al nifio que ha pasado la etapa de su
vida en que dependia enteramente del cuidado de sus padres. Qispisga
‘salvado’ se asocia bdsicamente hoy a un primer estado de realizacién del
ser de un animal o una persona.
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de esta raiz en las proclamas, con diez ocurrencias en ocho
de los diecisiete textos de nuestro corpus®. Existen también
indicios indirectos, en la documentacién histérica, del uso
del quechua gispichiq y de su equivalente aimara ghispiyri
para referirse a un libertador politico. A fines de la primera
mitad del siglo XVIII, los lideres de la rebelién de Chuani,
en la provincia de Larecaja, en la zona aimarahablante del
noreste del lago Titicaca, eran vistos como “redentores” por
la poblacién y declararon que la meta de su movimiento era
“restaurarles la libertad”, es decir, “acabar o dominar los vi-
racochas” (Thomson, 2006, pp. 150, 175-176). “Redentor”
no puede haber correspondido, en aimara, a otro término
que ghispiyri, habitualmente utilizado para referirse a Jesu-
cristo”. La equivalencia “redentor” hecha por los testigos o el
intérprete, en lugar de “liberador” o “libertador”, manifiesta
su percepcion del vinculo que el término indigena establecia
entre los campos politico y religioso. En 1781, los agentes de
la gran rebelién que circulaban entre Cochabamba y Oruro
con edictos de Thupa Amaru lo presentaban como “su Rey y
Redentor” (Thompson, 2006, p. 226)*. En la misma regién

24 Véanse los apéndices.

25 Ludovico Bertonio registra: “Redentor: Quespiyri” (1984 [1612]: 405),
“Quespaatha. 3. ay, vel iy, vel Quespiatha. 3. ay, Actiuo, Librar a otro”
(Bertonio, 1984 [1612]: 290), “Redimir de las manos del Demonio,
Quespiatha” (Bertonio, 1984 [1612]: 405).

26 Probablemente, por eso tanto Thupa Katari como Thupa Amaru preten-
dfan que en caso de ser asesinados resucitarfan después de tres o cinco
dias (Flores Galindo, 1987, p. 62; Thomson, 2006, p. 242) e incluso que
tenian el poder de resucitar a los combatientes (Hidalgo Lehuede, 1983,
pp- 128-129; Walker, 2015, pp. 83, 128-129). Las fuentes histéricas muy
raras veces escriben como <Tupac> el primer componente del nombre
del lider rebelde, sino como <Tupa>, <Topa>, <Ttupa>, <Thopa>, etc.,
graffas que representan la forma /thupa/. Hasta hoy, en la memoria de
las comunidades de la regién del Cuzco, este personaje es undnimemente
conocido como Thupa Amaru. La forma <Tipac Amaru> se remonta a
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del Cuzco, el lider rebelde también fue considerado como
“redentor” por sus partidarios (Walker, 2015, p. 117). Todo
sugiere que el quechua y el aimara del siglo XVIII e inicios
del siglo XIX si asociaban gispi- ~ ghispi-'y sus derivados con
la idea de libertad politica. Este sentido no parece haber exis-
tido antes y se perdié en una etapa posterior de la historia de
estos idiomas.

Esta conexién entre los dmbitos de lo politico y lo religioso
cristiano caracteriza de modo general el vocabulario politico
de las proclamas. En ellas, el principal calificativo del ene-
migo es awqa, que traduce los términos “enemigo”, “tirano”,
“opresor”, “usurpador”, “despédtico” (el poder de los reyes
de Espana), “injustos” (los reyes de Espafa), “diabdlica” (la
mano de los espafioles) o “malvados” (los espafoles). En un
trabajo anterior (Itier, 2016), mostré que el niicleo semdntico
de este sustantivo era la nocién de ‘arrebatador’ o ‘despoja-
dor’. En la ideologia estatal inca, awqga calificaba a los grupos
anteriores y exteriores al Tahuantinsuyo que practicaban la
rapina en vez de dedicarse a la produccién. La documenta-
cién histdérica muestra que, a fines del siglo XVIII, este ca-
lificativo era cominmente aplicado a los espanoles en tanto
expoliadores de los bienes indigenas. Ahora bien, la historia
del concepto presenta una capa cristiana esencial, pues la

una interpretacién y etimologfa erradas que Garcilaso dio de los nombres
transcritos por otras fuentes como <Topa Yupangui>, <Xayri Topa> y
<Topa Amaru>. Sorprende que los historiadores modernos utilicen una
forma inexistente en sus fuentes (a excepcién de aquellas, muy escasas,
que siguen el modelo garcilasiano) y que no corresponde con la forma
utilizada en quechua hoy ni en el pasado. La forma /Tupaq Amaru/, que
utilizan los seudoacadémicos cuzquenos de la lengua quechua, procede
de Garcilaso y de los historiadores modernos, y no del uso real ni de otras
fuentes antiguas.
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evangelizacién hizo de awqa el principal epiteto quechua del
demonio. Las expresiones hatun awqa ‘gran enemigo’ y lulla
awqa ‘enemigo mentiroso’ son muy frecuentes en la literatu-
ra pastoral para referirse al diablo y también las encontramos
aplicadas al enemigo politico en las proclamas. De mane-
ra general, estas manifiestan una fuerte tendencia a asimilar
al enemigo, en particular espanol, a figuras anticristianas vy,
en primer lugar, al diablo, sin que los textos originales en
castellano presenten la misma dimensién: supay y saqra ‘de-
monio’, <judio> y <ereje> son algunos de los epitetos de los
espanoles”. Ademds, las proclamas asocian a menudo awga
con el verbo gispichi- ‘salvar’, haciendo eco del Padrenues-
tro (awqaykukunamanta qispichiwayku ‘de nuestros enemi-
gos, libranos’) y mostrando la lucha independentista como
una lucha contra el demonio y el mal, equivalente al com-
bate interior del individuo cristiano. Si bien es cierto que
los autores-traductores de las proclamas debieron ser todos
o casi todos curas, es decir, personas proclives a acudir a este
registro y esta dicotomia, la frecuencia de las ocurrencias de
awqa en las proclamas y las asociaciones lexicales que presen-
ta sugieren que, hacia 1820, la pareja conceptual zwqa ‘arre-
batador (demoniaco)’ / gispichiq ‘salvador’ desempenaba un
papel importante en el pensamiento politico quechua. Por
anadidura, muchas proclamas prometen a sus destinatarios
una pronta kusi-kawsay (lit. ‘vida feliz’), término que en su
origen remitia a la felicidad que se alcanza con la redencién.

27 Estas representaciones del enemigo como demonio y del libertador como
Cristo tienen su soporte en los relatos orales tradicionales de la persecu-
cién de Jesucristo por judios o demonios, en los que estos representan
a los mestizos (Itier, 2007, pp. 125-143). Este es el mito andino funda-
mental que hace de los opresores unos anticristianos. Debi6 estar presen-
te en la conciencia de los indigenas que lucharon por su liberacién en el
siglo XVIII y principios del siglo XIX.
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Podriamos decir que el discurso de liberacién politica expre-

sado por las proclamas estriba en un esquema que procede

del horizonte cristiano de la salvacién: “salvarse” del “enemi-
» <« . »

go” para alcanzar la “felicidad”.

En el cristianismo, la idea de salvacién corre a la par con la
de retribucidn, es decir, de una promesa de justicia social en
el més alld, donde la paciencia del pobre serd recompensada
y la codicia del rico castigada. La idea escatolégica de una
inversion de las posiciones sociales interesé a los andinos —
por lo menos como tema literario—, pues la pardbola biblica
del mendigo Lazaro y del hombre rico, que expresa de ma-
nera paradigmadtica esta idea fundamental del cristianismo,
dio lugar a una iconografia (Estenssoro, 1991, pp. 418-419)
y, también, mediante diversas transformaciones, a diversos
relatos de la tradicién oral quechua (Arguedas, 1965; Ro-
bin, 2008, pp. 98-102). En el siglo XVIII, la creencia en
una inversion del orden social parece haberse trasladado a un
préximo horizonte intrahistérico (es decir, anterior al Apoca-
lipsis, desde una concepcién providencialista de la historia).
Antes de mediados de ese siglo, los rebeldes de Chuani ya de-
claraban su confianza milenarista en que “[los indios] hardn
vencimiento a todos (...) porque a ellos /les foca [cursivas afia-
didas] el mandar” (Thomson, 2006, pp. 150, 175)*. Como
se sabe, las profecias escatolégicas que vaticinaban el fin del
dominio espanol y que expresaban un sentimiento milena-
rista desempefiaron un rol crucial en las rebeliones andinas,

28 La expresién “les toca” parece manifestar la conviccién de que estaba
por llegar una nueva época en el devenir histérico del mundo (el mile-
nio), época en la cual el orden sociopolitico se invertirfa a favor de los
indigenas.

RIRA, vol. 8, n.* I (mayo 2023), pp. 171-212 / ISSN: 2415-5896
hteps://doi.org/10.18800/revistaira.202301.006

189



190

Las independencias vistas desde las fuentes en lenguas indigenas

sobre todo a partir de la década de 1770%. Las insurrecciones
buscaron precipitar el advenimiento de un cambio inscrito
en el orden de los tiempos. En su sentido estricto, el térmi-
no “milenarismo” designa la creencia cristiana en la promesa
hecha en el capitulo XX del Apocalipsis acerca de la llegada
de un periodo de mil afos durante el cual el diablo quedaria
encadenado. La idea revolucionaria de un préximo adveni-
miento del “milenio” explica probablemente la frecuencia de
los calificativos demoniacos que las proclamas independen-
tistas aplican a los espanoles: estos son los diablos que pronto
van a ser derrotados®. Entendemos, de esta manera, que el
libertador politico fuera un “redentor” (gispichig), pues iba a
cumplir en el orden natural y politico una misién de ruptura
histérica andloga a la de Cristo en el orden sobrenatural y es-
piritual. La traduccién de “libre” por gispisga, un epiteto que

29 Véanse, por ejemplo, Hidalgo Lehuede (1983); Flores Galindo (1987,
pp-118-119,139); O’Phelan (1995, pp.24, 37-38); Thomson (2006,
pp-196-197, 213-214); Walker (2015, pp. 54-55, 83). La tradicién oral
quechua actual conserva las huellas de la doctrina milenarista elaborada
en el siglo XII por el monje calabrés Joaquin de Fiore (Fuenzalida, 1977;
Urbano, 1993). Segtn los relatos que hemos recogido en la region de
Cuzco, nuestra época, o “tiempo de Dios Hijo”, estuvo precedida por la
época de los “gentiles”, o “tiempo de Dios Padre”, anterior a la primera
aparicién del sol que quemd a los gentiles; Dios creé después a Addn y
Eva, de quienes descendemos. Pero hoy la tierra estd cansada de pro-
ducir, prueba de que nuestro tiempo estd por acabarse para dejar lugar
al “tiempo de Dios Espiritu Santo”, en que los hombres tendrdn alas y
se alimentardn de las frutas de los drboles sin tener que trabajar. Acerca
de la propagacién en América del milenarismo joaquinista, véase Mil-
hou (1998). Es probable que el arraigo andino del milenarismo cristiano
fuera favorecido por una concepcién del devenir histérico anterior a la
colonizacidn, segin la cual la historia del mundo estaba hecha de una su-
cesién de etapas separadas por un acontecimiento radical que inauguraba
un tiempo renovado o rejuvenecido (Itier, 2008, p. 112).

30 Sobre los espanoles como demonios, véanse también Flores Galindo
(1987, p. 13); Thomson (2006, p. 262); Walker (2015, p. 144).
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se referfa a una etapa decisiva dentro del desarrollo orgdnico
de un ser’', concurria a presentar la liberacién politica como
el producto de una programada maduracién del mundo. Es
esencial notar que este contenido milenarista estd ausente de
los originales en espafiol de las proclamas —cuando existen—,
lo que deja pensar que sus autores recurrieron a elementos
de la ideologia y el lenguaje politicos de sus destinatarios in-
digenas. Parece confirmarlo la proclama de “Las Yndias de
la vecindad de Lima a los Soldados Americanos del Exercito
Real” (1823), la tnica atribuible a un autor indigena —por
razones lingliisticas—. En ella, esta dimensién se expresa de
manera particularmente nitida.

3.1. Gobernantes y gobernados

Los términos y expresiones elegidos por los autores-traduc-
tores de las proclamas para referirse a gobernantes y gober-
nados son altamente reveladores de sus esfuerzos por ponerse
en concordancia con las aspiraciones de sus destinatarios en
cuanto al tipo de organizacién politica que estos tenian por
deseable o aceptable.

3.1.1. Mando: apu ‘seior’

La mds frecuente denominacién de la autoridad en las pro-
clamas quechuas es apu, que las fuentes de los siglos XVI
y XVII traducen a menudo por “senor”. Histéricamente, el
significado primario de apu es el de ‘mayor (en una o va-
rias generaciones)’. Se utilizaba bdsicamente como adjetivo
o atributo y podia calificar tanto a un var6n como a una
mujer. Se oponia a menudo a wayna ‘joven (varén)’ y permi-
tia referirse a un anciano, como alternativa honrosa a machu

31 Véase la nota 22.
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‘viejo', a menudo negativamente connotado. Del significado
de ‘mayor’, se deriva el uso actual de apu para designar la
cumbre mds alta de un macizo montafioso, la que domina
los demds cerros y recibe mayor atencién cultural de parte de
sus “hijos” (wawa), que viven a sus pies. En las épocas inca y
colonial, este epiteto se aplicaba también a una categoria de
caciques (kuraqa), distinguiendo al apu kuraqa, o “cacique
principal”, como lo llamaron los espafioles, de los simples
kuraqa, es decir, los caciques de linaje puestos bajo la juris-
diccién del cacique principal. Los kuraga simples ejercian su
autoridad sobre un solo grupo de parentesco (ay//u), mien-
tras que el apu kuragqa (o simplemente apu) gobernaba un
conjunto de aillus federados en un /lagta o “repartimiento”
segun el nombre que los espanoles dieron en el siglo XVI a
esta circunscripcién de origen inca. Podriamos decir que a la
metdfora occidental de “superioridad” politica correspondia,
en quechua, la de una anterioridad generacional. Como un
“decano”, el gobernante era aquel que, por su experiencia y
saber, podia legitimamente reivindicar sobre su grupo la mis-
ma autoridad que un anciano sobre sus hijos y nietos. Los
andinos compartian, en efecto, la creencia comdn en la ma-
yoria de las sociedades segun la cual la edad y la experiencia
aportan sabiduria, y otorgan autoridad™®.

El titulo de apu no se aplicaba solamente a los caciques prin-
cipales, sino también —y tal vez histéricamente antes— a quie-
nes entre los incas estaban facultados para ejercer una fun-
cién de mando. Segun Pedro Cieza de Ledn, el propio Inca

32 La trayectoria semdntica que condujo de ‘mayor de edad’ a ‘jefe’ se dio en
muchos idiomas. En 4rabe, por ejemplo, shaykh ‘anciano’ se ha converti-
do en el érmino arquetipico que designa la dignidad y la autoridad en el
mundo musulmédn.
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era calificado de ancha hatun apu (‘muy gran apu’) que el
cronista traduce por “muy gran sefior” (1996 [1553], pp. 15,
58). Dentro del sistema politico inca, apu era todo aquel que
ocupaba un cargo que implicaba decisiones politicas. De esa
forma, apu formaba con runa ‘gente’ una antonimia que ex-
presaba una distincién fundamental en la organizacién social
inca entre los que se dedicaban a gobernar y los que trabaja-
ban y prestaban servicios a los primeros a cambio de su acti-
vidad judicial y politica. En nuestros términos, los apu serian
“la élite” —una élite de base politica—y los runa, “el pueblo”.
La documentacién quechua de la época colonial muestra que
este binomio permanecié en la lengua por lo menos hasta la
época de las independencias. Desde los primeros tiempos de
la conquista, los peruanos aplicaron el titulo de apu a los es-
panoles que ejercian algin tipo de autoridad, empezando por
Pizarro y el rey de Espana (Betanzos en Herndndez Astete &
Cerrén Palomino, 2015, p. 418; Guamdn Poma de Ayala,
1936 [1615], p. 379). Posteriormente, los corregidores, los
obispos y el papa también recibirfan este titulo™.

Las proclamas producidas durante las guerras de indepen-
dencia utilizan a menudo el término apu para referirse a los
gobernantes o autoridades, incluidos los mds republicanos
e igualitarios. Juan José Castelli, en su proclama de 1811 “a
los indios del virreinato del Perd”, se califica a s{ mismo de
apu 'y aplica el mismo epiteto a los miembros de la Junta de
Buenos Aires, al virrey de Lima y al conjunto de las autori-
dades virreinales. En 1819, Bernardo O’Higgins, entonces
“director supremo” de Chile, se presenta como el hatun apu

33 Sobre el calificativo de apu aplicado al corregidor, véase Gonzélez Hol-
guin (1975 [1607], f. 27r); aplicado a un obispo, Durston & Urioste
(2013, p. 425 [24]); y aplicado al papa, Itier (1992).
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‘gran sefior’ de dicho Estado. Evocando la memoria de los
reyes incas —calificados de apu inkakuna ‘incas mayores— y
de Pumacahua, Angulo, Camargo, Cabezas y Thupa Amaru
—que también fueron apu—, exhorta a los peruanos a que eli-
jan a sus propios apus, es decir, a sus gobernantes*. San Mar-
tin se presenta como maqanakuqpa apunpa apun, es decir,
‘apu de los apu(s) de los combatientes’, traduccién de “Ge-
neral en Gefe del Egercito”. En el decreto portefio de 1813,
la expresién “soberana Corporacién” que designa la junta es
traducida por apu Asamblea y “Soberano Decreto”, por apu
kamachisqan simi que, a su vez, podriamos traducir por ‘ley
soberana’®. Asimismo, en la versién aimara, “decreto” se tra-
duce por apu kamachiri qillga ‘escrito que manda soberano’.
El libertador ofrece “elevar [...] [a los indios] 4 la dignidad
de hombres libres” —segun el original espafol-, traducido
en quechua por rurasaq qankunarayku hullpuy kawsayniyki-
chista qunqaspa apu runakunabina kawsanaykichispaq ‘obraré
por ustedes, para que olviden su vida de humillacién y vivan
como personas soberanas’. Aqui, apu runa, que traduzco por
‘persona soberana’, es aquel que no es mandado por otro, que
no tiene superior, que goza de soberania sobre si mismo, es
decir, la persona libre®®. Siguiendo la misma l6gica, la pro-

34 La idea de instalar una autoridad local se expresa en este texto mediante
el verbo tiyaykuchi- ‘hacer que se siente’, que remite muy probablemente
al ritual de intronizacién de un cacique principal, que consistia, para el
nuevo curaca, en sentarse sobre la #iyana (asiento bajo que simbolizaba su
funcién), en un acto presidido por el corregidor o, posteriormente, por el
intendente.

35 Desde el siglo XV1, kamachisqan simi ‘la palabra que ordend’ era la expre-
sién comun en el quechua pastoral para referirse a la “ley” de Dios o de
Jesucristo, y a la del rey de Espafa.

36 A mediados del siglo XVII, Francisco de Avila ya prometia a los pobres
virtuosos que se convertirfan en apu en la otra vida: “Pero su alma mu-
riendo en gracia de Dios va al cielo a ser alli gra(n)de y Senor”, traducido
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clama del Congreso Constituyente del Pert (1822) tradu-
ce “nuestra dignidad” (la que han recuperado los peruanos
liberados de la opresién espanola) por apu kayninchik (lit.
‘nuestro ser apu’), es decir, ‘nuestra condicién soberana o li-
bre’. Todos estos empleos de apu atestiguan que, a inicios del
siglo XIX, este epiteto caracterizaba al que tenfa un estatus
de dirigente.

Sin embargo, la reutilizacién de este tradicional apelativo
de la autoridad andina para referirse a los gobernantes re-
publicanos no fue undnime, pues las traducciones al que-
chua y aimara del acta de independencia de las Provincias
Unidas del Rio de la Plata (1816) prefirieron soluciones in-
éditas. En la versién quechua, el congreso de Tucumdn es
hamawtakuna hatun tantakuy <congreso> nisqa ‘el llamado
congreso, gran reunioén de sabios’. Los diputados son pre-
sentados como hamawtakuna ‘sabios’y llagtaq rantin ‘reem-
plazantes/representantes de provincia’, y nunca como apu.
El presidente del congreso, Francisco Narciso de Laprida, es
el llagtaq rantin tukuy rantista kamachiq ‘el representante de
provincia que manda a todos los [demds] representantes’. Lo
mismo sucede en la versién aimara, en la que los diputados
son hamawtanaka ‘sabios’ y lanti ‘sustitutos/representantes .
Es probable que los traductores del congreso hayan visto en
el término apu un calificativo que connotaba la jerarquia
de antiguo régimen, pues en definitiva los apu de la colo-
nia habfan sido nombrados por un poder superior, el rey de

por animanri alli Diospa gracianpi wanuptin hanaqpachaman rin, Diospa
qayllanpi apu tukug (Avila, 1646, p. 434) ‘y su alma, por la gracia de
Dios, cuando muere va al cielo y se hace ap#’. Es posible que este anuncio
de San Martin haya buscado hacerse eco de una esperanza de “redencién”
terrenal como la que senalamos anteriormente.
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Espana, o, como muchos caciques principales, trafan su legi-
timidad de antepasados también nombrados por un sobera-
no, el Inca. Los diputados del congreso de 1816 en Tucumdn
prefirieron asentar su legitimidad en sus cualidades propias
(eran hamawta ‘sabios’) y en el principio de la representacién
popular (eran lagtaq rantin ‘representantes de provincia).
El hecho de que apu desapareciera del vocabulario politico
quechua después de las independencias parece confirmar la
percepcién de los traductores del congreso tucumano: este
término conllevaba un matiz sefiorial que no correspondia al
tipo de relacién politica que debian establecer las republicas
andinas, segtn el proyecto de los insurgentes criollos.

3.1.2. Dependencia: yaya ‘padre, amo’

Yaya es otro de los términos que designan a la autoridad en
las proclamas quechuas. Los diccionarios del anénimo de
1586 y de Diego Gonzélez Holguin (1608) lo explican como
“padre, amo, senor”. Hoy, obsoleto como término de paren-
tesco en la mayoria de los dialectos quechuas —a excepcién de
los de la selva ecuatoriana y peruana—, su significado bdsico
era ‘padre’. Como toda la terminologia del parentesco que-
chua, este era un término “clasificatorio”, es decir, aplicable
no a un solo individuo, sino a una clase en principio sin li-
mites: uno tenfa por yaya no solo a su genitor, sino también
a sus tios y abuelos paternos, asi como a cualquier hombre
de una generacién anterior a la suya y con el que tuviera un
vinculo genealégico, incluyendo a los ancestros difuntos. Por
extension, yaya también era el término habitual mediante el
cual uno se dirigia a un hombre poderoso, manifesténdole el
mismo respeto que al propio padre o abuelo. Las proclamas
lo usan a menudo para referirse a los ancianos y a los ante-
pasados, aunque nunca para designar al padre genitor, pues,
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en este sentido especifico, yaya habia sido desplazado por el
préstamo del espanol tayta ~ tata (esp. taita) que presentan
hoy el aimara y la mayoria de los dialectos quechuas.

En las épocas inca y colonial, yaya calificaba también a los
gobernantes tanto indigenas como espanoles. Mientras que
apu expresaba autoridad, yaya se referia a una relacién de do-
minio, el que ejerce un pater familias sobre los miembros de
su hogar (esposa, hijas e hijos todavia no casados)”. Su em-
pleo denotaba una relacién casi doméstica, pues hasta donde
sabemos no se solia emplear para referirse a autoridades le-
janas como el rey de Espafia o el virrey de Lima, contraria-
mente a lo que sucedia con apu. Por eso, los contextos en los
cuales yaya aparece en la documentacién escrita en quechua
son aquellos en que se expresa una particular dependencia de
parte del subdito®®. Es la razén por la cual los diccionarios

37 Una imagen de lo que representaba el yaya de un grupo social nos es dada
por el uso actual de este término para designar el padrillo, es decir, el jefe
y semental de un rebafio de ovejas.

38 Como observa Gerald Taylor (2003, p. 149, nota 1), quien escribe re-
firiéndose al uso de yaya en el Symbolo Catholico Indiano de Luis Jeré-
nimo de Oré (1992 [1598]): “Yayanchictacmi corresponde al ‘nuestro
padre y sefor’ del texto castellano. Yaya en la lengua general expresaba
ambos sentidos. Mientras que apu, empleado también para traducir ‘se-
fior’, significaba sobre todo ‘jefe’, yaya era el ‘sefior’, el ‘duefio’, el que
‘posefa’ algo”. En 1678, los indios del pueblo de Chuschi se dirigieron
con este mismo término al obispo de Huamanga en una peticién en que
solicitaban humildemente la remocién de un cura abusivo: apuy, prela-
doymi kanki, wakcha runaykikuna qam yayaymanmi amparakumuyki [...]
yayayman qunqur sayaspa td eres nuestro sefior y prelado y, como hijos
adoptivos tuyos, pedimos tu amparo de padre [...], arrodillados ante ti
que eres nuestro padre’ (Durston & Urioste, 2013, pp. 433 [37], 439 [mi
traduccidn literal]). Este testimonio asocia, como otros, los términos yaya
y wakcha. Mostraré en un trabajo posterior que el significado original
de wakcha, habitualmente traducido por “pobre” o “huérfano”, era en
realidad el de “agregado”, “(hijo) adoptivo”, es decir, “dependiente”.
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del an6nimo de 1586 y de Gonzilez Holguin no solo pro-
porcionan “padre” y “sefior” como traducciones posibles de
yaya, sino también “amo”, equivalencia que los diccionarios
antiguos nunca ofrecen para apu”. Yaya también sirvi6 para
traducir “senor” en la expresién “Dios nuestro sefior” (Dios
yayanchik) —como alternativa a Dios apunchik—, en tanto
que la forma yayanchik aparecia atin esporddicamente para
referirse a Dios en las proclamas. Finalmente, yaya se utilizé
para designar al sacerdote cristiano que se dirigia a sus feligre-
ses como a sus churi o ‘hijos’.

Todavia a fines del siglo XVIII, yaya parece haberse usado
como calificativo de la autoridad, como lo sugieren sus ocu-
rrencias en Ollantay (1782) y en obras dramdticas bilingiies
quechua y espanol atribuibles a la época colonial tardia o a
inicios del periodo republicano®. Llama la atencién que yaya
aparezca muy poco en las proclamas en quechua para referir-
se a la autoridad. Solo lo encontramos dos veces en la realista

39 “Senor. Apu, yaya, curaca’, “Ama. Sefioray, o0 mamay. Amo Sefior. Ya-
yay”, “Yayanman ccazccak sonco. El que dura bien con el amo, o con la
amiga, huarmihuan ccazccacuc sonco” (Gonzélez Holguin, 1608). En
1560, Domingo de Santo Tomds ya establece esta equivalencia entre yaya
y “amo”: “amo de siervo o esclavo -yayanc”. Podemos preguntarnos a qué
relaciones concretas se referfa este término en la época prehispdnica. Los
ejemplos que proporcionan los lexicdgrafos de los siglos XVI y XVII per-
tenecen todos al universo colonial: era yaya el artesano amo de un apren-
diz (“Yayahuan tinquini. Poner a vno con amo, o a que le ensefie algun
oficio” [Gonzélez Holguin, 1608]) o el amo de un esclavo (“Yayanhuan
tinquipuni. Reduzir a su amo los esclauos huydos” [Gonzdlez Holguin,
1608]).

40 Como Prendimiento y degollacion del inca, del pueblo de Llamellin, don-
de Atahuallpa es <yaya inga Atahualpa> y Hudscar, <yaya Guascar>. Los
personajes se dirigen al primero diciéndole “Apu inga yaya” (Iriarte Bren-
ner, Ravines e Iriarte, 1985, pp. 18-39). Sobre la datacién de Ollantay y
su contexto de produccién, véase Itier (20006).

Revista del Instituto Riva-Agiiero



César ltier

“Proclama a los habitantes de Ultramar” (1813) y una vez
en el decreto portefio de 1813, Las otras pocas proclamas
que hacen uso de la metdfora del “padre” para referirse a la
autoridad prefieren el préstamo zayta ‘padre genitor’, pues
yaya probablemente estaba demasiado impregnado de una
idea de omnipotencia sobre sibditos dependientes. En la
proclama de Vicente Gago (1822), Bolivar y Santa Cruz apa-
recen como “esos fundadores de la humanidad”, traducido
por chay wakchakunaq tatankuna ‘padres de los pobres/de-
pendientes’. Aunque en estos casos, #2ta ha sustituido a yaya,

41

42

En la Proclama a los habitantes de Ultramar, el rey constitucional “ha de
gobernar como padre amoroso de sus pueblos”, que se traduce por huk
khuyapayaq yaya, huk llanp'u sunqu tatahinasian wywawasun ‘nos cuidard
como un padre (yaya) compasivo, como un padre (f2z2) manso’ (obsér-
vese que se trata de la traduccién de la metdfora paternal del original
espafiol), y se pondrd un ministro de Ultramar yayaykihina qankuna-
manta sinchita rimananpaq ‘para que, como padre vuestro, hable alto
por ustedes’. En la primera oracién citada, tata y yaya coexisten, lo que
sugiere que tienen un significado distinto. Mientras que tata - tayta se
ha introducido en la lengua con el mismo significado y la misma conno-
tacién paternal que ‘padre’ en espafol, yaya parece mantener su signifi-
cado antiguo de ‘ascendiente masculino’, dotado de dominio sobre uno.
Asimismo, en el decreto de 1813, “La Asamblea Gral. Constituyente de
las Provincias unidas del Rio de la Plata” se traduce por tukuy llagraku-
namanta akllasqas hatuchiq yayaspaq chiqan tataspaqri <Asamblea general
constituyente> sutiyuq ‘la llamada Asamblea General Constituyente de los
grandes padres (yaya) y verdaderos padres (tata) elegidos de todas las pro-
vincias’ (Corpus quechua, decreto de 1813-111-12).

En la proclama de O’Higgins (1819), “la alianza y fraternidad que os
pedimos para consolidar nuestra mutua independencia” se traduce por
imaynan llanp’u sunqu taytakunapas fiukiiu wawankunata maskhan, hi-
nataq ari manaychis kay kusi-kawsay punchayninchis chayamuspa ama
hayk'agpas tukunanpagq ‘asi como unos padres benignos buscan a sus dul-
ces hijos, les pido que llegue ese dia de felicidad [= libertad] y no termine
nunca’. Obsérvese que la fraternidad del original espafiol se convierte
aqui en relacién paternal. En la proclama a los habitantes de Jauja, “nues-
tro amado padre San Martin” es suma kiuyay taytancik San Martin.
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el uso del término wakcha hace resurgir la imagen antigua
de los “hijos adoptivos” dependientes de un “padre”. Wakcha
califica también al pueblo en las dos proclamas del general re-
alista Canterac®. En estos textos, los indigenas politicamente
extraviados se portan como wakcha wawa ‘hijos adoptivos’
de San Martin. Es importante advertir que la relacién hijo
adoptivo-padre (o podriamos decir “cliente-patrén”) es pre-
sentada por estas dos proclamas como indeseable para los
indigenas. En realidad, solo tres proclamas —la del duque del
Infantado, la de la asamblea constituyente de las Provincias
Unidas y la de Vicente Gago— proyectan todavia esta relacién
sobre el futuro, aunque de modo marginal. Esta observacién
podria manifestar una evolucién de los sistemas politicos an-
dinos durante el siglo XVIII: la relacién de dependencia y
proteccién entre yaya ‘padre’ y wakcha ‘dependiente’ o ‘hijo
adoptivo’, si bien en alguna medida todavia persistente, ya
no habria constituido un horizonte politico deseable para la
poblacién.

3.1.3. El caso particular de las proclamas en aimara

Para referirse a las nuevas autoridades, los tres textos aima-
ras del corpus optaron por soluciones diferentes a las que
aparecen en la mayoria de los textos quechuas: no utilizan
ni apu ‘senor’ ni mallku ‘cacique principal’ ni awki ‘padre’

43 Dice en su proclama a los indios de Pilco-Hudnuco: paykunapa makin-
man kusiNa WurakuRaypitapaia wakiayasqa nakarir purinki ‘desde que
os habéis puesto alegremente entre sus manos [las de San Martin], anddis
sufriendo como dependientes’. En su proclama a los indios de Ulcuma-
yo, Quiparacra, Paucartambo y otras provincias pregunta a sus destina-
tarios: [maykamataq wakia wawaniipis <malagasga> hapa runata qatinki?
‘sPor qué siguen ustedes como hijos adoptivos a unos forasteros de mala
casta?’ (Corpus quechua, proclamas de Canterac de 1822-VIII-I).
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ni el préstamo zata*. El “pueblo” tampoco es calificado de
wakcha, término que existia en esta lengua con el mismo sig-
nificado que en quechua. La proclama en aimara emitida en
1811 por la Junta de Buenos Aires presenta mds bien a los
miembros de esta como hacha hilagata ‘grandes hilagata’,
siendo hilagata el término que designa al jefe de un aillu,
es decir, una autoridad de rango menor con respecto al ca-
cique principal o mallku en aimara. La misma Junta recibe
también el calificativo de Ailiri ‘mayor de una fratria’, que
constituye otra designacién habitual de los jefes de aillu. De
la misma manera, la versién aimara del decreto de abolicién
de la mita y el tributo, ratificado por la asamblea constitu-
yente en 1813, se refiere a los miembros de esta como a unos
hamawtanaka ‘sabios’, hilirinaka ‘hermanos mayores’ —es de-
cir, jefes de aillu— y <Justicia>naka ‘jueces’. Las autoridades
locales establecidas por la junta son kamachirinaka ‘gober-
nantes’, término neutral que podia referirse a cualquier tipo
de autoridad. Tomds Antonio Valle, presidente de la Junta, es
designado en aimara como su kamachiri. La versién aimara
del acta de independencia de las Provincias Unidas del Rio de
la Plata, de 1816, presenta al presidente del congreso como
aka hacha tantana hilaqata ‘hilagqata de esta gran reunién’.
Ninguna proclama quechua opté por una solucién semejan-
te. Las opciones de traduccién de las proclamas aimaras me
parecen reflejar la pérdida de legitimidad que afecté a los
caciques principales en la zona aimara durante el siglo XVIII
(Thomson, 2006). Contrariamente al mallku, cuyo cargo era
hereditario, los hilagata eran elegidos y su mandato cons-
titufa un cargo, es decir, un servicio a la comunidad que se

44 El aimara se habia prestado del quechua cuzqueno el término apu para
referirse a los caciques principales.
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asumia por turno. Es probable que los traductores trataran
de dar a entender que la Junta de Buenos Aires constituia un
gobierno democrético andlogo al que regia los linajes tradi-
cionales, el cual, de acuerdo a Thomson, constituia el ideal
politico de los campesinos aimaras de la época.

En sintesis, las proclamas representan a la autoridad politica
mediante tres metdforas: como mayor en una o varias genera-
ciones (@pu) —opuesto a runa ‘gente (comun)’—, como padre
(yaya) —opuesto a wakcha ‘dependiente’- o, en las proclamas
aimaras, como mayor de una fratria (iliri) o como princi-
pal de aillu (hilagata). En general, las proclamas en quechua
prefirieron la primera solucién (ap#), que fundamentaba la
autoridad en cualidades de experiencia y sabidurfa —vincu-
ladas con una tradicién senorial—, e hicieron poco uso de la
segunda (yaya), que resaltaba una relacién de protector a de-
pendiente. Las proclamas en aimara rechazaron estas dos po-
sibilidades, que implicaban una analogfa entre los represen-
tantes republicanos y los curacas hereditarios de la colonia,
y optaron por presentar las nuevas autoridades bajo la figura
de los “principales” de aillu, es decir, una institucién de tipo
democritico. Ello parece reflejar una diferencia fundamental
en las plataformas ideoldgicas de las insurrecciones cuzquena
y altipldnica de la década de 1780: mientras que las primeras
aspiraban a restaurar una monarquia inca, las segundas bus-
caban la eliminacién de las jerarquias supracomunales.

4. Conclusiéon

El pensamiento politico de los indigenas que participaron
en las guerras previas a las independencias solo se conoce
indirectamente, en general, a través de fuentes en espanol
—por ejemplo, las traducciones de sus declaraciones ante la
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justicia—. Las proclamas en quechua y aimara ofrecen otra
perspectiva indirecta sobre ese pensamiento politico, pues
estos textos si fueron elaborados en las lenguas indigenas,
aunque esta vez por autores en su mayoria criollos. En este
articulo, me pregunté si dichos documentos contenfan infor-
maciones nuevas acerca del pensamiento de sus destinatarios.
Observé que (1) ciertos términos e imdgenes se repiten en
varias 0 muchas proclamas no vinculadas entre si de mane-
ra directa, (2) estos elementos de lenguaje no tienen equi-
valentes en los originales en espafol, (3) varios de ellos se
encuentran también en la Gnica proclama de autor indigena
que conocemos. Estas observaciones me llevaron a plantear
que las herramientas conceptuales senaladas procedian del
lenguaje politico entonces manejado por los indigenas. Ello
no deberfa sorprender, pues estos textos fueron el producto
de una urgencia de convencer y enardecer a sus destinatarios.

Estos elementos de lenguaje cobran coherencia y consistencia
cuando los interpretamos como los pilares conceptuales de
un discurso milenarista, al parecer de corte joaquinista. Este
milenarismo habria aportado a los andinos la idea de una
historia provista de una perspectiva de desarrollo orientado
hacia una emancipacién®. Esta idea rompia con la concep-

45 Para referirse a la ruptura histérica que los andinos percibieron como
inminente, a partir de mediados del siglo XVIII, algunos autores han
utilizado, de manera tal vez aventurada, el término pachakuti ‘vuelta de
los tiempos’ o ‘cambio de época’, que segtin las fuentes del siglo XVI de-
signaba para los incas un acontecimiento radical en el desenvolvimiento
mito-histérico del mundo y de la sociedad. Observo que este término no
aparece en las fuentes de los siglos XVIII y XIX y que es desconocido en
la lengua actual. Aunque probablemente existe una continuidad entre las
concepciones prehispdnicas del devenir histérico y las que impulsaron las
insurrecciones de fines de la época colonial, la probable obsolescencia del
término pachakuti en esa época manifiesta una evolucién del pensamiento
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cién “fixista” que regfa el tiempo cristiano tradicional, segiin
la cual la dependencia y la servidumbre eran constitutivas
de la condicién humana. Los andinos habrian construido de
ese modo una conciencia de la movilidad de la historia y
una aspiracién a la emancipacién, paralelas y probablemen-
te conexas, a las que impulsaron las revoluciones europeas
y criollo-americanas, aunque muy diferentes en su formula-
cién ideoldgica.

Recibido: 27 de octubre del 2022

Aprobado: 15 de febrero del 2023

Apéndice A: Corpus quechua

1810-VIII-9. Francisco Xavier lturri Patifio, Proclama del mas per-
seguido americano, 4 sus paisanos de la noble, leal, y valerosa cindad
de Cochabamba, impr. 4 pp. Biblioteca Nacional de la Republi-
ca Argentina. Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort,

1951, pp. 232-234).

1811-1I-5. Juan José Castelli, £/ Excelentisimo Serior Representante
de la Junta Provisional Gubernativa del Rio de la Plata. A los Indios
del Vireynato del Perii, ms. 3 pp. Archivo y Biblioteca Nacionales
de Bolivia, Sucre. Publicado en versién transcrita (Rivet y Créqui-
Montfort, 1951, pp. 235-238).

1811-IX-1. Decreto de la Junta Provisional Gubernativa de las pro-
vincias unidas del Rio de la Plata, & nombre del Sr. D. Fernando VI
Caita Junta Cachan Cay Junta Provisional Guvernativa cay tucuy
provinciasmanta cay colque cay colque Mayumanta Reipa Canchis
Fernando sutimpi, impr. 3 pp. Biblioteca Nacional del Perti, Fondo
Rivet. Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort, 1951, pp.
240-242).

histérico-politico andino que no se puede pasar por alto trasladando un
concepto del siglo XVI a la lengua de fines del siglo XVIII.
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1813-111-12. Decreto. La Asamblea general sanciona el decreto expe-
dido por la Junta Provisional Gubernativa de estas provincias en 1°
de setiembre de 1811, relativo a la extincion del tributo, y ademas
derogada la mita. .., impr. 2 pp. Biblioteca Nacional del Perti, Fon-
do Rivet. Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort, 1951,
pp. 245-246).

Fines de 1813. Proclama i los habitantes de Ultramar. Sinchiycunay
Mama ccochac chimpampi causac runacunaman, impr. 15 pp. Ar-
chivo General de Indias. Publicado en versién transcrita (Rivet y
Créqui-Montfort, 1951, pp. 249-260).

1816. Acta de independencia declarada por el congreso de las provin-
cias unidas en SudAmerica. Versién parafrdstica en idioma quichua,
impr. 4 pp. Biblioteca Nacional del Pert, Fondo Rivet. Publica-
cién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort, 1951, pp. 264-267).

1819-IX. Bernardo O’Higgins, Hatun Chile Llactacc Apunmi
quellcamuyqui..., impr. 2 pp. Biblioteca Nacional de Chile.
Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort, 1951, pp. 276-277).

1819. José de San Martin, Llapamanta accllasca José de San Mar-
tin sutiyocc, Maccanacocunacpa Apunpa Apunmi..., impr. 2 pp.
Original perdido, foto conservada en el Archivo Grifico de la
Nacién Argentina, Buenos Aires, y publicada por Gelly y Obes
(1950).

1822-VIII-1. D. jJose Canterac, reypa soldadoncunapa jatun-capac
apu. Pilco-Hudnuco, Panataguas, Conchucos, Huamali, y Huaylas,
Runacunata caytam nisunqui, impr. 1 pp. Biblioteca Nacional del
Perti, Fondo Rivet. Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Mont-

fort, 1951, p. 283).

1822-VIII-1. D. Jose Canterac, reypa soldadoncunapa jatun-capac
apu. Ulcumayo, Quiparacra, Paucartambo, Reyes, Carhuamayo, On-
dores, Ninacaca, Pasco, Cerro, Runacunata caytam nisunqui, impr. 1
p. Biblioteca Nacional del Perd, Fondo Rivet. Publicacién facsimi-
lar (Rivet y Créqui-Montfort, 1951, p. 284).

1822-X-10. El Congreso Constituyente del Perii a los indios de
las provincias interiores, impr. 2 pp. Biblioteca Mitre, Buenos
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Aires. Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort, 1951, pp.
286-287).

1822. Proclama de José Maria Pérez de Urdininea, Auqui Camachec
Keollana mama patriac runancunata, pata llactacunapi causac llac-
tamasincunamanmi nin, impr. 1 p. Biblioteca Mitre, Buenos Aires.
Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort, 1951, p. 288).

1822. Proclama de Vicente Gago (...) a sus paisanos los habitantes
de Jauja, impr. 2 pp. John Carter Brown Library. Disponible en
https://archive.org/details/ proclamadeldrdviOOgago.

1823. Las Yndias de la vecindad de Lima a los Soldados Americanos
del Exercito Real, ms. inédito, Museo Nacional de Arqueologia,
Antropologia e Historia, Lima.

Apéndice B: Corpus aimara

1811-11-18. Juan José Castelli, La exma. Junta Gubernativa de las
Provincias del Rio de la Plata por el Rey D. Fernando septimo, y en
nombre de ella su vocal Representante en el Exercito y las interiores, a
todos los Habitantes del Distrito de la Audiencia de los Charcas, ms.
inédito, Archivo y Biblioteca Nacionales de Bolivia, Sucre.

1813-111-12. Decreto. La Asamblea general sanciona el decreto ex-
pedido por la Junta Provisional Gubernativa de estas provincias en
1° de setiembre de 1811, relativo & la extincion del tributo, y ademas
derogada la mita. .., impr. 2 pp. Biblioteca Nacional del Pert, Fon-
do Rivet. Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort, 1951,
pp. 245-240).

1816. Acta de independencia declarada por el congreso de las provin-
cias unidas en SudAmerica. Versién parafrdstica en idioma aima-
ra, impr. 4 pp. Publicacién facsimilar (Rivet y Créqui-Montfort,
1951, pp. 269-272).

Recibido: 16 de octubre del 2022
Aprobado: 15 de febrero del 2023
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