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presentación 

Al contrario de los anteriores números publicados, el presente "Estudios Bolivianos" 
tiene la característica especial de presentar artfculos que abarcan tanto diferentes 
disciplinas de las ciencias humanísticas, como temáticas que tienen poca conexión 
entre sí. 

Sin embargo, esto no puede considerarse un defecto, ya que es esa misma 
multidisciplinaricdad de enfoques y variedad de problemáticas trabajadas por los 
investigadores del I.E.B. lo que convierte a este número en atractivo y en un aporte 
para el conjunto de las carreras que pertenecen a la Facultad de Humanidades. 

Además, aún con las características señaladas, es posible encontrar algunos puntos 
de contacto entre unos y otros artículos. 

Por ejemplo, tres de ellos se interesan en la población indígena campesina de 
nuestro territorio. El trabajo de B1ithz Lozada es una amplia y profunda síntesis 
sobre lo que el mismo llama "la visión andina del mundo", a la que reconstruye a 
partir de una revisión crítica y exhaustiva de lo escrito hasta ahora, principalmente 
en relación a los "esquemas de interpretación de la cosmovisión andina". En su 
artfculo es interesante advertir la mirada del filósofo a temas más bien tratados por 
historiadores, etnohistoriadores y antropólogos. 

Por su parte, el historiador Raúl Calderón ingresa en el mundo rural boliviano 
retrocediendo al siglo XIX y a un momento fundamental en él, la Presidencia de 
Isidoro Belzu y, específicamente, las actitudes de la población aymara frente a ese 
caudillo popular. De esa manerd no sólo aborda un tema poco conocido sino que 



contribuye de manera decisiva a una mayor comprención sobre valores y perspectivas 
polfticas de ese pueblo. 

Pilar Mendicta, trabaja en una primera parte de su artículo el papel de un cura. 
Jacinto Escóbar, párroco de Mohoza. en la famosa masacre de blancos-liberales 
ocurrida en esa localidad en el contexto de la Guerra Federal de 1899. Es justamente 
ese dramático momento de la historia boliviana el que la induce a estudiar, con 
fuentes primarias. situaciones particulares que contribuyen a explicar y descifrarel 
papel de actores individuales y, en la segunda parte, colectivos, que intervinieron 
desde diferentes perspectivas en ese trascentental acontecimiento del siglo XIX. 

El artículo de Galia Domic, presenta una perspectiva foulcaultoniana para "mostrar 
dos procesos que marchan paralelos y que reconfiguran un sujeto nuevo en el 
conocimiento médico y educativo moderno". proceso al que denomina como 
"globalización del sujeto". Su principal aporte es la mirada teórico-crítica a los 
objetivos y propuestas dc la Reforma Educativa que se está aplicando actualmente 
en Bolivia desde el Estado. Esta crítica se concentra en "la estandarización de los 
sujetos y su pérdida de individualidad desde la mirada del docente. del sistema 
educativo y desde las Ciencias de la Educación, así como la deshumanización de 
la práctica médica con procesos que se conjugan sobre el mismo principio: la 
objetivación de los sujetos". 

Finalmente, el artículo de Marcelv Villcna cnsaya una aproximación a El Loco, de 
Arturo Borda. Esta obra, desaparecida u olvidada en las tradicionales y más 
recientes sistematizaciones de nuestra literatura,tendría la virtud de plantear en la 
literatura boliviana una exigencia: la de una lectura que privilegie la especificidad 
de las prácticas poéticas, no las cxtrínsecas «determinaciones» del contexto. Se 
insinúa, de este modo, una problemática que, además de la singularidad de una 
obra, nos habla de un cuestionamiento sobre las maneras de leer nuestra literatura. 

Lic. Magdalena Cajías 
D1RECroRA aj. 
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La visión andina del mU1ldo 
BUTHZ LOZADA PEREIRA 

lntepretar la lógica de disposición y articulación de las ideas y creencias de una 
sociedad parte de la suposición de que existen ámbitos en los que se expresa de 
manera más IÚtida y consistente, la continuidad o cambio de los elementos que dan 
sentido a los productos culturales. Respecto a los Andes es conveniente señalar 
tales ámbitos en los que se desenvuelve y se constituye el ser social con las 
variaciones y continuidad que realiza. 

La continuidad de los elementos que conforman la lógica andina ha sido tratada por 
ejemplo, por Flanklyn Pease quien afirma que hay ámbitos en los cuales "persiste" 
lo andino. Al compararlo con lo occidental afirma: 

... serd necesario aislar lo andino de lo occidental, intenrarulo 
una forma de aproxinwción que no debe excluir aIra: la 
búsqueda de la lógica de la organización andina y de lafornw 
de comprender su mundo. (PEASE, 1982: 112). 

Si se considera "lo andino" como una categoría que aIsla lo que se encuentra en el 
develÚr, entonces descubrir las expresiones culturales propiamente "andina", 
resulta ser una vacua petición de principio. Por el contrario, si se acepta que en el 
decurso de la historia, en la interacción cultural y en la construcción múltiple de la 
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"lógica cultural" se configuran, variando o siendo recurrentes, éstos u otros 
patrones cosmovisivos, entonces se superan nociones anodinas tales como las de 
"simbiosis" o "sincretismo" cultural, y se asume que la totalidad de una sociedad 
compleja expresa multiplicidades que se rehacen, se destruyen y renacen. 

Así resulta difícil e inútil determinar ha~ta qué punto el patrón de división triádica 
del mundo (hWUIIl, lIkllll y kay pocha) es sólo la traslocación de un patrón triádico 
proveniente de un esquema cristiano () si existió previamente en los Andes como 
código de cosmovisiones yuxtapuestas e interactivas. El empeño por adoptar una 
u otra posición no tiene significación. Sin embargo, existen ámbitos en los cuales 
se advierte un imaginario recurrente en el que los elementos de la cultura andina no 
varían substantivamente. 

Según Pease (Op. Cit. 111 ss.) uno de esos ámbitos es la mitología; todavía hoy se 
encuentran versiones núticas que contienen las mismas partes y relaciones narradas 
en las crónicas del siglo XVI. De forma similar opina Henrique Urbano (1982b: 67) 
quien asume que los rilas contemporáneos evocan la historia de la cristianización 
del siglo XVI. En el primer caso, se mienta una continuidad preincaica; en el 
segundo, la continuidad andina tiene su génesis en la relación de las culturas nativas 
con el catolicismo. 

Para Urbano, hablar de la "arquelogía mental en los Andes" (Op. Cit. 34 ss.), 
implica evocar temáticas de formación, continuidad y resistencia. Los milos 
señalan temas que relacionan los ritos, la astronomía y la religión; además, en el 
discurso mítico hay rasgos diferentes de los que se encuentran en el discurso 
utópico. Desde olra perspectiva. Franklyn Pease piensa (Op. Cit. 133) que la 
organización dual y la verticalidad relieren los rasgos de mayor resisiencia y 
continuidad. Así se constituye una amplia gama de rasgos culturales y de temáticas 
que refieren los conflictos y la diversificación, la traslocación de códigos, la 
resistencia subversiva y la consentida, la persistencia de eiemcntos continuos y la 
desarticulación de significantes. 

Este trabajo no toma todos los ámbitos que seguramente son relevantes para 
interpretar la "1<Ígica" cultural andina de antes y de hoy; por ejemplo, es una 
carencia no tratar el parcntesco o la arqueología; otros campos vinculados con la 
lingüística, la arquitectura y la estética son apenas referidos. En general, el trabajo 
interpreta la visión andina del mundo en basea la cOl1cepciúndd espacio. el tiempo, 
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la historia y la temporalidad. Los mitos de ayer y hoy, la figuratividad religiosa y 
los gestos rituales han sido relacionados con ámbitos tales como la economía, la 
ecología y la organización del lenguaje pictórico. En todo caso, he tratado de 
establecer los elementos estructurales y las relaciones fundamentales de la 
cosmovisión andina. 

Toda interpretación de la cosmovisión de una cultura debe tomar en cuenta los 
modelos exegéticas realizados previamente. Existen varios modelos de la 
cosmovisión anilina, entre los cuales algunos resultan tener un carácterparadigmático. 
Sobre éstos es que se desarrollará la interpretación indicada. 

A. EL MODELO AGROECOLOGICO 

Eduardo Grillo y Grimaldo Rengifo desarrollan un modelo que les permite afirmar 
que la cultura andina es "agrocéntrica" (Op. Cit. 147 ss.). Según ellos, los símbolos 
y la producción cultural en general, están mediatizados en los Andes por la 
agricultura. Como lo estableció Rodolfo Kush y posteriormente Jan van Kessel, 
para Grillo y Rengifo, el hombre andino percibe su entorno natural como una fuerza 
viviente, un escenario en el que él es sólo una parte más, el elemento de un todo y 
no precisamente el más importante. 

La fuerza animada de la naturaleza se representa con el despliegue de un conjunto 
de pulsiones interactivas y complementarias (VAN KESSEL, 1990: 156 ss.). La 
lógica andina y particulamente la cosmovisión aymara, se construyen en torno a 10 
que Kush ha identificado como "pensamiento seminal": pensamiento que instituye 
una "bio-lógica", es decir un conjunto articulado y funcional de ideas y creencias 
gracias al cual se admite que la acción humana está constreñida a evidenciar ante 
la naturaleza, respeto, consideración y cariño. Van Kessel dice que existe un 
animismo aymara (Id. 194) que asume que la tierra, el agua y los distintos 
productos agrícolas, tienen un carácter vívido, son las "madres" y los "padres" de 
donde el hombre recibe lo que requiere y ante quienes debe mostrar su gratitud, 
comprensión y reciprocidad. 

Grillo y Rengifo proponen dos esquemas (reunidos en uno. Véase la Fig. N° 1) en 
los que la visión agrocéntrica del mundo es determinante de la práctica social y 
personal del hombre andino. La agricultura y la agropecuaria constituyen el centro 
de la actividad económica andina y el núcleo de la producción cultural: del lenguaje 
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CONTEXTO MULTIETNICO 

Floyro ... I Ca.movA.Io"" andl"o. r..4od"o hol(.flco de .. trwc'lo'O OIiJroc::.f,trlco. CA partir d. lo. co~1an.M 

de EdUardo GrillO., Orlmoldo Re"Qlfo J. 
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y la percepción, de la filosofía y la religión, de la organización social y la tecnología; 
en fin, de la ciencia y el arte. 

Cada grupo cultural realiza expresiones simbólicas en las que manifiesta algunos 
rasgos propios de su peculiaridad; de esta manera en el contexto diverso y 
multiéuúco en el que existe, se aprecian sus expresiones comunes y distintivas. En 
lo económico, el escenario pluriecológico es el contexto del hombre andino ante el 
que se comporta integrando cuatro actividades desplegadas en igual cantidad de 
sistemas que le procuran los recursos necesarios. 

Primero, el sistema de uso de la tierra que le provee de suelo yagua. Segundo, los 
medios de domesticación de plantas y animales. Tercero, la construcción de 
infraestructura microclimática. Estos tres sistemas hacen que el medio otorgue al 
hombre andino los recursos para su subsistencia. El cuarto sistema, el de las 
técnicas, permite la conservación, almacenamiento y transporte de los alimentos, 
con lo que el hombre de los Andes da eficacia y continuidad a la producción 
económica. 

Según Hans Horkheimer (1990: 38-46), la agricultura es el núcleo de distintos 
lúve!es de expresión: por ejemplo, en la sierra peruana, el culto muestra al sol como 
la deidad principal porque en esta zona es más valiosa la energía calórica para el 
crecimiento de las plantas; paralelamente en la costa ,la luna ha tenido preeminencia 
ritual, entre otras razones, por su significativa influencia en la pesca y las 
oscilaciones de las mareas. Por otra parte, es frecuente encontrar que en los mitos 
existe una estrecha asociación de los personajes con temas relacionados con la 
agricultura. Así, por ejemplo, en los mitos de Huarochirí, el más importante de los 
dioses, Pachacámac, se asocia con el producto que fue la base de la economía en 
extensas regiones: el maíz. Finalmente, la medición del tiempo, los nombres de los 
meses y la división del año en estaciones secas y lluviosas, muestra la relevancia 
de lo agrícola respecto de la organización cultural. Del mismo modo, representaciones 
artísticas, ceremonias y símbolos mágicos y significativos se realzan con abundante 
comida y bebida; mientras las divinidades benignas son asociadas con gérmenes de 
plantas y frutas, la representación de los demonios se hace destruyendo animales 
y vegetales. 

Hans van den Berg muestra que los criterios 4ue rigen las relaciones entre los 
aymaras, relaciones de reciprocidad, interacción y equilibrio, rigen también entre 
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los hombres y la "sociedad extra-humana". Por las relaciones con esta última, el 
aymara adljuiere cierto domillio de las fuerzas que afectan la producción y la 
economía (VAN DEN BERG, 1990: 157 passim). Aunque Jan van Kessel no 
acepta el agrocentrismo, piensa que el aymara forma su visión ética de sí mismo y 
de los demás, en base a la relación que tiene con la tierra: siendo hijo de ésta y 
hermano de la flora y la fauna, el aymara rechaza las actitudes de sometimiento, 
poder y domi naci(m, mostrando recurrentemente gestos de respeto y responsabilidad 
ante la naturaleza y la sociedad (Op. Cit. 16~). 

Marc Augé elahora el concepto de "ideo-16gica" como una matriz que despliega y 
articula los elementos de representación que una totalidad social erige. A lado de 
este concepto, Augé refiere la tendencia reducciOIústa como el peligro de fijar una 
simholización cultural sin seguir la "ideo-lógica" del texto o del discurso ljue la 
expresa. Por ejemplo. hipostasiar las variables historicistas o economicistas. como 
la clave de la producción cultural, significa reducir el sistema de Marx a suponer 
ljue la sociedad existe en un sentido estrictamente funcional. Sinúlarreduccionismo 
se constata por ejemplo. cuando se concibe al ritual como la cíclica repetición del 
sacrificio primordial (R. Girard) o cuando se cree que en la sociedades esencial una 
jerarquía funcional (Maurice Godelier). 

Al parecer, Grillo y Rcngifo. al otorgar centralidad a lo agroecológico, incurren en 
un reduccionismo economicista que no sigue la "idco-lógica" andina, () al menos 
remarcan cxcesivalllcnte algunode sus elementos relegando a las demás expresiones 
culturales como suhsidiarias. El hecho de no focalizar en lo económico en general. 
sino en lo agrícola-pecuario en particular, lo central de toda simbolización 
significativa. asume la "determinación" de las fuerzas productivas sobre los demás 
ámhitos culturales COIllO un eSljuema simplificador de las sociedades agrícolas. 

Sin emhargo, lo que manifiesta Rodolfo Kush sohre la "naturaleza-alúmal" y a lo 
ljue apunta Jan van Kessel cuanto trata sobre la moral fundada en la agricultura y 
la pecuaria; aunque son posiciones ajenas al reducciolÚSIllO agroecológico, 
directamente lo refuer/an. Similar resullado se da con las puntualiLaciones de 
Ilorkheimer. 

La economía de los Andes ha estado íntimamente vinculada con un conjunto amplio 
de ámhitos culturales. Tanto lo agrícola como In ecológico han tenl1ido nexos con 
la astwnollúa, los gestos rituales y la fl'ligÍlÍn; además. se han fijado claras 
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relaciones con la política y (on la organinciún social, como sucede en cualquier 
tOlalidadcompleja. Sustantivar lo económico en la cosmovisi6n andina. resulta una 
distorsión interpretati va si es que la diversidad compleja de expresiones culturales 
se aprecia como simple rellejo de dicho núcleo. 

Un elemento constitutivo del sistema económico en los Andes. ha sido en la larga 
duración. la "verticalidad". 10hl1 Murra ha mostrado los modos y niveles 
organizacionales que seguían el ideal de control de un máximo de pisos ecolúgicos. 
al respecto dice: 

... cada grupo étnico ... trataba de controlar y abarcar con la gente a 
su disposición, la mayor cantidad de pisos ecológicos. Grarules o 
peque/los, los gmpos étnicos tenían lI/Ja percepción similar de los 
recursos y la manera de obtenerlos. El deseo de controlar zonas 
climáticas alejadas mediante colonos permanentes, determinó un 
patrón de asentamiento y control I'ertica/ cuya distribución fue, 
probablelllellle. panandil1a (MURRA, 1975: 50). 

Murra analiza varios casos de verticalidad siguiem10 criterios políticos. étnicos y 
económicos. En el caso de los lupaqa por ejemplo, el ideal de control de la mayor 
cantidad de pisos ecológicos incluía la búsqueda de microclimas para la 
diversificación de cultivos. la implantación de colonias para campos de pastoreo. 
la obtención de sal y el control de las costas. Entre los incas. la verticalidad es 
estructural: las distancias a las islas controladas llega a ser inmensa. Por otra parte, 
la diversificación de la producción es tal que incluye la totalidad agroecológica en 
los Andes. 

Desde Murra el tema de la verticalidad fue tratado exhaustivamente, llegando a 
establecerse distintas tipologías, una de ellas es la de Stephen Brush. Brush señala 
tres tipos de verticalidad en los Andes. 

Primero, el "tipo compacto" de contigüidad territorial, se extiende a distintos pisos 
ecológicos, sin la mediación del comercio, el intercambio ni las migraciones. 
Segundu, el "tipo archipiélago" que separa geográficamente a las islas que se 
derraman desde un centro. Tercero, el "tipo extendido" en el que las unidades están 
dispersas con regularidad, en una geografía de bruscas diferencias altitudinales 
(BRUSH 197-+: 90-Y5). 

.'. 
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Existen otras formas de complementariedad económica dadas las diferencias 
ecológicas: se ha construido una complementariedad diádica entre grupos étnicos 
especializados en rubros productivos diferentes (complementariedad referida por 
Pierre Duviols entre huaris y lIacuaces), Por otra parte, alianzas múltiples de 
grupos dispersos, reunidos sinque haya primado ningún protagonismo ni centralidad, 
también se ha advertido históricamente, En tercer lugar, han sido estudiados casos 
en los que la verticalidad se realiza en hase al dohle domicilio de un grupo étnico; 
así, tener dos contextos agroecológicos de residencia diversifica la producción y 
amplía el consumo (Oli via Harris refiere el caso de los laymis), Finalmente, formas 
alternativas de complementariedad en los Andes del pasado y del presente, son 
aquellas que seorganizan centralizada o descentralizada mente, las que se establecen 
gracias al trueque familiar, a los viajes interecológicos, a las ferias, el intercambio 
y el mercado, 

Las relaciones económicas andinas son de "complementariedad ecológica" a pesar 
de las causas que han operado por su disolución, directa o indirectamente. Desde 
la conquista y la articulación del sistema colonial. se han sucedido varias tácticas 
y estrategias de debilitamiento y eliminación de la complementariedad. Por 
ejemplo, un objetivo militar prioritario de la conquista fue cortar los nexos entre los 
enclaves (MURRA, 01', Cit, 114), Por otra parte, pese a que instituciones como la 
"mita", las reducciones, los mercados y el di nero se impusieron coerciti vamente, ha 
prevalecido en el imaginario étnico y cultural, la necesidad de articular la convivencia 
social mediante la complementariedad, al margen de las relaciones impuestas o 
consensuadas con los demás, Aparte de las imposiciones del otro, de quien 
resultaba ajeno y extraño al grupo, al margen del que sostenía una visión distinta 
sobre el mundo y la sociedad, prevalece aún hoy dia. la búsqueda de 
complementaricdad económica, 

Sin embargo, Marisol de la Cadena previene que a partir del ideal de la 
complementariedad es común incurrir en el reduccionismo de suponer que en los 
Andes se sobrevalora ahsolutamente lo comunal en detrimento de lo individual. 
Una expresión de este reduccionisITlu es, entre otros, la supusición de que el hombre 
andino tiene una espontánea aversión a la propiedad privada, con lo cual, de la 
Cadena no está tk acuerdo (1985: 113-115), 

Thierry Saignes por su parte ha mostrado que las migraciones masivas de t1nalcs 
del siglo XVI (19R7: 242) redefinieron el repoblamiento el:ológil:o andino, 
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estableciéndose nuevas pautas de producción y complementariedad en el contexto 
de las imposiciones peninsulares. Así se recrearon y rehicieron distintas identidades 
y adscripciones culturales y étnicas, en medio de la desintegración de los ayllus, la 
persecución de los migranles y la oscilación de los caciques quienes preferían 
adecuarse al sistema colonial antes de enfrentarlo abienamente. Las identidades 
culturales y étnicas concurren entre escansiones y mutaciones, los cambios sociales, 
políticos y económicos son las variables que de manera más inconsciente que 
consciente, determinan las condiciones en las que los elementos y las recurrencias 
de la visión del mundo de un grupo se expresan. Tales vicisitudes históricas arman 
y reconstituyen las identidades que encuentran en las organizaciones y en las 
vivencias cotidianas, los resquicios para persistir en la afirmación de sí mismas. 

Resulta apropiado el trabajo de Ramiro Molina Rivera sobre una comunidad de 
pastores. Los campesinos de Pampa Aullagas han organizado sus actuales 
condiciones de existencia en base al ideal de la autosuficiencia productiva, el 
control de pisos ecológicos diversos y el intercambio interecológico con un mínimo 
de gasto (1987: 627 ss.). De esta forma, a! menos para el caso de los habitantes de 
Pampa Aullagas, es posible afirmar que los estratos profundos de su imaginario, 
aquellos que configuran los núcleos duros de su cosmovisión, han operado de forma 
ta!, pese a los drásticos cambios históricos impuestos, que ante cualquier contexto, 
aumentan los resquicios para emerger y fluir con la fuerza y la forma que es propia 
de tales comunarios. De esto, sin embargo, llegar a afirmar que la cosmovisión 
holística del hombre andino es agrocéntrica, no tiene suficiente base de sustentación. 

JohnEarls ha tratado el tema ecológico en los Andescon cieno detenimiento; señala 
por ejemplo, que la ecología andina presenta una densidad numérica de habitantes 
ecológicos por Km2 mayor que en ninguna pane del mundo (1991: 43). Esta 
densidad probablemente se relacione con la tendencia de otras pohlaciones de 
expandir exponencialmente su hábitat, lo cual comparativamente no ha sucedido en 
los Andes; al contrario, en tiempos prehispánicos Earls sostiene que los incas 
llegaron a adquirir ciena conciencia abstracta del equilibrio ecológico necesario 
para proyectar de manera indefinida y satisfactoria, la obtención de alimentos para 
una población creciente. La dimensión astronómica era fundamental para lograr 
este propósito, y ligada a ésta se explica en mucho, la disposición arquitectónica de 
varios centros arqueológicos. la medición del tiempo, el establecimiento de ritos y 
un sistema calendárico. Sin embargo, estos elementos que constituyeron una 
elaboración tecno-científica de los incas, sólo es una parte del control y dominio 
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sobre las variaciones climáticas y la producción. Además de este marco válido en 
términos macrogeográficos, entre los incas y los demás grupos étnicos, fue una 
necesidad imperiosa contar con un registro particularizado y local que integre los 
distintos factores de la producción en un análisis probahilístico apropiado sólo para 
microrregiones. El cálculo prohahilístico que podía comprender localidades, áreas 
pequeñas e incluso sólo chacras, debía integrar, como todavía la tecnología integra 
hoy, variables de precipitación pluvial prohahle, temperaturas expectables y 
cambios microclimáticos: además de lacalidadde los suelos y los abonos empleados, 
los tiempos de siembra, la cantidad de cosecha, etc. Estos elementos combinados 
con las apreciaciones macroecológicas constituían posibilidades diferenciadas 
sólo mediante el análisis de variables múltiples y complejas. Esto redundaba en una 
constante que se repetía tanto a nivel local, étnico o individual como a nivel estatal: 
en general,la unidad productiva buscaba nunimizarsus pérdidas más que maximizar 
sus cxcedentes procurando aumentar las posibilidades de acierto en la predicción 
productiva. 

La programación de las actividades económicas, basada en la combinación de lo 
astronómico general y lo prohahilístico particular: permitía, segúnEarls,luvclcsde 
expectatividad mayores a los actuales; esto se procuraba por otra parte, con el 
empleo de técnicas adecuadas que lograban minimizar las fluctuaciones 
climatológicas, un ejemplo de ello es la utilización de andenes y el racional y 
perfecto uso del agua. De tal forma, el cultí vo en los Andes correspondió a modelos 
quc se constituyeron en sistema por la concurrencia de las regularidades celestes y 
los ciclos bioecológicos dando una conciencia colectiva explícita acen:a de los 
márgenes posibles de error, el cual se corregía estatalmente (el imperio se hacía 
cargo de las pérdidas en la producción por sequía u otros fenómenos gracias a la 
previsión, la verticalidad y la complementariedad). Así se formó una conciencia 
ecológica que precautelaba el equilihrio con el medio y las demandas crecientes. 

Como señala Earls (Op. Cit. 52 ss.), la producción agrícola en los Andes es parte 
de un sistema ho!ístico, producción perfeccionada a lo largo de cuatro mil años, en 
la que se prevé el resultado minimizando el riesgo de error hasta un grado (Ic 
sorprendente eficacia. Sistema en ell¡ue el tiempo lahoral y la energía empleada 
corresponden a un mínilllo esfuerzo respecto de los ohjetivos de mayor ohtenciün 
productiva. Earls concluye que la estructura agroecológica inca fue un sistema de 
interconexión con otros sistemas en los cuales prevalecían los mismos patrones de 
ordenamiento. Por ejemplo. en la estructura del suhsistema "Estado" se incorporó 
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la planificación como inherente a la regulación y al gobierno social ([bid. 83). La 
coherencia entre los datos, los resultados sistémicos y los modelos, muestra la 
integración de un sistema cibernético en el cual todo elemento fue la negación de 
cualquier reducción o simplificación. Así, la cabal intelección del sistema andino 
implica la interconexión sistémica y la articulación de relaciones recíprocas' y 
complejas que existen en la estructura cosmovisiva. Si bien el lugar de lo 
económico ha sido merecidamente remarcado, lo mismo que las relaciones y partes 
consututivas del quehacer económico-cultural global, mientras la elasticidad 
Iústórica no renuncie a una clara "racionalidad", se constata que la estructura no 
se reduce a un centro agronómico del cual la cultura sea simple reflejo especular. 

B, EL AGUA, SIl\IROLO DE FLUJO COSl\IOLOGICO 

La economía andina incluye varios elementos interactivos, entre ellos, uno especial 
por su significación y por la multiplicidad de relaciones que articula, es el agua. 
Tomando como centro al agua sc construye un modelo de cosmovisión andina: el 
denominado de !lujo eosmológicn. 

Francisco Greslou resume el uso económico del agua en los Andes: se la emplea 
como abono, para facilitar la labranza del suelo, para ampliar altitudinalmente los 
cultivos y para la generación de pastizales. Asimismo, sirve para la creación de 
microclimas y para combatir las malas hierbas, tanto como medio de transporte de 
sustancias nutritivas como recurso de equilibrio ecológico. 

Las funciones agrícolas se complementan con las económicas, en las que el agua 
es también imprescindible: como recurso, el agua es esencial en la alimentación de 
animales y del hombre, además, como símbolo es un mediador privilegiado entre 
la sociedad y 10 sobrenatural. Al respecto por ejemplo, recu€rdesc que son losApus 
los que regulan las lluvias y quienes dan fertilidad al suelo. Finalmente, el agua se 
emplea con frecuencia como medio terapéutico en el u'atamiento de múltiples 
enfermedades (1990: 43 ss.). 

Técnicamente, señala Greslou, la variedad de formas de manejo del agua es tan 
amplia como los fines que tales formas de uso realizan. El hombre andino ~a 
aprendido a "dialogar" con el agua de diversas maneras: los canales abiertos y 
subterráneos, las represas, la captaciúnde manantiales, e] movimiento de tierra para 
aprovechar la humedad. los camellones, los revestimientos con piedra y arcilla. la 
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impermeabilización y el uso de codos, losas y rugosidades para disminuir la 
velocidad de flujos (Op. Cit. 64). son algunos ejemplos de las técnicas de empleo 
racional y eficiente del agua. Sin embargo, lo económico es sólo parcialmente 
significativo, puesto que en la cosmovisión andina el agua adquiere una relevancia 
mucho más importante. 

Greslou resume la relación del agua con algunos elementos que forman universos 
de significación. La relación del agua con la tierra forma la idea del agua como 
Mamacocha ("Madre mar laguna"): el agua rodea a la totalidad de la tierra y se 
constituye en su origen. Del mismo modo, la génesis de varios grupos étnicos está 
asociada al agua. El agua es una fuerza vital (kamak sif/chr), con rasgos generativos 
e incluso creacionales. Greslou corrobora su interpretación refiriendo a Wiracocha 
como "dios creador". 

Wiracocha, es decir la "espuma de mar" () de la "Iaguna", está indisolublemente 
vinculado al agua: las cumbres nevadas (paella wira), son los recipientes de esa 
fuerL:a vital (Op. Cit. 12 ss.). Los nevados reúnen la totalidad por cuanto sus raíces 
están en contacto con el mundo subterráneo, sus faldas se relacionan con la tierra, 
(la cual se fertiliza con el deshiele), y sus cimas llegan al cielo. Van Kessel 
complementa esta idea señalando que el agua como principio y origen se asocia a 
las cumbres; como elemento abundante, con lo doméstico y como tlujo distribuido, 
con el campo (1978: 278 ss.). 

Es notable por otra parte, la relación del agua con el origen étnico de los grupos que 
constituyeron la segunda humanidad en el mito de \Viracocha. El agua es asimismo 
un medio de evasi6n y escape (1ellnca frente a la dominación foránea. La relación 
de origen se amplía a los manantiales y fuentes de donde nace la fuerza que da vida 
a distintas especies animales. Otras asociaciones significativas del agua se dan con 
los ríos, la Vía Láctea y el mito de yakmw, este último se refiere a la relación con 
el arco iris y al equilibrio cosmológico. Finalmente, Greslou señala otros aspectos 
del agua en varioS ritos andinos, por ejemplo, el papel que juegan algunos productos 
marítimos como el mullu (tratado ampliamente por John MUITa, 255 ss.) y el 
aguamar (GRESLOU, 1990: 18 ss.). 

El conjunto de estas relaciones permite distinguir la importancia del agua en la 
cosmovisión andi na, importancia querati fica la negacióndd esquemareducciunisla 
a lo económico. Así, lo central radica en lo ritual, lo mítico y lo tigurativo, En este 
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trabajo se tratan algunos aspectos en función del rol del agua en el modelo exegético 
del mundo. El agua es receptáculo sobreel cual gira y fluye la totalidad del cosmos, 
según la visión andina del universo. John Earls e Trene Silverblan (1976: 301-307) 
han diseñado un modelo por el cual a nivel imperial, los incas difundieron una 
imagen del mundo caracterizada por la circulación de los componentes centrales de 
la realidad social y física que se expanden y contraen según sentidos contrarios 
(Véase la Fig. W 2). 

De manera taxati va y sorprendente, Earls y Silverblatt señalan que "Ias propiedades 
topológicas de este universo andino son equivalentes a la topología del universo 
identificado en al cosmología relativistaeinsteniana" (Op. Cit. 305). La sustentación 
de esta afirmación se hace desde distintos puntos de vista entre los cuales destaca 
el concepto sintético de pacha. Estableciéndose que este concepto refiere una 
unidad de tiempo y espacio, para Earls y Sil verblatt resulta que cualquier situación 
caracterizada como ubicación espacial, no comprende solamente las tres dimensiones 
del espacio euclidiano, sino una cuarta: la dimensión tiempo. 

Tanto las afirmaciones de Albert Einstein como los estudios elementales sobre la 
teoría de la relatividad, muestran cierta analogía con la concepción andina que se 
despliega como tetradimensiollal. Bertrand Russell por ejemplo, señala que el 
mundo para la cosmología einsteniana no supone la existencia de cosas en 

I 
movimiento, sino la relación de sucesos. La ubicación de un suceso en el mundo 
einsteniano se da en un intervalo, el cual incluye la dimensión física en un orden 
cuadridimensional. Una realidad de cuatro wmensiones integra al espacio con el 
tiempo, lo cual cambia la posición clásica sobre el espacio homogéneo y uniforme 
de la tradición desde Euclides hasta Newton y modifica la concepción lineal 

2 
sucesiva de un tiempo indiferenciado. El propio Einstein puntualiza esta noción 
al señalar: 

Si no toman mis palabras demasiado en serio, diría esto: ... de 
aClIerdo con la teoría de la relatividad, si la materia V su nwvimiento 

• J 

desapareciesen no qlledaría nmglÍn espacio ni tiempo. 

RUSSELL, Bertrand. ABC de la relatividad. Ariel, Barcelona. 1981, p. 179. 
¡bid., p. 52. 
Citado por Philipp Frank, Filosofía de la Ciencia: El eslabón entre la ciencia y la 
filosofía. Herrero Hermanos Sucesores. México, D.F. 1965, p. 105. 
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Para este sistema la uhicación de un evento en la realidad tetradimensional es 
siempre relacional respecto de ejes de coordenadas que incluyen la dimensión 
tiempo y respecto de otro evento cualquiera Para Philipp Frank, la física 
telradimensional permite el acontecer de eventos físicos en un continuo espacio 
temporal que, sin embargo no admite la intelección del tiempo como dimensión 
continua. Puesto l/ue el ahura de un presente ubicado en la linealidad sucesiva y 
homogénea, puede volver a existir en cuall/uier instante futuro; es decir, según la 
teoría de la relatividad, en un intervalo de tiempo antes de un instante dado, no es 
posible establecer que ese ahora es lÍnico. De hecho, ese evento ha ocurrido en otro 
sistemade referencia tetradimensional, por lo cual está determ.i nado a que acontezca 
en el sistema de referencia en el cual sucede: todv lo ocurrido vuelve a sI/ceder en 

4 
elfllt/lro. siendo imposible impedirlu . 

Si se correlaciona esto con la teoría einsteniana acerca de laexpansióndel universo, 
resulta que la totalidad cosmológica no solamente está variando su densidad por el 
hecho de la sepación del mundo, sino, que el propio sistema de referencia 
tetradimensional en la constatación de un evento, está en permanente t1ilatación 

5 
espacio-temporal. 

Para Earls y Silverblatt la cosmología andina no es compatible con el espacio 
tridimensional del paradigma euclidiano; sino, está más próximo a la teoría de la 
rdatividad. El concepto paeha refiere una cuádruple dimensión por la cual kaypi. 
es decir el aquÍ y el ahora, sólo se comprende por la concurrencia del espacio­
tiempo en tém1Ínos estrictamente relacionales. Los autores homologan la postulación 
relacional de orientación del modelo espacio temporal denominado "botella 
Klein", modelo matemático cuadridimensional, con la concepción andina de 
paella. Señalan que no es posible hacer una representación gráfica de la concepción 
andina por las lirn.itaciones de cuall/uier dibujo: sin embargo, con un esfuerzo de 
imaginación es posible entender el "acá-allOra" (kuypi-chuupi) en la concurrencia 
cuadridimensional de ejes de coordenadas que además de serrclacionales, permiten 
la inversión del tiempo (Véanse las Fig. W 2 y W 3). 

Tanto en aymara como en quechua existe una asociación parasinonirn.ica de los 
ténmnos que refieren contenidos espaciales y temporales. Earls y Silverblatt 

¡bid., p. 176-177. 
Berttand Russcll. Op. Cit. p. 141. 
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señalan que l1(lwpa significa "antes", "anterior", "antiguo" y tamhién "delante". 
GilIes Ri viere (1984: 97) correlativamente señala que para los ayrnaras de Sabaya, 
los términos Leyjja o Layjja significan tanto "adelante" como el Este. En quechua, 
qipa refiere tanto las nociones temporales de "próximo", "siguiente", "posterior", 
como la noción espacial de "detrás". En aymara,jikhilla indica lo que está "delras", 
"lo que está de espaldas" y el Oeste. 

Fi nalmente, Fernando Montes (1984: 102) dice que los mismos contenidos sobre 
tiempo y lugar son referidos con otras palabras ayrnaras, por ejemplo, Chilla, Ilayra, 
etc. Además de las consecuencias respecto de la interpretación de la historia y la 
temporalidad, con esta fundamentación etimológica es posible aceptar la analogía 
que Earls y Silverblatt establecen entre la concepción andina de pacha y la teoría 
relacional de los eventos cuadridimensionalcs de la relatividad einsteniana. Esta 
analogía adquiere mayor coherencia al considerar el tiempo y la repetición de un 
evento en ejes de coordenadas anteriores y futuras. Si se acepta que el futuro está 
detrás yel pasado en frente (MONTES, lbid.), entonces la correlatividad de ejes de 
coordenadas cuadridimensionales permite comprender el Iwy-pacha en simetría 
respecto del futuro, el cual está coordinado al pasado. La relación entre el futuro y 
el pasado, relación de simetría que explica el presente, además de ser congruente 
con la posibilidad de coordenadas tetradimensionales posibles, permite mentar un 
esquema de circulación de fuerzas que Earls y Sil verblatt explican como el modelo 
cosmológico de la realidad física y sor:ial andina, particularmente incaica. 

En los mitos se señala al Titicaca como el centro de origen del universo en su 
dimensión cósmica y social. De este lago salieron el sol, la luna y las estrellas: 
origen que se siente como un Pacllllcll/i, es decir un cambio cosmológico representado 
en el movimiento de las aguas. Para Earls y Silverblatt, este movimiento muestra 
la inversión ticl espacio tiempo que modifica la edati anterior y consolida un nuevo 
ordenen términos físicos y sociales. Laexplicación andinadcl mundo se constituye 
por esto, en un esquema en el que la fluidez de las aguas refiere un movimiento 
cíclico por el cual, emergiendo la totalidad del cosmos del Titicaca, el ciclo de flujo 
se cierra en la transformación y transferencia de las aguas. 

Desde el lago, a través del cielo y la evaporación hacia el "Océano circun-mundo"; 
las aguas regresan al Titicaca a través de los canales subterráneos que unen el 
"Océano circun-Il\undo" con el lago (Véase la Fig. N° 3). Tom Zuidema completa 
la imagen de este modelo al señalar que la tierra se denomina p 'lIku (plato hondo), 
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plato que flota en un mar que lo circunda y al rededor del cual el sol gira formando 
el día y la noche. Cuando el sol está en la parte baja del "Océano circun-mundo" 
(COcflll) seca las aguas, las que circulan en el ciclo meteorológico manteniendo el 
equilibrio. Zuidema señala que el Titicaca se encuentra exactamente en dirección 
SE del Cuzco, del cual en dirección exactamente NE se hallaba la huaca de 
Cañachuay (es decir, a 90° del Titicaca según el eje del Cuzco), huaca relacionada 
con el origen de la lluvia y de la cual. por etimología de Benonio es posible colegir 
el contenido que renere la "luz", la "manifestación" y el "aparecer" (1976: 351 ss.). 
Así, resulta evidente la asociación del lago con el agua y la luz del mundo. 

Las connotaciones de estos esquemas permiten forman una concepción cíclica y 
equilibrada de un universo en permanente flujo. Desde la constitución del orden 
establecido, desde el PachaclIti que da origen a un sistema de fluidez permanente 
y equilibrada en ténninos físico-cosmológicos, se señala el surgimiento de las 
naciones que adoptan identidades y forman un orden social. El ordenamiento de la 
realidad físico social por una génesis primordial, constituye una visión del mundo 
que tiende a explicar el movimiento en términos de flujo inacabado y de equilibrio 
constante, tanto físico como social. El Titicaca es el origen del orden primordial, 
la huaca Cañachuay es el lugar de reproducción del ciclo y del movimiento. como 
reactivación de un proceso que tiene por objeto el mantenimiento del orden físico, 
económico y social. La importancia del agua y la lluvia se aprecia por su asociación 
con la luz que se manifiesta en el origen primordial del cosmos, se vincula con el 
sol que vuelve a nacer, después de haber desecado el "Océano circun-mundo", 
mientras se espera la continuidad del movimiento de aguas. 

En el modelo de Earls y Sil verblatt (Véase la Fig. N° 4), el flujo cosmológico tiene 
sentido puesto que es un flujo de fuerzas centrípetas y centrífugas constitutivas de 
un sistema en equilibrio. Las aguas unen la tierra con el cielo a través de los ciclos 
meteorológicas y su ulterior destino en la mama coclza (Ucircun-mundo"), desde la 
cual se reactiva el ciclo. Por otra parte, la circulación hidrográfica hace que las 
aguas del centro terminen conceptualmente en el mar, el cual vuelve a nutrir al 
centro a través de los canales que unen el Titicaca con el océano. Al relacionar a 
Wiracocha con el agua, sea etimológicamente o por el origen de las naciones, del 
centro y por debajo de la tierra a través de las pacafinas; se lo vincula también con 
el surgimiento de los identificadores étnicos (vestido, lengua, etc.), identificadores 
que permiten que las naciones sean pane de este universo conexo y fluido. En el 
esquema, la articulación de lo físico y lo social es de equilibrio por cuanto se 
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equipara un origen común como centro de fluidez del agua y como núcleo del origen 
de los pueblos. La disposición del conjunto de este flujo es para posibilitar cierto 
equilibrio económico (por las funciones del agua), a partir de la influencia de los 
actos rituales en procura de lluvias y para que perviva la luz de un nuevo día. 

La noción de fluidez tiene principios que la orientan señalados por Earls y 
Silverblallcomo (/)'lli. linkll y amafll. El principio aynirepresenta un ordenador que 
en términos sociales y físicos supone reciprocidad, no equivalente ni simétrica 
necesariamente; pero sí constitutiva de relaciones diádicas o múltiples basadas en 
la correspondencia. Esta reciprocidad se verifica en términos de diferencias 
sociales, une al Inca con sus súbditos y a los hombres con los dioses. 

El principio mi/l/es un patrón que vincula sistemas rotativos en términos de espacio, 
trabajo y organización social; la rotación se establece según circuitos temporales de 
calendario () según otros órdenes; de cualquier forma, como circulación, el 
principio está explícitamente presente en el modelo. 

Ellillkll, en oposición a la pllllka, es un despliegue unidireccional; ésta implica la 
posibilidad de un proceso de ramificación reversihle en el espacio y en el tiempo, 
mientras que aquél refiere un tiempo irreversible: el sentido de flujo se da sólo en 
una direcci(m, la unidad de opuestos dialéctico-complementarios fonna nuevas 
entidades con características irreversibles. En el modelo, este flujo se percibe en el 
surgimiento de las naciones desde las paCllfil/as, mientras que el flujo reversible es 
recurrente en el equilibrio físico. No se da la unión de contrarios dialécticos según 
el principio pal/ka que Earls y Silverblatt caracterizan como un sistema mecánico: 
sino, gracias al lillkll que es termodinámico y expresivo de la creación l1e un orden 
social con esa característica. 

El principio (//1/afll finalmente, se rene re a las fuerzas de desequilibrio. destrucción 
y daño; es una fuerza explosiva y violenta. relacionada con el agua y que se 
representa de muy di versas formas (como dragón o serpiente, monstruo felínico o 
reptil). En el modelo es presumible entender que fue una fuerza de este tipo la que 
ocasionó el orden originario, fue una géncsis caótica. la que consolidó el orden 
general constituyéndose en un Pachac/lli. Pero, freme al PachaclIfi primordial de 
la percepción imperial del cosmos, el Amam representa las fuerzas subversi vas de 
los señoríos dominados, [uerLas quc operan contra el orden y atentan contra el 
equilibrio del modelo de flujo cosmológico. 



Desde el punto de vista lingüístico, Robert Randall realiza una serie de análisis del 
quechua que ilustran la cosmovisi\ín de flujo sistémico. Randal! sostiene que son 
los "juegos de palabras" articulados como la "lengua secreta" de los incas, los que 
permiten comprender su cosmología (1987: 268 ss.). 

Si se concibe el cosmos como una totalidad de flujo opuesto y complementario, es 
consecuente que ciertas relaciones sintagmáticas en la constitución de la lengua 
refieran esa concepción fluida, reversible y metonimica con claras asociaciones 
semánticas. Randall analiza tanto palíndromos en construcción frásicas y en 
términos quechuas, como metátesis en el proceso de formación de conceptos. 

6 
Tomando un texto de Morúa . Randall demuestra la existencia de palíndromos 
frásicos en textos de canciones (Id. 280). Randall señala varios términos que se 
constituyen en palíndromos y que sugieren una analogía con el esquema de flujo 
sistémico. Dice que los términos que se conforman tanto en un sentido (de principio 
a fin) como en el inverso (del fin al principio), refieren un bioproceso que sugiere 
el flujo de energía que se aleja para luego regresar. 

Ciertos términos relacionados con la génesis física y social, tienen esta característica: 
por ejemplo, Kamakk (creador. hacedor. generador) y Kkallak (causa. principio de 
algo). Las palabras usadas para hablar de las fuentes de donde surge todo el proceso. 
refieren un ciclo reversible de circulación que mantiene el flujo sistémico. Randall 
piensa que este tipo de palabras constituyó la base de lo que se ha denominado la 
"lengua sagrada" de los incas. Si se admite la te~is de Torero que afirma que el 
aymara se habló hasta el reinado de Tupac Yupanqui (Id. 274), entonces habrá que 
pensar que el surgimiento del quechua se dio en un contexto de uso restringido sólo 
para fines ceremoniales y rituales. Por la fama del oráculo más importante del 
mundo andino, el de Pachacámac, se posibilitó que una lengua relativamente 
restringida. se hiciera general; sin embargo, los palíndromos y metátesis quechuas 
permanecieron ocultos. 

Al parecer. esta posición tiene fundamento por cuanto los téminos aymaras que 
refieren los contenidos vistos. no son en ningún caso. palfndromos (creador: 

Randall refiere la obra de Martín de Monía, Origen de los Incas (p. 225), donde el 
cronista cuenta que una aklla (mujer escogida) entona una canción que es un 
palíndromo: Micuc USlItllClI)'UC lIfusi cusim. . 
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Hllpjhallatha, cclwsatha. Principio: callaraíia. Causa: Laycu, supa, yaa. 
BERTONIO, 1612). Sin embargo, cierta similitud se observa al considerar el 
témino Haphalla que Bertonio también traduce como "creador": El término Halla 
Iwlla que se asume como palíndromo, refiere "dar gracias al bienechor". De manera 
complementaria, eltérlllinu Hllpjha/latha se correlaciona con Hatha que significa 
semilla, tanto de plantas como de animales y personas. La idea de creador se mienta 
por tanto, en algunas de sus partículas palíndrómicas en referencia a un mismo 
universo semántico: dar gracias y constituir semilla o principio de algo. 

Más sugerente todavía es, en el análisis de Randall, lo que se refiere a las palabras 
Kamamamllk., cal/allallak y Kamammnak cay, palíndromos que signi fican sembrados 
lozanos y fértiles en el primer caso y fertilidad, en el segundo COpo Cit. 281). El 
hecho de que sean palíndromos, sugiere ideas de fertilidad y producción, evoca una 
asociación con el ciclo de la producción agrícola. Es posible hablar de campos 
fértiles y 10lanos cuando se ha cumplido el ciclo de producción de manera exitosa. 
Randall señala que la repetición de sílabas inclusive por tres veces en una misma 
palabras sugiere la idea de ciclo y reiteración. Tal es el caso, además de 
K'al/allal/ay, phatatatay y pllllrararay que significan "reverberar 
incandescentemente"; "patalear" y "convulsionarse", y "sacudir las alas con 
violencia" . En el caso de las palabras en las que se repite mama y llalla, tienen 
estrecha vinculación con la cosmovisión andina que relaciona la fertilidad de la 
tierra con la "madre" (mama, PacJwmama) y con el "padre". Randall señala que 
llalla es un paróni mo de yaya ("padre"), esto se completa con que yaya sugiere aya 
que significa "cadá ver". La relación se distingue porque los muertos y particularmente 
los ancestros, los jefes de linaje (vaya) tienen vinculación con el ciclo agrícola y con 
la fertilidad de la tierra. En el aymara no se han encontralto casos de significación 
análoga, saJvo los términos llallaquotha y laccacatha que refieren la repetición al 
"temblar". 

Para Randall, un término interesante desde el punto de vista de los palíndromos es 
el que se empleaba para designar al "eco": yac/wpayaq l/aqa. En quechua qaqa 
significa "piedra", pero el carácter que tiene este télnino debe comprenderse en el 
sentido de "piedra viviente", la asociación inmediata del término se realiza 
entonces, conpaqariy y paqarina, "nacer" y "cunade los pueblos" respectivamente. 
El "eco" por tanto, es una piedra genésica de donde nace toda circulación fonética. 
lodo /lujo del habla como fueron las pacarinllsde donde surgieron los pueblos para 
scr parte del /lujo cosmológico global. Esta piedra: por otra parte, refiere el 
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submundo, el mundo de los antepasados, de las generaciones anteriores donde el 
pretérito se confunde e identifica con el futuro. Hablar con una piedra por parte del 
watuq, es penetrar en las rugosidades del tiempo en las cuales el comienzo yel fin 
se identifican y confunden, y desde las cuales ha de regresar por el ciclo de l1ujo 
universal, la respuesta. Esta es una información sagrada del mundo de ahajo que 
explica la mecánica del cosmos y predice el futuro desde el pasado. También el 
tém1ino aymara que refiere el significado de "eco" (ecakll ccllakhtaña) ~stá 

compuesto por una partícula que significa "piedra" (k(/(/). . 

En quechua, el otro componente del término es un palíndromo de contenido 
sugerente: leído al revés yachapayaq conforma la palahraqayapachay que Randall, 
por retruécano paronímico desagrega en qallaq y paclla, (el sufijo "y" en realidad 
sólo enfatiza el término). Qallaq refiere un contenido que se asocia con el comienzo 
y origen, sin embargo, qallallallaq paella refiere un tiempo)' lugar de fertilidad. 
La palabra "eco" en quechua por tanto, incluye un conjunto de significación 
compleja. González Holguín (Id. 283) refiere los dos últimos términos con otro que 
les antecede: IVi/lay qallallallaq paeha ("el tiempo-espacio de eterna fertilidad"); 
si se asume que este mundo es el fuman pacha del que hablan los cronistas y 
habiendo encontrado referencias al mundo de denüo en el componente qaqa de la 
palabra "eco", entonces el término, lo mismo que remite a las rugosidades del 
tiempo en las cuales se confunde el pasado conel futuro y a las cuales sólo se penetra 
con las palabras que reflejan la estructura l1uida y reversible del uni verso, une como 
palíndromo, lo alto y lo bajo. Según el lenguaje traducido por los cronistas 
españoles. une el cielo y el infierno, el ukhll} d fUlIlan paeha en una misma unidad 
de significación, reversible y genésica. Es sugerente sobre el térmjno "eco", que la 
raíz que forma la palabra en aymara, significa también "tejer" y "regar": tejer los 
nexos de relación de los ejes de coordenadas de una realidad tetradimensional, y 
"regar" esa realidad tempo-espacial de cterna fertilidad. 

El término "agua" en quechua es también un palíndromo: unu. Refiere el sentido 
de flujo cíclico de energía constantemente reciclada, flujo que es constitutivo del 
orden cosmológico que se rompería ante cualquier intento de forcejeo en contra del 
ciclo. Existe, sin embargo. otro término para "agua" que según el análisis de 
Randall, se asocia con otros contenidos (Id. 285). Yakll ("'agua") es la metátesis de 
los términos yl/ka y kuyaq, que refieren "amor que da bien" y "los que se aman"; 
significa por lo tanto, "intercambio recíproco de energía". En aymara, el término 
mayu significa "rio", de lo cual se forma la metátesis yuma ("semen"): la asociación 

27 



entre el agua y su propiedad engendradora resulta evidente. La formación dc las 
metátesis se da mediante la repetición de una palabra sucesivamente de forma que 
cambie el orden de sus sílabas. Esto conceptualmente, es análogo a la imitación de 
la secuencia del ciclo cosmológico de circulación y flujo: la asociación de los 
términos se hace explícita con el término aymara que significa agua: urna. El agua 
surge de la "cabeza" (lima) de las "cumbres" (urna) convirtiéndose en río (mayu) 
ljue insemina (yll1nay) la lierra. Tanto a nivel lingüístico como físico geográfico se 
verifica una coherencia de estructura de significación, la coherencia delllujo que 
crea vida y fertiliza la tierra. Existen otras asociaciones: el término aymara que 
significa "cosecha" (llamayu) desagregado por metátesis significa "sólo el semen" 
(yllma l/a), es decir refiere el término base para la formación de una canción de 
fertilidad aymara que asocia el semen, con la fertilidad ye] padre. 

Randall incluye en su análisis algunos ejemplos de palíndromos; por ejemplo, de 
)'lIpa)' ("contar") es yaplly ("arar"). El nexo se da en el registro de ]a producción 
y el ciclo de sembrar y cosechar, contar lo producido "atrae" el incremento de la 
fertilidad. A partir de ciertas puntualizaciones, Randall sugiere una asociaci<Ín muy 
peculiar, \Viracocha se entiende como el ··semen·'.la fuerza viril (wira), que fluye 
por el universo, pero también debe asociarse con la Vía Láctea (mayu) por la 
relación con la espuma, la concentración de estrellas y el río (mayu). 

La conclusión de la visión cíclica del cosmos puede completarse con algunas 
puntualizaciones respecto del agua. Particularmente es interesante considerar la 
función del agua en el escape delInca ante fuerzas extranjeras y la rclación entre 
el agua, el río, la Vía Láctea y el mito de yakana. 

Efraín Cáceres cuenta dos mitos en los cuales el agua cumple una función de escape 
y traslado. En el primero (1986: 197 ss.), el Inca Huamantica, ante la presencia de 
gendarmes y curas (el mito es recogido en Huarocondo, región del Cuzco mediante 
etnografía contemporánea), se sumerge en una laguna. El análisis de Cáceres señala 
al agua eomo fuente (1e vida, el lugar de emergencia del Inca y de los animales, y 
como medio de escape ante circunstancias adversas. El segundo mito recogido en 
la misma región, cuenta las relaciones entre un colla y una ñusta; e] agua en este 
mito, cumple la función de medio de transpone por el cual la flusta se traslada pero 
termina, al emerger de las aguas, convertida en piedra. El análisis de Cáceres en 
relación a estos dos mitos re!leja varios aspectos. Los pueblos andinos conocieron 
los flujos subterráneos; el agua cumple las funciones de ser fuente de vida, camino 
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para trasladarse y puena de escape. Existe finalmente, una asociación del agua con 
la "madre"; el Inca. al sumergirse en la laguna realiza un reencuentro con sus 
orígenes. con su "madre". tal el sentido del escape. Además, cabe relievar 4ue el 
centro de dispersión de aguas es el Titicaca, en tanto que el mar es el origen de la 
vida en permanente flujo. 

Resulta interesante la forma cómo el imaginario colectivo actual ha asimilado la 
imagen del agua y del flujo como medio de defensa y escape frente a la opresión 
foránea; además, el hecho de que el agua se constituya en medio de transporte 
refiere una nocÍlín de dominio sobre un vasto escenario, en el cual el flujo recuerda 
un hecho nútico recurrente en la mitología andina asociado con los ancestros y la 
fenilidad. 

Gary Unan y Tom Zuidema han trataduel tema de la constelación de la llama (\989: 
59 ss.) que termina de configurar este esquema de flujo cosmológico. En los mitos 
de Huarochirf la llama, yacalla, baja del cielo para beber el agua del mar a 
medianoche. Yacalla está formada por una constelación negra que tiene un hijo en 
un conjunto de constelaciones. En el antiguo Perú, si las Pleiades (Cabrillas) 
aparecían grandes, se asumía que el año sería muy fértil. Estas estrellas teruan 
importancia central en las actividades agrícolas; así, Unon y Zuidema señalan: 

Dos grupos de constelaóones tienen importancia central en la 
astronomía del antiguo PerlÍ: IlIs PleiaJes y Orión por fin lado, la 
llama celestial con su bebé y la Cruz del Sur por el otro. Marcan las 
dos épocas del año de mayor interés: el tiempo de secas en relacion 
al solsticio de junio yeltiempo de lll/vias, relacionado COll el solsticio 
de diciembre (Id. 66-67). 

La coherencia respecto de estos indicadores astronómicos se percibe con los ritos 
de llamas que se celebraban asociándolos con la iniciación de jóvenes y la salida 
de la sociedad de los viejos. El tránsito de un ciclo agrícola marcado por los 
indicadores astronómicos se correlacionaba con el paso de un ciclo ritual a otro. 
tránsito que significaba la culminación de un rol social y el inicio de uno nuevo. 

Según las referencias de Gerald Taylor, yacana impide el diluvio bebiendo el agua 
del mar y el agua de los puqllios. (Id. 68-69). La llama por esto se constituye en un 
elemento fundamental del equilibrio cosmológico que se asocia con camac,el 
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prototipo del que da aliento. La llama está relacionada con el agua no sólo porque 
la behe permitiendo el equilibrio cosmológico, sino porque está vinculada con la 
fertilidad del ganado y la prosperidad de los hombres. En el esquema cosmológico 
el agua, la Vía Láctea, la llama celestial y el agua del mundo se asocian con los 
¡mq/lios, la fertilidad y el reciclaje de nuevos procesos siempre repetidos y 
constitutivos de un totalidad dinámica, articulada y fluida. 

C. LOS TRES PACHA EN EL Il\IAGINARIO A Yl\IARA 

La taxollomía a/ldilla incluye diversas clasificaciones; la distribución del espacio 
por ejemplo, se realiza de acuerdo al patrón saya si es vertical e incluye tierras 
cultivadas, o en hase al patrón SI/)'O si tiene un alcance horizontal más vasto. 

Tom Zuidema ha tratado reiterativamente estos y otros patrones de estructuración 
del espacio. En relación a ladivisión triádica, señala (1977: 17-18) queenel antiguo 
Perú existieron tres divisiones de este tipo: 1. Collana (primero, principal, jefe), 
payall (segundo) y eayao (origen, base). 2. Capac (rico. real), hall/I/ (grande, 
numeroso) y hue/lIty (pequeño). 3. Aliar/ca tderecha), eful/lpi (centro) e ic}zoc 
(izquierda). La taxonomía triádica, sea espacial o aplicahle a cualquier universo 
semántico tiene por lo visto, orígenes prehispánicos. 

Este patrón numérico encontró en los And~:;, según Hcnrique Urbano, una amplia 
vigencia (1986: 213-214). El ciclo de los Ayar estuvo inicialmente dividido en tres 
y no en cuatro, lo cual Urhano fundamenta con las {res \'ef/{(/llaS de Paqaritambo 

y los tres ayllus preineaicos. Sin embargo, como este mismo autor señala, si bien 
el modelo es de larga duración, el carácter que adopta por el influjo del discurso 
occidental, hace que cambie sustami vamente su contenido inicial. Por la conveniencia 
del patrón respecto de una temporalidad cristiana (1976: 342 ss.), caracterizada por 
la filosofíajoaquinista de la historia (tiempo de "Dios Padre", de "Dios Hijo" y de 
"Dios Espíritu Santo"), adquirió una historicidad y templ)ralidad que traslocó sus 
códigos forcejeando su universo semántico. Así, se lo emple6 para hablar de algo 
i nédi lo: los lres mundos que correspllnden al cielo, la tierra y el infierno (lulIIall, ka)' 
y llkfw pacha). 

Según Manuel Marzal. el desarrollo del sistema religioso andino establece una 
divisi(lIl triádica de "mundos" interactuantcs, los que se habrían cllntlgurado en el 
siglo XVII (IY78: 173). A la etapa de "cristianización intensiva" (s. XVI), siguió 
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la "reacción indígena" y la extirpación de idulatrías (hasta principius del XVII); 
finalmente, las ideas religiosas "andinas" se habrían "cristalizado" a mediados del 
s. XVII. Por tanto, sería indiscutible que desde esa fecha, al menos de manera 
epi fenoménica, toda reflexión sobre la forma cómu el hombre andino divide la 
tutalidad, incluya, por la imposición y traslocación cristiana, los mundos del 
paradigma católico. 

No es extraño encontrar "traducciones" de la división católica; incluso hay 
posiciones que se empeñan en presentar lo andino revestido del discurso cristiano. 
Por ejemplo, Domingo Llanque, un aymara preocupado en la "difusión" de Sil 

cultura, dice que los tres pacha están ordenados jerárquicamente: el Dios Creador 
de la visión ay mara del mundo. Dios Awki ("padíe") "sujeta" a los espíritus de los 
otros pacha y ejerce su poder particularmente contra Lucifer, hijo mayor del 
"Padre" (1990: 69 ss.). Pero Llanque no es el único: aymaras y no aymaras, andinos 
y no andinos, se refieren a la división triádica en congruencia perfecta con el 
discurso cristiano, presentándolo como si expresara la esencia alldinll. Raymundo 
Cadorette señala por ejemplo, "el concepto teórico de crel/tio ex nihil (sic) oo. es un 
aspecto notable de laperspeeti\'G aymara" (1977: 121). En igual situación se halla 
una cantidad considerable de autores que, sea por el ánimo de mostrar un discurso 
congruente con las expectati vas de los destinatarios, que son también por lo general, 
finaciadores o patrocinadores de algún beneficio; sea por ingenuidad o por carencia 
de una perspectiva críúca respecto de sus trabajos de investigación, tenrunan 
atribuyendo formas y contenidos desaprehcnsivamente a un grupo étnicu, a un 
pueblo o a una cultura 7. 

Si bien el patrón numérico exisúó desde mucho antes de la llegada de los espailolcs 
a América, si bien la oposición Izanall -will es prehispánica. no existeevidencia que 
la formación de los conceptos hallan paclla y urin pac/lll (a las que se añadi6 laipi 
o ka)' paella), haya sido una construcción independiente de la influencia hispánica. 
Al contrario, la "cristalización" de la religión cristiana devino con tal fuerza 
impositiva, que se asumieron los tres mundos de la concepción occidental, como 
parte de la visión andina del mundo "intuitivamente" desarrollada. 

Entre los autores que mantienen esta tendencia, además de los citados, destaca 
notablemente Víctor Ochoa (1972a, 1978b); yen menor medida, Bons Aguirre 
(1986) y Juan Núñez del Prado (1970), quienes evidencüm una ausencia crítica 

sorprendente. 
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Sin embargo, para Hans van den Berg (1990: 253), en aymara, los términos l/fax 
pac!w, l/ka pacha y maruJlw pac!w son neologismos introducidos por los 
evangelizadores del siglo XVI. Otros autores refiriéndose a los mismos conceptos, 
utilizan denominaciones distintas. Por ejermplo, sobre una región clúlena de 
carácter ay mara, María Esther Grebc refiere a/aj, taipi y mallqha pacha. 
Curiosamente, Jan van Kessel que ha estudiado la misma región (Tarapacá), dice 
araj, aca)' lIlollqha pocho. En quechua son frecuentes las denominaciones !UIIUII/ 

y hal/aq para el mundo de arriba, taipi, ka)' y caypllclw para el mundo de en medio, 
y 1Ik11l1 o /lCC1I pacha para el de abajo. 

Grebe y van Kessel han trabajado en Tarapacá; sus investigaciones, independientes 
unade la otra, muestran una sistematización de las características y las deidades que 
habitan los tres mundos. 

Jan van Kessel (1978: 278 ss.) establece que en cada "mundo" existenfuerzas que 
los rigen (Véase la fig. 5). Estas fuerzas permiten el mantenimiento del equilibrio 
en su propio universo. Son las fuerzas de creación y orden que mantienen un 
cosmos ideal en el que habitan las entidades católicas (Dios, la virgen y los santos) 
y las andinas (el Sol y Wiracocha). Inversamente, lo que prevalece en el mundo de 
abajo es el caos sostenido por las fuerzas de destrucción y desorden, caos vinculado 
a los demonios y condenados. En medio de esta oposición, existe el mundo cultural 
entre las fuerzas de la naturaleza y el inJlujo de tres entidades: el maUku, el amam 
y la Pachamama. El mal/ku evoca lo alto del alw pacha, se asocia con cumbres y 
cóndores, es origen de la fuerza vital, principio de la cultura y está representado por 
el agua. El amam es la fuerza del aka pocha vinculada con los ríos, las serpientes 
y los peces, no representa el caos ni el desorden, sino la distribución subterránea de 
la fuerza vital de las cumbres. En medio está la Pachamama, la Madre Tierra 
relacionada con el puma, el lagarto y el sapo, es la que posibilita la abundancia de 
agua. A cada uno de estos mundos corresponden tipos diferentes de culto, como 
distintos son los oficiantes y el carácter de los ritos. 

María Esther Grebe realizó una investigación en la misma región aymara de 
Tarapacá. Se ha establecido un esquema triádico que sintetiza sus resultados 
(Véase la fig. 6). En el esquema de Grebe la Pachamama no es sólo una parte del 
aka pocha; ante todo cumple un rol de vinculación del mundo de en medio (taipi 
pacha) con el mallqha pacha. El mallqha pacha, escasamente poblado según van 
Kessel" para Grebe está asociado a muchos animales entre los que se cuenta el 
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puma, el lagarto y el sapo (animales que van Kessel ubicó en el mundo de en medio). 
Lo mismo acontece con el cóndor, la serpiente y los peces. Respecto del ara} pacha 
(Grcbe dice ala) paelw), el modelo tie Grebe resulta también sUlJe/poblado en 
relación al de van Kessel que se reduce a cinco entidades. 

Lo fundamental del modelo de Grebe es su interconexión, el conjunto de los tres 
mundos constituye una totalidad integral e interactiva que van den Berg califica de 
"ambigua" (1990: 253) siguiendo la lógica andina que van Kessel pasa por alto con 
su prolija división. Grebe señala que su taxonomía es émica: esto es, congruente 
con la percepción de la realidad que el aymara de Tarapacá realiza: percepción que 
integra en un universo activo y complejo, el conjunto de enlidades del cusmos. 

Existen varios criterios que orientan la construcción (1el esquema a partir de la 
investigación de Grebe. La di visión triádica no es taxativa ni aislante, al grado que 
fija un criterio que sirve para diferenciar dos campos en cada "mundo": se trata de 
lo sagrado opuesto a lo profano. Grebe afirma tales categorías en base a la 
distinción indígena de lo que ama el hombre andino (lo sagrado), y lo que no lima 
(lo profano). Este criterio construye seis escenarios que Tom Zuidcma cree que 
corresponden a un patrón numérico resultante de la combinación IUlllall - l/rin y del 
triadismo col/ana, payan )' cayao (ZUIDEMA, 1977: 18-19). En estos seis 
escenarios se distribuyen las distintas entidades que pueblan el cosmos. Es 
interesante que ningún otru criterio se aplica para proceder a nuevas divisiones en 
los tres escenarios de 10 profano: sea de cualquier mundo, lo prujl/110 permanece 
indiferenciado, sin ninguna subcategoría que lo diferencie e individualice, 

Al parecer, los elementos de los tres escenarios profanos concurren en la diversidad 
no discreta, salvo por la taxonomía inicial. En el mundo de arriba aparece como 
parte de lo profano, un conjunto ambiguo de fenómenos siderales y cuerpos 
celestes. Descontando al sol ,la luna, las estrellas y la Cruz del Sur, para los aymaras 
de Tarapacá, el resto de cuerpos celestes es un conjunto sin mayor significación 
cultural; al respecto, resulta interesante preguntar si, por ejemplo, las Pleiades o la 
Constelación de la Llama se integran a lo que se denomina estrellas (hllarn hllarn) 
o son parte de los cuerpos celestes. Otros elementos como el rayo, la Iluviao el arco 
iris, tampoco tienen importancia ni ocupan el lugar ljue les otorgaron los incas. 

Respecto de los "habitantes" de los escenarios profanos del manqha y taipi paclw, 
se advierte lo siguiente. Se hallan animales profanos tanto en el mundo de abajo 
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como en el de en medio, lo mismo acontece en relación a los "elementos" o 
"fenómenos" que son tan naturales aquí o allá. La comprensión del escenario en 
el cual se desenvuelve la vida social, se proyecta al mundo de abajo en el cual se 
asume que existen animales y elementos "naturales". Así, los códigos que se 
forman en el mundo presente son aplicados al mundo de abajo. El /(Jipi pacha 
finalmente, está conformado por "aldeas" y "hombres". Resulta interesante que las 
categorías que designan la vida social y que tratan sobre el hombre abstracto, en 
contradicción con el antropocentrismo occidental, no se refieren en primera 
instancia ni construyen cosmovisiones según la medida humana. El aymara de 
Tarapacá entiende que él y su entorno social están al margen de lo sagrado, de lo 
importante y central en su cosmovisión, aquello que ama. 

Los tres escenarios sagrados de cada uno de los tres mundos, se estructuran en base 
a diferentes categorías. Una, muy recurrente pero no generalizada, es la distinción 
entre lo mascl/lillo y lo!emenillo. El mundo de arriba y el de en medio se estructuran 
en base a esta oposición, el de abajo, s610 parcialmente; las demás categorías son 
propias de cada mundo. 

Las entidades que ocupan lo sagrado de los tres mundos, a excepción de los 
animales del mUllqhllpllcha, se identifican como entidades masculinaso femeninas. 
De los animales no se dice que lo hagan, sin embargo, por seréstos hembra o macho, 
se asume la oposición también para ellos. A diferencia de los animales de la parte 
profanll, los de la parte sagrada del mallq/¡a pacha son "del sereno" o "del malfku". 

Si son de éste último, sus funciones auspiciosas favorecen el comercio o el pastoreo. 
Desde las profundidades del mundo de abajo !luyen las fuerzas animales identificadas 
con algunas especies que auspiciarán progreso y bienestar a quien las propicie 
adecuadamente. Existe una especialización según los requerimientos individuales 
y sociales: los animales del mllllku pese a"habitar" en el nllIllq/ra pacha son de una 
entidad del mundo de en medio. 

Figurativamente por tanto, la fuerza auspiciosa de bienestar y progreso emana 
desde dentro pero es controlada desde fuera. Los animales del sereno en cambio, 
son de una entidad que se identifica con el mundo subterráneo, entidad que adquiere 
rostro femenino () masculino y que "enuega" la música, aquéllo con 10 cual se 
coJllunican e integran las partes de esa totalidad espacio temporal relativa: paclUl. 

Los espfritus delmallq/UI pacllll tienen cierta cercanía al mundo de arriba, presentan 
cierta "ambigüedad", una indistinción que rompe abruptamente la oposición 
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cristiana y la dualidad occidental entre el bien y el mal, el cielo y el infierno, entre 
Dios y los demonios. Esta ambigüedad se corrobora con la ubicuidad de la 
Pachamama en el mundo de acá y en el de abajo. En el mundo de arriba, además 
de la categoóa de género no se introduce ninguna otra; en la parte sagrada, a las 
entidades se las denomina "cuerpos celestes" de los cuales el sol y la Cruz del Sur 
son masculinos; mientras que la luna y las estrellas, femeninos. 

La mayor cantidad de divisiones se presenta en el t(Jipi paeha; además de la 
separación por género, Grebe señala una división de oposición que corresponde a 
laparte de los llywiris y lo que corresponde a laparte de Dios. Al parecer, el aymara 
de Tarapacá ha diferenciado como no combinables, dos "partes" de su realidad 
sagrada, la que corresponde al cristianismo y la que está vinculada a su tradición 
y visión del mundo. 

La parte de su tradición se divide según actividades económicas: los lIywiris. sean 
masculinos o femeninos, tienen influencia sobre el pastoreo; laspll/mrlls. femeninas 
o masculinas, sobre la agricultura. El aymara de Tarapacá prefiere mantener el 
cuidado y patrocinio de las actividades económicas fundamentales sobre sus 
propias deidades. La parte de Dios en cambio, más cercana al alaj pacha se divide 
según categorías anodinas: los espíritus; la torre que es masculina y la iglesia 
femenina (santa belin (alla); y por otro lado, los santos y las santas. 

María Esther Grebe emplea las categorías sagrado y profano para representar la 
distinción que los aymaras de Tarapacá hacen respecto de los que ellos dicen amar 
o no. Si bien esta distinción es discutible porque es posible argumentar que el 
imaginario andino no escinde taxativamente lo que tiene carácter sobrenatural y lo 
que corresponde a la cotidianeidad de la vida; es importante señalar que es una 
manera adecuada de comprender la oposición categorial andina. 

Juan Ansión y Jan Szerninski en base a una investigación en Huamanga (1982: 
216), establecen que para los runa de esta región, la oposición sagrado - profano, 
implica tanto valorar positivamente lo sagrado como lo profano. Asimismo, la 
valoración negati va también se da en los dos ámbitos. Lo sagrado es positi va si se 
relaciona con el campo y con la "cultura" (con los IVamani y la Pachamama); yes 
negativo si refiere la "no cultura" propia de la ciudad (Cristo, Dios y la Virgen). 
Paralelamente, lo profano es positivo si se refiere a ellos mismos, mientras que 
adquiere connotación negativa si señala la "no cultura" de mistis, hacendados, 
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curas y el Nakaq. El sentido se estructura de tal modo, en función a la posibilidad 
o imposibilidad de ejercicio de la reciprocidad. Todo lo que es "cultural" (referido 
al campo) admite la reciprocidad entre los hombres o en relación a sus dioses. En 
tanto que lo que no es cultural (asociado con la ciudad), no implica ninguna 
reciprocidad en la que ellos tengan cierta participación. 

En la taxonomía de Grebe tal connotación no se da de esta forma. Sin embargo, 
desde el punto de vista del "protagonista" como ella misma recalca al hacer 
referencia al carácter "émico" de su trabajo, lo que hay que colegir como contenido 
de lo que"amamos" y "lo que no amamos", no es exactamente la oposici6n sagrado 
- profano; sino lo que corresponde a lo aceptado como valioso positivamente y que 
puede ser también negativo. 

Si se compara la investigación de Ansión y Szeminski con la de Grebe, existen 
escollos en identificar lo de la ciudad con lo profano. Siendo parte del imaginario 
aymara de Tarapacá, una valoración positiva de lo que corresponde a "Dios pane"; 
resulta que lu <.¡ue es propio de la cultura citadina (de misris y curas por ejemplo), 
es legítimamente valorado como parte de lo sagrado. 

El modelo de Grebe es completo y coherente en el empleo de sus categorías. 
Respecto del esquema de van Kessel, las diferencias no se resuelven por una simple 
opción. 

El caso de la Pachamamll ha sidu tratado por varios autores desde diversas 
etnografías. Juan Núñez de Prado, si bien señala sus características (castiga, hay 
que hacerle "pagos" y es una deidad "femenina"), no señala su localización (1970: 
72 ss.). Xavier Albó, Armando Godínel y Kitula Libermann piensan que por sus 
caracterfsticas se ubica en el mundo de abajo. Es hambrienta, puede hacer daño y 
es esposa de los diablos y del tío. Señalan además que cumple un rol de mediación 
e integración entre el mundo de arriba yel de abajo (19R9: 131-(32), Lo Ilúsmodice 
van den Berg quien sostiene que el carácter lÍ.! la Pac!wmama es el más ambiguo 
de todos porque engloba los tres mundos y armoniza los opuestos (1990: 252). 

Esta posición contrasta con la de L1anquc quien localiza a la Pachamamll como 
habitante del aka pllcha, es la fuerza vilalqut: hace de la lierra el recurso necesario 
para la vida del aymara. La Pac!wl1lall1o según él. obra con los Achachillls 
posibilitando ciertos auspicios como el dinero y controlando los fenómenos 
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atmosféricos que pueden destruir la producción; la iruluencia de la Pachamama se 
da soore la acti vidad económica (1990: 71). Van den Berg por el contrario, sitúa 
a los Ac!Jachilas como habitantes de arriba, los que con los Mallkrts constituirían 
las fuerzas generadoras y procreadoras (1990: 252). Esto contradice la posición 
de van Kessel que ubicó a los Ma[{k/ls en un lugar privilegiado del aka pacha 
(Véase la Fig.5). Por su parte, Emma Velasco en relación a la k'apakvcllll. 
ritos de inmolación en honor al dios Wiracocha, dice que las oraciones que le 
ofrecían, se dirigían como si esta deidad fuera un morador del mundo de aoajo 
(1978: 199). 

Las soluciones simplistas congruentes con el discurso cristiano; establecen como 
en el caso de Domingo Llanque por ejemplo, que las almas moran en el mundo de 
arriba (Op. Cit. 72). En el mundo de en medio existiría equilibrio de relaciones 
armoniosas y fraternas entre los hombres (Id 79), en tanto que el mundo de abajo 
estaría poblado por Supay. Sajra y los Anchanclws (Id. 74). Al margen de estas 
soluciones que justifican la implantación del discurso occidental sobre los Andes; 
al margen por otra parte de la reducción de las entidades a un holismo omniabarcante; 
para los Gow por ejemplo, la Pacf¡amama es el "punto donde se encuentra el tiempo 
y el espacio ... matriz universal y eterna" (1975: 154). Para Vallée es aquello de 
donde todo proviene y a donde todo retorna: plantas, animales, montañas, el sol, la 
luna y el arco iris (1982: 107). 

No se trata de superar las contradicciones de localización por alguna opción, 
tampoco de reducir los mundos de abajo y de arriba a "este mundo". Al margen de 
la "cristalización" (léase imposición) referida por Marzal, sin sustantivar la larga 
duración del patrón triádico de alcance prehispánico, hoy como antes, existe un 
imaginario colectivo de visión triádica. El espacio-tiempo en términos de totalidad 
compleja, multioperante y ambigua, establece relaciones indiferenciadas y 
contradictorias, fronteras móviles que sugieren una ubicuidad metaespacial y 
animista de las entidades que no se reduce a la caracterización maniquea de 
Occidente. Una realidad cuadridimensionall/ue integra el espacio-tiempo de los 
tres pacha. 

Pero no sólo la localización, sino la identidad son anfibológicas. La filosofía 
cosificante y la ciencia de la objetivación no admiten que el imaginario andino 
identifique los dioses de los cerros con 511pay (tradicionalmente visto como el 
demonio cristiano). La tcología católica rechaza que Supay se considere como 
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habitante del mundo de en medio. Sinembargo, estos ltos hechos son explícitamente 
señalados por Carmen Salazar Soler (1987: 194 ss.), quien afirma que el Muki (el 
SI/pa)' de las minas de Julcani), vivía en la ka)' pacha compartiendo el mineral con 
los incas. Postcriorcmente se convirtió en un habitante del ukllll pacha adquiriendo 
una fisonomía maligna. Ella equipara al Muki con el IVamalli, o dios de los cerros, 
estableciendo una configuración similar: tienen carácter ctónico y genésico, son 
divinidades de la fertilidad, muestran excesiva sexualidad y se asocian con la 
producción y el castigo. Núñez del Prado reconoce la ambigüedad de la identidad 
señalando que incluso la imagen de Dios es empleada para causar la muerte (1910: 
117). 

Es posible construir otros esquemas de distribución por localización e identidad de 
las deidades andinas según el esquema triádico. De manera complementaria 
señalaré los criterios de dos esquemas, el que se he elaborado a partir de la 
interpretación de los mitos prehispánicos efectuada por Fernando Montes y el 
articulado desde la división de los tres pacha, división realizada por Olivia Harris 
en base a su investigación entre los laynú. 

Montes establece en el esquema triádico, una localización inconcusa de las 
entidades mitológicas prehispánicas (1984: 74 ss. ,234 ss.). Fija una equi valencia 
entre éstas y los arquetipos que denotan, basándose en la tipología de Jung. De 
manera similar a la lectura de los evangelizadores, quienes suponen la existencia 
de coherencia entre el discurso cristiano y el andino, Montes establece como parte 
del mal/qha pacha, al arquetipo denominado "gcaio maligno" (Véase la Fig. 7). 
Este modelo se configura por las funciones que cumple (desata Pachaclllis, es 
maligno, se asocia con la subversión, etc.), y por el carácter de las l1guras miticas 
equiparables a él (indistintamente, Supa)', Huallallo Carhuincho, PachacLÍmac y 
Wari). 

Montes define las características del submundo estableciendo sus rasgos en 
eonU aste a las características del aka pacha. La construcción de sus modelos sigue 
relaciones según las funciones de los personajes en los distintos mitos analizados. 
El arquetipo genio maligno por ejemplo, propio del sub mundo, corresponde por 
antisimetría al arquetipo héroe civilizador, habitante del alax paeha y relacionado 
con el "dios creador". La equiparación de las entidades núticas a estos arquetipos 
es sumaria, salvo en el caso de \Viracocha que, según Montes cumple tanto una 
función de "Dios Creador", como de "Héroe Civilizador". 
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Más acá del esfuerzo de intelección t}ue muestra el interés de fijar relaciones en 
hase a características arquetípicas de las divinidades según una aproximación 
psicológica; la localización y la identidad funcional de las entidades son unívocas. 
Montes pasa por alto la anfibología de las funciones y el carácter uhicuo de las 
deidades en el esquema triádico. En la visión de Montes, pese a que existan 
entidades de mediaci()Jl (el Achachifu entre el mundo de arriba y el de en medio y 
el Supay entre éste y el de abajo), y pese a la vinculación del"genio maligno" con 
el "héroe civiliLador" a través de la "mujer madre"; no se percibe la interacción de 
conjunto. Su esquema niega la fluidez de las fronteras , la ambigüedad de los 
personajes y de las funciones y efectúa una arbitraria traslocación de escenarios. 
Por esto, su lectura resulta estática, cosificante y limitativa, dadas las determinaciones 
de sus arquetipos. 

Otro esquema se puede construir en base a la lectura antropológica de Olivia Harris 
(BOUYSSE-CASSAGNE & HARRIS, 1987. La parte que corresponde a Harris 
es 35-56). El eSt}uema incluye al tiempo. en concordancia con el modelo andino 
de tlujo cosmológico. Acá además, pacha no se reduce a un localización de 
entidades estática y definitiva. 

El akl/ pllcha (Véase la Fig. 8) es el espacio-tiempo en el que concurren tanto las 
fuerzas de convergencia y unión, como las de disolución y desagregación. Las 
primeras se representan mcdianteel (aipi, la mediación que aproxima y une lo 
opuesto; las segundas, por el awca, la guerra y ia disolución. Estas fuenas de 
convergencia y disolución aúnan o separan los tempo-espacios tIue se denominan 
l/fax y tnlll/qlw paclw, constituyéndose, por lo tanto, en el mundo de síntesis y de 
interacción entre la discreciún y la disolución. Se trata de un mundo que es también 
tres, un escenario de concurrencia de lo fluido y et}uilibrante que construye la 
sociedad y la civilización. La acotación de la sociedad y la civilización está dada 
pOI'¡J/lrtltna: losalvaje,la liminalidad y laanfibologíade unestado que permeabiliza 
las posibilidades de lo profundo. 

Las relaciones entre el mundo de arriba y el de abajo no necesariamenle se 
mediatizan por el de en medio. Existen oposiciones especularas por las cuales se 
integran las relaciones en la totalidad, al tiempo tIue se mantiene el equilibrio 
holístico. Es importante el rol que juega la Pac!wmmna como agente de relación 
y equi librio entre las entidades (te al rina y ahajo; asi mismo la PllcllllnUllrlll y el rayo 
se consLituyen en los elementos de integración de los tres mundos . 
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Si bien el manqh(l pacha coexiste en la realidad tetradimensional con los otros dos 
mundos, su tiempo es secreto, irregular, difícil y pendular; es el tiempo de simetría 
en el que el pasado sólo ad4uiere sentido por el fUluro. Es el pa~ado que pesa sobre 
el futuro y lo determina; tiempo de disolución al 4ue corresponde una luz 
difuminada, desde él emanan con fuerza genésica, el poder de lo interior, lo 
diabólico, lo fuerte, lo sagrado y clandestino. Lo difuso remite en el imaginario 
andi no, a la producción y a la prosperidad. Entre los layrni, las entidades asociadas 
con el submundo son waka y saxra; éste es el mundo del castigo, el hambre y la 
enfermedad al incumplirse la reciprocidad ritual. Es el mundo del desorden y el mal 
que asocia el tío y el 511pay con la riqueza minera y su dádiva a los hombres; el 
mundo de los muertos y condenados, guardianes de la fertilidad, el pacha de los 
aclzachilas y la propiedad. 

Recíprocamente, si bien cl mundo de arriba interactúa con los otros dos, en la 
ambigüedad espacio temporal de la realidad andina; el tiempo del ala) pacha es la 
eternidad y el permanente reinicio de un ciclo inacabado. Se trata del presente 
continuo en el que se rehace constantemente la vida. el orden y la perfección, su luz 
es solar y su poder es el orden. 

En la dialéctica del taipi y el awca se desenvuelve la realidad compleja. confusa y 
paradójicamente estructurada. La acción del tiempo regular y difuso, cíclico y 
pendular no se inscribe en un proceso lineal en el cual es posible determinar la 
incoactividad. duración y finalizaeiónde los procesos. Se tratade un tiempo que une 
lo cíclico con lo pendular, y en el que se da la irrupción de los pllchawtis, 
escindiendo la realidad múltiple y complejaen fuerzas que tluyencontradictoriamente 
sobre la sociedad y la civilizacilÍn. Así. el orden se une al desorden. el pasado está 
en frente, el futuro por detrás y ambos se confunden en el presente de una realitlad 
holística y triádica. 

n. EL DI AGRA 1\1 A COSl\10LOGICODESANTA CRUZ PACHACUTI 

loan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui de Salcamaygua. cuyo nombre indígena fue 
Pacha Kuti Yamki Salqa Maywa. fue un curaca del Collasuyo, particularmente de 
los grupos étnicos de canas y canchis. Como curacadc Collaguas tenía un profundo 
conocimiento acerca del Collasuyo y por su at1scripción a la cultura española, tuvo 
una formación que le permitió ser el autor de la Rl!lación de antigüedades deste 
rey no dI!! Pirú, obra no muy extensa en la que presenta una variedad de ternas 



incaicos desde una perspectiva indígena sin dcscuiuar al destinatario español 
(Véase la obra de Jan Szeminski que contiene citas literales y análisis penetrantes 
del curaca de Collaguas, 1987). En esta obra, Pachacuti Yamqui trata entre otros, 
los temas de \Viracocha, el sol, algunos mitos. y particulamente la historia de los 
incas. Lo más notable, pese a que se refiere al principal dios prehispánico con el 
nombre de "hacedor", es que ofrece en varias partes, representaciones gráficas del 
mismo. 

El "hacedor" es dibujado por Santa Cruz Pachacuti en la forma de un disco u óvalo; 
el dibujo evoca a ciertos incas y la representación de sus divinidades mayores. El 
cronista indígena reproduce en su texto el diseño que en la pared principal de 
Coricanclra (el templo del sol en el Cuzco), existió en tiempos del imperio; diseño 
que define las lineas fundamentales de la cosmovisión inca. 

Muchos autores han estudiado el dibujo de Pachacuti Yamqui desde diversas 
perspectivas. Earls y Silverblatt sostienen por ejemplo, que el modelo puede ser 
leído, tanto en relación a una perspectiva que tome en cuenta la integración de pisos 
ecológicos, como respecto de relaciones de parentesco en el antiguo Perú (éstas 
fueron las lecturas de Zuidema). En realidad, el modelo se presta también para una 
lectura según la circulación de energía y flujo de fuerzas de producción. Depende 
desde qué punto de vista se lo enfoque para producir distintos resultados (EARLS 
& SILVERBLATT. 1976: 321). 

Es importante, antes de sugerir nuevas lecturas o sintetizar otras, diferenciar dos 
aspectos. Si bien se asume que el diagrama de Santa Cruz Pachaculi refleja la 
disposición esencial de las partes que constituían el diseño de Coricanclw, existe 
la lectura y explicación del autor de la Relación de antigüedades deste Teyno del 
Pirú. Esta interpretación es una entre otras múltiples. Si bien es posible sintetizar 
los principales aspectos que anota Santa Cruz Pachaculi, no es necesario tomar su 
explicación como la única. Dos autores reflejan con cierta fidelidad, pero con la 
inevitable inclusión de sus puntos de vista, los sentidos que Santa Cruz Pachacuti 
pretendía reflejar en su dibujo cosmológico (Véase la Fig. N° 9). Uno de ellus es 
Liunel VaJlée y el otro, Jan Szeminski. 

En concordancia al discurso de Santa Cruz Pachacuti, lus elementos que conformün 
el dibujo cosmológico de Coricallcha son divididos por Vallée siguiendo el patrón 
triádico tradicional: fuman, kay y ukhu plIcha. Además de esta división, VaJlée 
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introduce otra, la que estahlece una clasificación verticaltamhién en tres partes: 
izquierda, centro y derecha: lllliq. cllllllpi Y lloql/e (Véase la Fig. N° 10, 1982: 11 ó). 

Si comparamos esta división con la que rcaliza Szeminski, resulta que se encuentran 
diferencias. En primer lugar. lo que Vallée señala como "izquierda" y como 
"derecha" se toma desde el punto de vista del observador y no desde el diseño ~ . 
Szeminski, por su parte, en su análisis define justamcne los núsll10s referentes de 
manera inversa (Véase la Fig. W 11). 

Los criterios al respecto deben mantener la lógica andina y darse según el análisis 
de diseño iconográfico para ser visto invirtiendo las coordenadas izquierda -
derecha respecto del observador. Desde el punto de vista de la lógica andina, 
muchos autores, desde los crorostas españoles, han asociado la parte masculina con 
la derecha y la parte femerona con la izquierda. Tomando en cuenta al propio Santa 
Cruz Pachacuti, los Gow dicen que la relación masculino -derecha implica también 
"buena suerte", la que está auspiciada por las estrellas de este lado (hallan). Es 
propio de I/rin en cambio, las estrellas de la izquierda y lo femenino. y lo que no 
implica buena suerte (GOW y GOW, 1975: 15). En conclusión, la adopción de ejes 
de referencia desde el observador para definir la izquierda y de la derecha, adopción 
realizada por Vallée, resulta invertida. 

Otra diferencia de la lectura de Vallée en relación a lo que Szerrunski deja entrever, 
se da respecto a los límites de hmulII pacha. Para Vallée entre J.:¡s entidades que se 
cuentan como parte del mundo de arriba están, además de las estrellas, el invierno 
y poco)'; Orcorara y Wiracocha. Por su parte, Szeminski cuando habla de las 
relaciones dialécticas de los pares complementarios, no adopta una división de los 
tres mundos incluyendo a todos los elementos. Hanan pacha (el Cielo) aparece 
separado de Wiracocha y de las estrellas matutina y vespertina. La clasificación 
comprende 10, la casa que sirve de marco a todo el dibujo; 2°, Urcorara; 3D

, 

Liond Vall6e en el texto dice: "Estunos entonces en presencia dc Al/auca (n Al/iq), 
la izquierda. Otra Imea (la DO') ... demarca la derecha, vale decir Ychac (o llaque)" 
(V ALLEE, 1982: 118). Tom Zuidcma al establecer los patrones de referencia 
prebispállica, dice justamente lo contrario: "Otras series son: Al/auca = '3 la 
derecha'! Chal/in o Chal/pi = 'en el ccntro' !Iclzac = 'ala izquierda' "." (ZUJDEMA. 
1976: 17). En el dibujo de Vallée, por las rcferelll:ia~ de Zuidema, hay una correcta 
disposición de los lados; pero por el texto, sudenominación resulta invertida. 
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\Viracocha y lucgo, c1l4° lugar, lo que sería parte de fll/flan {lacha (Op. Cit. 67-68). 
Sin embargo, Szeminski estahlece que el mundo de arriha comienza con Urcorara 
(Op. Cit. 70). Los tres [JlIclw son categorías que incluyen, sea cnel ciclo, cste mundo 
o en el de abajo, sus respectivos pares. Al hablar de algunos elementos que no tienen 
su par, S/eminski tcrmina asociándolos con otro clemento del mismo ni vel 
horizontal. Vallée por su parte, no enfatiza esta complementariedad indicando sólo 
los lTes mundos. 

VaIlée dice que varios órdenes se reflejan en el dibujo cosmológico de Santa Cruz 
Pachacuti. Por ejemplo, es posible ver coordenadas sociales y naturales: entre las 
primeras hay rclaciones de producción (aspectos económicOS), de representación 
Uerarquías, relaciones rituales y ceremoniales), y sOLÍo-políticas (parentesco y 
poder). 

El diseüo mueSlra la articulación coherente de ritmos de trahajo y propiciación, 
articulación que reprcsenta el tiempo social y simbólico. Desde la perspectiva 
temporal, el diseüo retiere los antepasados, el tiempo de lo que cs y el de lo que 
puede hacerse. Desde el punto de vista del espacio, la expresión simbólica más 
significativa es la ecología. En la clasificación de Vallée se establecen olTos 
criterios para reunir a las distintas entidadcs del dibujo cosmológico. De modo 
arbilTario, establece por ejemplo, que aunque pertenezcan a pachas diferentes, se 
puede relacionar al sol, la luna, el rayo, el arco del cielo yel granilo, con el aire. 
Asimismo. aunque pertenecientes al knyy IIkhapaclw,laPachamama, elPilcomayo, 
la Mamacoclza yel árbol por una parte; y, por otra, Imayl11fllla, se relacionan con 
la tierra. Es discutible la pertenencia de Imaymfllla al mundo de ahajo, lo que es 
aflrmado también por Szeminski; además es patente la interrogante de cómo, si se 
establecen parámetros de división lTiádica, es posible reunir entidades según 
referencias distintas a ese parámetro. 

Quizá el aporte más importante de Vallée sean sus observaciunes sobre Coilcllpata. 
Además de citar lo establecido por alTos autores (collca. productos, grano; y pafll. 

terraza), además de entender collctlpala como los lugares de almacenamiento de 
productos agrícolas, VaUée renere que podría ser el altar de un templo de Ayar 
Manco por su ubicación en el cenlTo del mundo de ahajo. Si Ayar Manco tiene un 
signiticado contrario al de \Viracocha, tiene un contenido opuesto al del héroe, más 
aún si Collcapata fue donde Huáscar se cohijó (acá asume que Huáscar es el anti­
héroe respecto a Atahuallpa, identificado como Inkarrí). 
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Jan Szeminski hace un ordenamiento de los ohjetos del dibujo dc Santa Cruz 
Pachacuti establecicnd\) 16 niveles dentro de la división triádica. Estos niveles 
horizontales ordenan la totalidad de los elementos en dos secciones yuxtapuestas 
y mediatizadas por un eje (Véase la Fig. W 11). Son varios los criterios que se 
establecen para el análisis de las partes. La lectura fundamental de Szeminski se 
estructura de arriba hacia abajo y da una explicación de la creación del cosmos. Tal 
creación acontece desde el eje central vertical en un sentido de dualidad 
complementaria: es decir el dibujo representaría cómo el "hacedor" crea el mundo 
de forma dual ye4uili brada. La representación del "hacedor" es abstracta: Szeminski 
establece que la relación del eje mayor respecto del menor en el dibujo es de RilO 
y que el gráfico. aparte de presentar una mancha sólo en un lado (el iZ4uierdo), 
representa una disposición perfecta y central. Leyendo la creación de arriba hacia 
ahajo, lo que se encuentra según Szeminski (Dp. Cit. 74), es una explicación de la 
sociedad desde el pasado hacia el futuro. Por otra parte, como la diagramación del 
hacedor presenta una estructura similar a la de la totalidad cosmológica, entre el 
óvalo y el dihujo de la casa existe una disposición estructural similar que sugiere 
la finitud triádica del cosmos. La creación del mundo, en la lectura de Szeminski, 
es la wmplicación-desagregación de divisiones binarias compuestas por parejas 
complementarias; siendo el ayllu, la realidad económica-política que se sobrevalora 
como entidad paradigmática. 

Sl.eminski anota otras puntualizaciones que es importante remarcar. La primera 
estrella en el 2" nivel (Véase la Fig. N° (1). indicael inicio de hallan pac!Ul, mundo 
comprendido hasta el llY' nivel y los niveles de transición-interacción con ka)' 
paeha (11" Y 12°). Las ci neo estrellas dispuestas en cruz, asociadas con el nombre 
quechua que refiere "tres estrellas iguales" y "manada masculina, de animales y 
hombres", significa para Szerninski la doble señalización de un criterio triádico 
(derecha-celltro-izquierda y arriba-celltro-abajo): doble triadismo que sugiere las 
fu ncio/lCS de multiplico y procreación. 

En el eje del dibujo, en el primer nivel, con continuidad hasta el último; se presenta 
la "casa cósmica", las paredes en oposición simétrica, lo mismo que los lados del 
techo, represcntan la constante de lodo el diseño; la op\)siciún compkmentaria dc 
un universo en el que todo tiene su COnlratérmino y por el que define su mismidad. 
La disposicitín simétrica de los elementos permite asunür ciertos pares 4ue no 
rcsultan evidenles (Véanse particularmente los niveles 12", I ~o y 15°). Inclusi\'e 
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las líneas verticales de col/capara se distribuyen por pares (o~ho a cada lado del eje; 
aunque se cuentan 18 y no 17 líneas verticales) . El sentido de la "casa c6smica" es 
holístico, representa la totalidadqueen articulación sistémica se despliega hasta las 
unidades básicas: los ayllus . 

\Viracocha tiene una naturaleza andrógina por la cual cada lado corresponde a una 
mitad venical y se asocia con el respectivo género. De cada uno de sus lados surgen 
las distintas parejas que van a poblar el cosmos: primero, el sol y la luna. En un 
segundo grado de parentesco y como fruto de la unión incestuosa del sol y la luna, 
surgen los luceros que corresponden a la aparición de los planetas. Desde este punto 
se inician los límites espacio-temporales del cosmos (comienzan las paredes de la 
casa). El siguiente grado de parentesw se halla en el 9° nivel (ll/lchll y [J/Iquy) , que 
configura las estaciones secas y húmedas. Las estrellas forman chacana en general 
y representan la circulación de sustancias vitales. Puqll)'. "niebla", "granizo", "arco 
del cielo" y puk)'u refiere la circulación de agua; mientras que las Pleiades. Sara 
nUlllm y qllra manka. junto al "granero" y la "maduración", denotan la circulación 
de alimentos. En el esquema endogámico. los elementos de los siguientes niveles 
representan otros grados sucesivos de parentesco. 

El nivel 13 incluye para Szeminski. las parejas de oposición complementaria que 
producen vida y reproducen el ayllu . Más cerca del eje de la creación está la pareja 
humana, luego la pareja tierra-agua. El problema de la lucalización de la madre 
tierra o "tierra fértil" en el lado masculino. Szeminski no lo resuelve asumiendo 
que la tierra cumpla el rol de pareja complementaria de Mama Qocha. En el 
siguiente nivel, establece la pareja Pillku Mayu- riacllllelo. Las agua~ del primero 
tienen una tendencia centrífuga y hacia abajo, mientras que las del segundo. unen 
la madre mar con el pllkyl/: el riachuelo sugiere la concentración. el Pillkll Mil)'/! . 

la dispersión. 

El mundo de abajo ocupa sólo dos niveles; en este mundo ImaymlllUl representa 
para Szeminski los ojos de toda la diversidad de seres. evoca la diversidad de 
especies y los genotiposquedefinen las peculiaridades de la~ clases. Recíprocamente, 
su pareja complementaria, el árbol. reúne los rasgos genéticos de los antepasados 
desde los cuales hrota la vida y los fenotipos . Finalmente, el collcapata refiere el 
depósito de los fenotipos tlel futuro. de él hrotan los mallki. 

La lecrurade Szeminski se guía porun orden perfecto de oposición complementaria. 
Desde el nivel abstracto del "hacedor" se verifica. en grados cosmológicos que se 
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aproximan a lo más específico y cercano al ayllu, lo que el patrón Urcorara 
establece: una dualidad de complementariedad que se estructura en base a la 
mediación. El eje de mediación es el sentido de toda dualidad, tanto de los pares que 
protagonizan y precautc\an el flujo universal, como de lo que sólo de manera 
integrada y con acciones recíprocas, articula el mundo de arriba con el de abajo. 

Se puede objetar algunas asociaciones implícitas o explícitas (el mOllstruo felínico 
se tendría que emparejar con el rayo; la niehla, con calachil/ay, y el arco del cielo, 
con puk)'tI): se puede objetar que el "Pilcomayo" no tiene geométricamente 
paralelo con el "riachuelo" (en la lógica andina, existe cierta posición de deslÚvel 
que ubica al par femenino por debajo del par masculino). Sin embargo, si bien éstas 
y otras objeciones se pueden formularrespecto de la lectura de Szerninsld, está claro 
que su ordenamiento es consistente y coherente. 

Pero, un hecho resulta conflictivo. La representación del modelo para Szeminsld 
refiere fundamentalmente al ayllu: si se toma en cuentaqueel dihujoestaha impreso 
en el centro del imperio inca, al parecer su aplicación a IÚvel r1Úcropolítico, 
ocasionaría ciertas dificultades. Este problema remite a otra lectura, la de Irene 
Silverblatt y lohn Earls. 

Silverblatt (1987) enfatiza el carácter genérico de la disposición de los elementos 
del diagrama de Santa Cruz Pachacuti, analizando la wmplementariedad sexual en 
los Andes preincaicos y en tiempo del imperio. En las cOlllulÚdades locales, (1987: 
20 ss.), el cosmos y las relaciones con los dioses comprendía tanto al género 
masculino como al femenino. Las relaciones sociales se estructuraban según el 
género, de modo que "la base de la organización del ayllu era conceptualizada como 
cadenas paralelas de hombres y mujeres" 9 (1987: 31). Existían dioses con 
jurisdicciones específicas y diferenciadas respecto del campo de influencia de las 
diosas. A éstas correpondía la tierra, a aquéllos, el cielo. Los favores y dones de los 
dioses, identificados en general como ilIapa, se hacían s610 sobre los hombres; en 
tanto las mujeres recibían los favores y dones de las propiciaciones que efectuaban 
a sus propias diosas: Mamaywas. En tiempo del imperio inca. esta organización 
estructural del cosmos se mantuvo, lo cual se verifica en el dibujo cosmológico de 
CoriclIl/cha (Véase la Fig. N° 13). 
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El orden imperial inca incluía la sucesión de dos cadenas genéricas diferenciadas, 
regidas por la presidencia del Sol y la Luna. En el vértice de estas cadenas, como 
eslabón de unión, se hallaba \Viracocha, deidad imperial andnígina que reUlúa ritos, 
favores e influencias de ambos géneros. Las cadenas eran expresivas de una 
jerarquía generacional con dos Venus a la cabeza, seguidas del Selinr tierro y la 
Madre tierro respectivamente. Concluía en el hombre y la mujer: y en cierta 
medicta. el final de los eslahones se daba en el mismo escenario: Col/el/pala. Este 
era el símbolo para todos del fruto del trabajo humano y de la dinámica de 
complementariedad entre entidades sexual mente diferenciadas. 

El Inca proclamado hijo del Sol. estaba en la cadena masculina en un nivel 
jerárquico eslabonado con la Venus Matinal, porque según Silverblatt, los jefes y 
líderes locales de los señoríos sometidos, se reconocfan hijos de Venus. Al integrar 
en la cadena de orden cosmológico a Venus (tanto femenina como masculina), el 
Inca y la Coya se reconocían no sólo como hijos del Sol y de la Luna: sino, como 
descendientes de las di vinidades de los pueblos conquistados. Por este mecanismo, 
al sometimiento político se le dotaba lie una justificación ideológica. Así, los grupos 
étnicos conquistados y las comunidades locales se identificaban en la sucesión y 
parentesco divino, de forma tal que los hijos de sus dioses no eran sólo sus lítieres 
locales, sino el Inca y la Coya. 

El modelo cosmológico no sólo legitimizaba teocráticamente la adscripción de las 
unidades menores a una organización general compleja subordin:mte. Como señala 
Silverblatt, "expresando la política en términos de genealugías sagradas, se 
encubrió las iniquidades del poder y la explotación económica" !O (/bitl. 46). 

La complementariedad genérica de las comunidades locales se mantuvo, adlJuiriendo: 
sin embargo, un matiz eminentemente político. Las asociaciones genéricas no sólo 
expresaban el dominio femenino en una esfera particular. El mantenimiento del 
poder y la influellcia de las diosas, la descendencia de la Luna y de la Mamacvc!w, 
madre de todas las aguas; remitía de manera inequívoca, a la Co)'a ya su poder. La 
asociación más directa de la Coya era con la Luna, que reinaba sobre todas las demás 
deidades femeninas del imperio, presidía las actividades de género, (tejer por 
ejemplo), y era imprescindible en la difusión de los poderes de generación y 

10 "Expressing politics in lcrms of sacTed genealogies, masked inequities ofpower and 
economic exploil.:ltion". 
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fecundidad. En el esqucma imperial, la Luna fue investIda del podcr de fecundidad 
y alimentación que en liempo de las comunidades locales era propio de la 
Pachamama. Es notorio en este senlido,la atribución en favor de la principal deidad 
femenina inca, de características y campos de influencia que otrora fueron de la 
Pachamama. A ésta, la Luna la expulsó de sus eslabones de género al punto que 
en el dibujo de Santa Cruz Pachacuti, aparece como el "Se/lor Tierra". 

Los incas mantuvieron la separación genérica como expresiva en su sistema socio­
político, de una realidad de clases inédita respecto de las comunidades locales, 
realidad que conservaba la división del poder en el Inca y la Coya. Según 
Silverblatt, existió una realeza de las hijas de la luna que presidía a las mujeres, 
núentras que los hijos del sol lo hacían sobre los hombres. La Coya era la 
representante principal de la humanidad femenina, existían ritos ofrecidos por 
mujeres a sus divinidades en un esquema paralelo dividido por género, habiendo 
incluso un paralelismo de parentesco que mostraba ancestros masculinos y 
femeninos. Las mujeres nobles, las hijas de la luna, tenían sus propias ri4uezas, su 
poder y sus súbditos. La Coya podía establecer con quiénes debían casarse las 
mujeres que estaban bajo su influencia, hubo también "caciques" mujeres, dueñas 
de grandes riquelas que en ocasiones festivas, mientras los homhres besaban la 
mano del Inca, ellas lo hacían respecto de la Coya. 

Las cadenas de género del dibujo de Santa Cruz Pachacuti expresan la difusión del 
poder desde el centro (el Cuzco reúne alinea y a la Coya), en un largo eslabonamiento. 
Paralelamente se insertan los nobles del Cuzco y la nobleza no incaica del Cuzco; 
pero también de modo ramificado, los lazos llegan a la nobleza masculina y 
femenina provincial, conlinúa con los líderes locales y termina con las autoridades 
de las comunidades que reúnen a varones y mujeres. En el imperio se delimitó la 
jurisdicción ritual de las mujeres, sobre la 4ue ejercían autonomía y poder. No s610 
telúan sus propias fechas rituales tan importantes como las demás; su autonomía 
abarcaba esferas econónúcas, sociales, políticas, religiosas e ideológicas. Tal. la 
significación del encadenamiento de int1uencia por género represelllado de manera 
sintética y paralela en CoriclIllcha. 

La lectura del modelo de Santa Cruz Pachacuti realizada por Irene Silverblan se 
complementa con otra que ella y John Earls, realizan del mismo diseño; esta vez 
respecto del flujo de energía. 
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Los principios que Earls y Silverblatt establecieron en relación al modelo de flujo 
cosmológico, los principios ayn;, mita. tinklt y amart/ (Véase supra) expresan 
adecuadamente los tipos de circulación de flujo cosmológico que se encuentra en 
el dibujo de Santa Cruz Pachacuti. Además de establecer lo señalado en relación a 
los grados de parentesco de las parejas según el nivel que ocupan (el Sol y la Luna 
son los "bisabuelos", las Venus son los "abuelos", el "padre" es la tierra y la 
"madre", el mar; "nosotros" somos los hombres y las mujeres que tenemos por 
"tatarabuelo" andrógino a Wiracocha); Earls y Silverblatt indican las siguientes 
relaciones en los principios mencionados. 

El ayn; expresa la complementariedad no necesariamente simétrica entre el hombre 
y la mujer. La mita reJlere la periodicidad de los cuerpos celestes y sus respectivas 
asociaciones (por ejemplo, las estrellas del lado masculino indican el ciclo del 
verano; mientras que las de la izquierda se asocian con el invierno). El principio 
pallqa se evidencia en los distintos sentidos de circulación a través del modelo 
(Véase la Fig. N° 12), El linkll es el principio de unidad y convergencia de lo 
opuesto, en el caso del diseño, une los polos de arriba, de evidente connotación 
sideral y celeste, con el conjunto de elementos concretos de abajo. El amllrt! por 
último, refiere una permanente inestabilidad anunciada por las lluvias y por el arco 
iris en interacción con Cornac Pacha y Paclla Mama. 

En coherencia con el modelo de flujo universal, para Earls y Siverblatt, la Mama 

Cocha representa el centro del mundo: el lago Titicaca de donde tluyen las aguas 
para beneficio de la humanidad y para satisfacción de las necesidades agrícolas, 
Desde este centro se origina la circulación atmosférica del agua que se hace lluvia, 
que está en las nubes yel granizo, y que por mediación del amart/ tiene la forma de 
helada, La constatación de su presencia la hace el arco iris. El agua fertiliza la ticrra 
Ouyendo como ríos. La tierra se hace fértil. se hace Pllc!W/1Iamll para los hombres 
y para la producción. El ciclo se completa con la circulación de agua por la hiós[era, 
alimemando de nuevo la madre mar según las estaciones anunciadas por las 
estrellas. El arco iris es un puente de relación entre la tierra y el agua. De los pech11s 
dI.! Pacllllmall'ltl emanan C0ll10 nutrientes, los ríos. Elmonstmo felino k 'Oll se asocia 
con el rayo yel alrlurt/ y ocasiona inestabilidatl porqueenvfa el granizo que destruye 
las cosechas. 

La lectura de Earls y Silverblatt incluye una circulación de energía proveniente 
desde Wira¡;o¡;ha. El sol y la luna signilicallllll urden espacio-temporal; las Venus, 
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un orden celestial; en tanto que las eSlIellas y las constelaciones permiten evocar 
"diferentes clases sociales, oficios e individuos además de la clasificación taxonómica 
de los animales, plantas, y los tiempos apropiados para las diversas actividades" 
(1976: 319). 

\Viracocha es la representación de la totalidad, en la deidad androgina nace y 
retorna el Dujo de energía vital y cóslnica según un orden que incluye a la variable 
de inestablidad. Así se mantiene un ciclo inacabado por el cual lo económico, social 
y físico se enlIemezcla )' confunde, surgiendo, dislIibuyéndnse y volviendo la 
energía a la fuente de donde surgió. Es necesario destacar que el regreso de lo social 
y econórrtico hacia los intersticios recónditos de la totalidad espacio-temporal, se 
efectúa por los ofrecimientos rituales que representan la fuerza cósmica y sus 
potencialidades realizables: ofrecimientos "que así sostienen la conciencia del 
orden en el universo" (Id. 321). 

Las lecturas presentadas muestran de manera satisfactoria, los elementos 
cosmovisivos que es posible articular en base al dibujo de Santa Cruz Pachacuti . 
Las referencias a la perspectiva del parentesco y la complemenLariedad ecológica, 
informan sobre la multiplicidad de lecturas, puesto que el uso del modelo es 
múltiple. 

Al acabar esta síntesis que ha tratado de estructurar los distintos esquemas de 
interpretación de la cosmovisión andina, presento una lectura pl"fsonal del diseño 
de Santa Cruz Pachacuti a partir de ciena evidencia arqueológica. 

\Villiam Isbell establece en base al estudio de dos centros arqueológicos (Garagay 
de Chavín de Huantar y la Plaza Huacaypata del Cuzco), y con datos antropológicos 
recogidos pur Gerardo Reichel-Dolmaloff entre los indios llIkano de Colombia 
(Rcichel-Dolmatoff analiza el centro ccrcmonial Desalla ¡'v/aloca 11, 1976: 269-
297): que es recurrcnte la disposición de una forma arquitectónica en los Andes 
denominada "U" invertida . Esta disposición en "U" es en realidad frecuente, por 
ejemplo, la organización del espacio con connotaciones sociales y políticas cn 

11 Son varios los textos de Gemrdo Reícbcl-Dolmatoffque William Isbell analiza; pero 
el principal, referido a la visión del cosmos dc los lilkano es Amazoniah Cosmos: 
The sexual ahd religionssimholism ofthe Tukano ihdiahs. University ofChicago 

Prcss, 1971. 
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Isluga, se da a partir del pueblo que tiene una forma de "U" invertida (MARTINEZ, 
1989: 21). En ciertas figuras rituales en frecuente también encontrar esta disposición 
que, en el caso de los Yura, Roger Rasnake señala como "U" vaginal (1990: 184). 

Las tres fuentes analizadas por Isabell le permiten construir un isomorfismo 
estructural de disposición arquitectónica de "U" invertida. Los rasgos más 
importantes de este isomorfismo se establecen en lo siguiente. 

Las paredes laterales de la "U" muestran la oposición y la complementariedad que 
se puede establecer como oposición genérica (masculino - femenino); oposición de 
luz y sombra, de fertilidad y fecundidad, y lo relacionado con lo intelectual y lo 
carnal. El espacio semicircunscrito por la "U" connota un centro de acción en el 
cual se establece contacto con las fuerzas espirituales. La parte del arco que une las 
paredes laterales es un espacio de mediación de dominios cósmicos. La intersección 
de ejes que se oponen a la periferie: el arco en su ápice, significa la unificación de 
principios opuestos y complementarios sin lo cual no existiría la unidad del cosmos 
ni él mismo. 

En el caso de la Plaza Huacaypata, plaza central del Cuzco incaico, la "U" se forma 
por dos medios. Isbell establece, según los datos tie varios cronistas como Betanzos 
y Sarmiento, que la distribución arquitectónica del Cuzco representaba un puma, 
siendo su cabeza eltcmplu fortaleza de Sacsa/llIamáll ylas distintas vecindades, los 
miembros del cuerpo que se llamaban "cola del puma" y "brazo del puma" entre 
otras (Véase el diseño del plano del Cuzco incaico realizado por Gasparinni, Fig. 
W 14 y las interpretaciones del mismo autor y de Rowe, Fig. W 15). Isbell señala 
talllbién que la serie de edificios que circunscribían la plaza, fonnaha una "U". La 
"U" constituía el vientre del felino. El arco de la "U" señalaba exactamente el NE 
en el cual se elevaba el templo de Qttis/lI/arClIllc/llI, lugar de síntesis de la derecha 
e izquierda dedicado a \Viracocha y formado por el vientre del puma. además de 
otros edificios en honor al mismo dios. AsulIliendo que el vientre es la parte yue 
representa el centro de lo delantero y trasero, al tiempo que simholiza la fecundidad 
de donde todo emana, es presumible realizar la identificación entre \Viracocha y el 
puma. 

lshell establece las características de los Ct1ificios que constituyen las paredes 
laterales de la "U". En la disposición gráfica del ltisetlO ar4.uitech'ínico, el NO 
corresponde a la derecha y se asocia con los quc vivcn y enseñan a la juventm1 de 
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descendencia real: poetas, filósofos y astrónomos. Su connotación es masculina y 
las actividades que sugiere sun de evidente carácter intelectual, tales templos eran 
los de COrl/cora y Caswlll. En el lado opuesto, el SE se hallaha el templu de 
Acl{a{lIIasi, especie de convento dedicado a la selección de mujeres del sol, su 
connotación era femelÚna y sugería actividades de producción y fertilidad. Fuera 
de la "U" en el SO se alineaban los templos de Sunlllrhullsi y Amamcl1ncha. éste 
último con techo móvil y dedicado al más importante ritual del sol. En medio de la 
plaza, anota finalmente Isbell, se hallaba el Ushñ/l, pilar de oro donde los hombres 
bebían con los dioses (Zuidema dice que Suci Huanachiri, anterior a Capac 
Yupanqui. inventó beber con el sol y horadar las orejas, constituyendo los US/lIlu,; 
maquetas del cosmos. 1976: 350) 12. 

Ishcll dice que el diseño estructural en forma de "U" invertida. "estructura 
ideológica expresada en la plaza Huacaypata es también ilustrada en el modelo 
cosmológico o cosmogélÚco de Santa Cruz Pachacuti Yamqui, presentado como un 
dibujo de CoricclIlcha, el mayor templo del Cuzco" (1976: 278) lJ . Su lectura del 
dibujo cosmológico no diverge de lo señalado hasta ahora. 

Si se asume que existe una analogía estructural entre la "U" de la plaza Huacaypata 
y la "casa cosmológica" del diseño de Santa Cruz Pachacuti (Véase la Fig. W 17), 
entonces deberían existir relaciones homólogas entre ambas ·'U"es. BertolÚo 
(1612: 11, 67) señala que CllaC(II111 (chacana) es "escalera de pajos atravesados" o 
"palo atravesado de la escalera". Si tomamos esta siglÚlicación como cruce (lo 
cual se confirma con el siglÚficado de chacatmzi (cruzar dos cosas como cruz) y 
tomamos en cuenta que en el centro del dihujo de Santa Cruz Pachacuti se ubican 
cuatro estrellas con el nombre c!zac{ullI ell gelleral; es posible asumir que desde esa 
intersección se conforma por cuadrantes, la disposición de los demás objetos. 

Para "traducir" el dibujo en términos de una representación occidental, con el N 
hacia arriba, sería necesario realizar un giro de 1800 para que la distribución de los 

11 

13 

John Earls cita el dalO (\ 991: 411) refuiéndose a la ohra de Quispe y Zuidema. "Un 
viaje a Dios en la comunidad ue Warkaya", en Wamani , JI, N° 1. 1967. 

"The ideological slruclure expressed in [he Huacaypata Plaza is also illustred in [he 
cosmological or cosmogenic model of Santa Cruz Pacbacuti Yamqui... presented as 
a drawing of the Coricallcha, a major temple in Cuzco". 
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elementos corresponda a los ejes, a la salida del sol, al sentido de flujo del río 
Pilcomayo y, según Milla ViIlcna, a la orientación de las estrellas (1983: Graf. 23<.), 
Pg. 232). Pero si asumimos que chacana en general dispone una cuadripartición 
del dibujo, es posible establecer que la parte de arriba se presenta como vértice de 
la "U" invertida correspondiente con el cuadrante NE. La pared de la derecha, 
equivaldría a lo masculino en el NO; correspondiendo al cuadrante SE, la asociación 
con la izquierda y el carácter femenino. En el cuadrante SO quedarían finalmente. 
los objetos de abajo del cruce de estrellas (Véase la Fig. N° 18). 

William lsbell dice lo siguiente sobre la disposición estructural de "U" invertida: 

... claramente comunica l/na gran distribución de información 
y es wwforma compuesta de las relaciones esenciales con Uf' 

significado íntimamente asociado a ltl adquisición de poder 
e~piritl/tll por los humanos en el mundo real, por medio del 

14 
contacTO con orros reillos (/976: 278) . 

Habría en el cuadrante SO una asociación de la humanidad con la producción y el 
bienestar (hombre, mujer y collcapata); ITÚentras que en el NE las estrellas 
indicarían las estaciones para la agricultura. El Sol y la Luna presidirían las 
actividades de hombres y mujeres respectivamente, a partir de la centralidad de 
Wiracocha y de Urcorara. Recíprocamente el cuadrante NO, asociado con lo 
masculino y por el Cuzco, con lo "intelecLUal-congnoscitin¡"', presentaría los 
genotipos que ordenan las especies (lmaymana). El término complementario 
respectivo, el árbol de los antepasados queda asociado con la felnineidad, la 
izquierda y la fertilidad, mostrando la continuidad ininterrumpida del fenotipo 
incaico. 

Si la asociación arriba - abajo implica la relación entre la realidad celeste y la 
terrena, la de la derecha - izquierda refiere la asociación tierra - agua como fuerzas 
emanativas de la derecha (masculinas) y como fuerzas genésicas de la izquierda 
(femeninas). La PachamamG, el arco iris y el Pilcomayo, representan el orden yel 
equilibrio de las fuerzas que se disponen en comple/llcntariedad geográfica y 

14 ..... crearly cornmunicated a grcat dea! of infonnatíon ami is a foml composed of 
essencial relationship wiLh a meaning intímalcly associated wiLh Ibe adquisitíon of 
spintual power by humans in /he real world lhrough contact wi/h otJJcr realms". 
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ecológica para integrar los niveles de lo abstracto (arriba) con lo concreto (abajo). 
PeTO también. son los recíprocos complementarios de las fuerzas genésicas de 
donde emana la vida (la !v!amacoeha y el Tilicaca). Estos últimos evocan el flujo 
de agua y la potencia genésica de los antepasados vinculados con los ma/lq/li y la 
tierra (los ell/l/ll)([.I' y la litomorrosis). La presencia de la fuerza irruptiva en el lado 
izquierdo (gral/izo e illvierno por ejemplo), completa el equilibrio de relaciones 
complejas, se trata de las fuerzas de oposición complementaria que son agentes de 
mediación entre lo celeste - abstracto y lo económico - concreto. 

Asumiendo que en la plaza Huacaypata el vénice de la hU" es el vientre del puma; 
sin considerar a Urcurara del dibujo cosmológico, resulta que la aproximación más 
cercana al vértice, sin reducirse a él, es del óvalo de \Viracocha. El Óvalo en 
consecuencia. se asocia con el vientre adquiriendo la connotación de fuente 
conceptiva y procreadora de la totalidad. 

Según Mariscotti de Giirlitz. las asociaciones del puma (titi, titi phisi. Ceoa y 
Cllcya). se dan en relación al culto esotérico. El felino del dibujo es señor de los 
fen<Ímenos meteorológicos. felino nútico que vuela por los aires. lal1La rayos por 
sus ojos. orina la lluvia, escupe el granizo y despliega el arcn iris como si fuera una 
niebla. Por su nombre. se relaciona con el rayo, el relámpago y el trueno (Libiac. 
L1ivillc. !llapa y cllOlf/lt!la. 1976: 370-372). EI/iti incluye una serie de elementos 
de carácter irrupti vo y destructor en muchos casos. Pero. su presencia es necesaria 
para un equilibrio holístico en el que aparece como contratérnúno del óvalo de 
\Viracocha. 

Si el vientre del puma en el Cuzco representa la fecundidad, la procreación y el 
equilibrio; entonces en el centro del cuadrante NE aparece la totalidad del orden. 
el equilibrio y la fecundidad. Esto se complementa y adquiere sentido sólo por lo 
irrupti vo. desestabilizador y terrible que aparece en el centro del cuadrante SE. 

Ureoram sugiere diversas lecturas según los parámetros establecidos. En base a 
la investigación de Silvermann en Qeros. Teresa Gisbert sel1ala que existen cuatro 
soles correspondientes al de la mañana. de la tarde, del medio día y de la media 
noche, cada UllO con su propia representaci(~n iconográfica (1989: 107 ss.). Gisbert 
está de acuerdo con Milla ViIlena en que el vértice de la "U" en elliíbujo de Santa 
Cruz Pachacuti corresponde al Sur (lo cual se corrobora situando en el Este a 
InUlyl1ulIla. GISBERT. 01'. Cit. 108). Gisbert dice también que este giro de 1800 



permite establecer que Urcorara es la Cruz del Sur, y ClllICl/l/a, la constelación de 
Orión (ldem). Pero, si se asume que la "U" invertida de la "casa cósmica" coincide 
con la Plaza Huacaypata. resulta que sus vértices señalan exactamentecl NE. Según' 
Zuidema son las direcciones NE, NO, SE Y SO desde Cuzco las que marcan cuatro 
direcciones solsticiales, donde el sol sale y se pone en sus puntos más al N en el 
solsticio de junio y más al S en el solsticio de diciembre (ZUTDEMA, 1976: 34lJ). : 

Ya se ha mencionado la importancia de la huaca Cailachuay, ubicada exactamente 
en el NE desde el Cuzco, importancia radicada en el lugar de nacimiento del sol, el 
significado de origen de la luz, y el ángulo recto que la huaca fórmaba con el 
Titicaca (véase supra). Si se toma en cuenta la representación de los cuatro soles 
mencionada por Gisbert y se considera que la estrella del vértice del dibujo de Santa 
Cruz Pachacuti señala, como la plaza de Huacaypata, exactamente el lugar donde 
se ubica la huaca Cañachuay, entonces es posible establecer que cuatro de las cinco 
estrellas de Urcorara representan el sol de la mañana, el sol de la tarde, el sol del 
mediodía y el sol de la medianoche. 

Zuidema dice que desde Coricancha hay que emplazar el sistema de ceques 
quedando SUllwrllllasi en dirección NE (Véase la Fig. N° 16). El templo de 
Sulltllrhllasi está fuera de la "U" de Huacaypata y Urcorara señala la huaca de 
Cañachuay. Resulta de este modo una disposición envolvente del sol respecto de 
Wiracocha. Aunque Wiracocha ocupe el lugar central del dibujo representando la 
totalidad, el sol queda también fuera del modelo (Sullturllllasi ). 

El sol que queda dentro del dibujo es el hijo de Wiracocha, asociado con lo 
masculino y la derecha. Pero, el sol está también (uera evocando un equilibrio 
constante gracias al caos. El desorden permite paradójicamente, que se tribute 
honor al sol por referencia al AmaTl/ en AmllTl/ctlllcha. El nacimiento de los otros 
tres soles representa la primacía de esta deidad en un mundo material gobernado por 
él mientras que el cosmos es regido por los principios del óvalo abstracto. 

En el mundo material interactúa el sol con el agua y ell1ujo de energía; mantiene 
lo necesario para que en el cuadrante SO en el que quedan alineados SrUll/lrhllllSi, 
Col/capata, el hombre y la mujer, Urcorara y Cañachuay; se dé un determinado 
flujo. Se trata de lo que Urcorara significa etimológicamente: mulliplico de 
animales, de gente y de productos agrícolas (BERTONIO, 1613: II, 379). 
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Desde otro punto de vista, la distribución de cuatro estrellas mediadas por una 
quinta en forma de cruz, refiere la construcción de un universo cuadripartito y la 
prevalencia de un patrón numérico de repetición de la dualidad. El número cinco 
en los Andes tiene varias manifestaciones. Por ejemplo, se lo halla en el ciclo de los 
Ayar. lIenrique Urbano señala que la primera organización socio-política de los 
hermanos Ayar constituyó dos mitades de cinco ayllus cada uno, organización 
creada por los cuatro pares de hermanos que fundaron el incario (URBANO, 1981: 

15 
XL VI ss.) . Si se toma en cuenta el encuentro de dos ejes perpendiculares que 
construyen la realidad social y política según una concepción cuadrilocular, 
entonces es posible conciliar el patrón cuadripartito con la quinquepartición: al 
asumir que el centro es el "quinto" componente. Tal, la significación de las cinco 
estrellas de Urcorara. 

La distribución de los objetos según los ejes de chacana en general da lugar a otras 
lecturas posibles. Por ejemplo, en el cuadrante SE se ubican los maflqrti. El hecho 
que los incas señalen al Titicaca, Vilcanota y Tiahuanacu como la fuente mítica e 
histórica de sus orígenes, pennite una lectura en la que la disposición geográfica 
corresponda con la realidad, porque los sitios señaladlls se hallan en dirección SE 
desde el Cuzco (ZUIDEMA, 1976: 349-350). 

15 

((¡ 

El patrón numérico ljuíntupk eSLi recurrcnlcmcllte presente en los mitos de 
Huarochirf recopilados por Francisco lll: Avila. TOJll ZuidclIla por su parle, hahla de 
manera insistente sobre la "ljuinljuepartición" (1973: Cap VII). 
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RAUL CAWERON JEMIO 

Cualldo la poblacióll Aylnara 
dejó de apoyar a Belzu 1 

A Roberto San/os Escóbar, compañero de 
eswdios en Historia, quiende manerasencilla 
y reratadafue para los las que lo conocimos 
ejemplo de dedicación a la labor de 
investigación y producción original. 

Los procesos históricos suelen ser más complejos de lo que con poco conocimiento 
de ellos, pudiera pensarse. En particular, los movimientos sociales y políticos 
tienen riunos cambiantes y vaivenes. Lejos de ser constantes. en cuanto a 
intensidad, tendencias y actitudes de los protagonistas, se caracterizan por sus 
momentos de mayor definición y la incertidumbre, los saltos precipitados y las 
retiradas inesperadas, los despliegues de vitalidad y el agotamiento. Ante las 
presiones y dificultades en alianzas políticas sólidas, la lealtad y la militancia de 
base pueden trocarse por la confusión y el escepticismo y los dirigentes en 
oportunidades llegan a decidir por las opciones menos beneficiosas o esperadas2• 

El presente artículo con.<tiruyc versióo ampliada d~ una parle del Capítulo 4 de la t"s~< doctor,,1 del .. utor, 
"In Defense of Dignity: The StrUggles of the Aymara Peopl"s in fue Bolivian Altiplano, 1830-1860", 
defendida en la Universidad de Connecticut, 1991. 

2 Coiocide con lo planteado por Georges Duby y Guy Lardr<au, Diálogo sobre la Historia. Madrid, 
Alianza Editorial, S.A., 1988; y!aeques Le Got'f, Pensar la historia. !\Iodernidad, presente, progreso, 
Bareelooa. Ediciones Paidós Ibérica, S.A., 1991. 
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Una muestra es el apoyo de la población Aymara al régimen democrático-popular 
de Manuel Isidoro Belzu, que no fue invariable ni totalmente estable. En la última 
época del mandato del Presidente, después de un lustro de lucha contra movimientos 
subversivos organizados por la élite, en la alianza que lo respaldaba empezaron a 
aflorar signus de desgaste. Los vínculos comunicativos, la coordinación de 
acciones y la confianza, al interior de la coalición, sufrirían un resquebrajamient03• 

Todo parece indicar que el debilitamiento empezó a manifestarse en el momento 
que las bases originarias adoptaron posturas radicales, a las cuales, ante duras 
críticas de la élite, el gobierno respondió con una actitud vacilante hacia sus 
opositores, dejando de lado promesas y lealtades. Comunarios y colonos de 
hacienda Aymara quedarían sorprendidos. Pasarían, entonces, a desobedecer a las 
autoridades provinciales y cantonales, y rechazarían con mayor fuerza a los 
terratenientes. Esta actitu(1 se haría más marcada cuando Belzu se preparó para 
dejar la presidencia y durante la transición al gobierno de su sucesor y sus primeros 
meses de gestión. Cumo resultado, la alianza democrática-popular se fragmentaría, 
con lu cual el proyecto que lenía ese carácter sería más vulnerable ante los embates 
de la élite4 • El presente artículo se aproxima a dicho proceso, tal como se viviera 
especialmente en el altiplano paceño yorureño. 

Il 

A principios de 1854, época en la cual los enemigos del proyecto democrático­
popular persisúan en sus afanes de tomar el poder, la población Aymara todavía 
mantenía su apoyo militante al gobierno de Belzu. Esto se aprecia en la provincia 
Umasuyu. Empero, la éliteopositora empezó una campaña de rumores y desprestigio 
en la cual prejuiciusamente criticaba estos vínculos5• Dichos comentarios llegarían 
a preocupar al Presidente y sus colaboradores cercanos, quienes, a diferencia de su 

E"to ha "ido sugerido en: Raúl Calderón ¡eOlio. "Belzu y los Ayllu" Oma.,uyos (1848-1851 )", en 
¡'ces.ncia Lit..."na. 28 de mayo de 1995. pp. 13·15; "En defensa de la dignidad: El apoyo de los ayllu 
de lJmasuyu .1 proyecto hele"t. durante su consoliddción (1848·1849)", en E..tudiu.. Boli,ianos, No. 
2, 1996, W. 9<)·1 10. 

4 Algunos aspcL10s de este tema fueron tratados por Nicanor Aranzars, La" rnuluciones en Bolivia, Lt 
Paz, L,hrelÍa Editorial" luve ntull", (1918) 1980; Manuel Ri¡;oberto Paredes. "El General Manuel Isidoro 
Belzu y On redro losé hum", en Kolhuuyo, Vol. IV, No. 42, julio de 1942. pp. 26-33. 

5 Véase el rdato detallado de AraRza.s, pp. 124- 127. 
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actuación en allOS previos, adoptaron una postura conciliatoria intentando calmar 
a sus adversarios. El cambio de estrategia probaría ser contraproducente. 

Los Aymara habían patrullado la frontera con Perú, con el propósito de evitar el 
ingreso de opositores que se encontraban en territorio del país vecino. Al empezar 
enero, contrincantes de Belzu tramaban una rebelión en territorio peruano cercano 
a Bolivia. Se trata de enconados conspiradores de la élite: Jnsé María Linares. 
GregOíio PéíCZ y Mariano Ballivián, hermano del difunto José. Luego de estal 
refugiado en Salta durante un tiempo, el primero se había trasladado a Puno con el 
propósito de preparar un nuevo plan contra el gobierno. Había logrado reunir una 
fuerza de 100 hombres de infantería y 30 a caballo. El grupo, además, intentaha 
ponerse en contacto con oficiales de ejército, instándoles a levantarse6• 

El 12 de enero, Linares colaborado por Pérez y Balli vián, lograría pasar a territorio 
boliviano junto con el pe4ueño ejército que organizara y en la mañana ya se 
encontraría en Iskuma. Tenía la intención de sublevar a la Guardia Nacional de 
Qaraphuku para engrosar sus filas. Empero, chocó con la población Aymara 4ue 
tenía la firme intención de defender al gobiernu. En estas acciones, hubieron tres 
o más bajas entre los indígenas, con lo cual la movilización originaria se haría más 
fuerte y militante. Simultáneamente, en Santa Cruz de la Sierra y Beni los 
opositores se organizarían y declararían en franca rebeldía7• 

Días después, el empecinado subvertor civil y Pérez llegaron hasta los alrededores 
de Jachakachi. Intel1laron, sin éxito, que José María Achá, jefe superior militar de 
La Paz, se les uniera. Tampoco lograron respuesta alguna de la población loca1. Por 
tanto, el 15 de enero, luego que se habían replegado a Waichu dejaban esa población 
con destino a Pilichu4u, para posteriormente huir a territorio peruano. En el sur 
también se levantarían oficiales de ejército. Éstos últimos, serían vencidos en 
Pukara por fuerzas leales!. 

A principios de marzo, Ballivián y grupos de conspiradores se encontraban en la 
orilla oeste del Lago Titikaka intentando ingresar a territorio Boliviano. En 

6 lbid; José reliman Velacde, 1Ii.luria de Buli,·ia. Vol. [l, La boli,ianidad .emir.udal. La Paz­

Cochabamba. EdJtorJ.1 "Los Amigos del Lbco". 1970. p. 133. 
7 Aranzaos. pp. 124-125; Manuel Jos¿ Coné.., En,ayo .obre la historia de Bolivia, La Paz, BanwCentral 

de Douvla-AcaJemia Boliviana de la llisloria. (1861) 198 1. p. 240. 
lhid; Félix Reyes Octiz. "Cróruca". en El Anuario. T. l. La Paz. Imprenta de Eugenio CórJova, 1855. 

p.H\2. 
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respuesta, los Aymara de la pelúnsula de Qhupaqawaña redoblaron su vigilancia de 
la frontera. Incluso coordinaban acciones con ayllus Aymara del territorio peruano, 
los cuales persiguieron al subvertor y sus ayudantes de campo. En estos esfuerzos, 
los Aymara-pcruanos de Willurankani capturaron al Dr. José María Guerra, médico 
de la élite paceiña que se hallaba por un tiempo en Yunguyu, por su oposición al 
gobierno de Belzu. El apresamiento fue efectuado por el parecido entre el galeno 
y Ballivián. Inmediatamente, los Aymara peruanos entregaron al prisionero a 
cnlllunarios de la hacienda de Kasani, ubicada en la frontera. Guerra fue trasladado 
muy maltratado al santuario de Qhupaqawaña. De allí intentaría escapar, burlando 
a sus captores cubierto de un poncho. Sin embargo, sería atrapado nuevamente. El 
11 de marzo, pese a los intentos disuasivos del párroco fray Rafael Sans, los Aymara 
ejecutaron a Guerra convencidos que era el perseguido Ballivián9 • 

Cuando Belzu recibió noticia del suceso se molestó y negó audiencia a los Aymara 
de Qhupaqawaña y alrededores que llegaron a la ciudad de La paz para reportarle 
lo acaecido. Además, el Mandatario trató de evitar que la información se difundiera. 
Algún tiempo después, los Aymara de Umasuyu llevarían a cabo una acción 
similar. Ejecutarían a Jorge Pineda, un oficial que tomaron por conspirador1o• 

Las acciones subversivas nuevamente fracasarfan. El grueso del ejército se 
mantendría bajo el mando del Presidente. Sobre todo. las mayorías urbanas y 
rurales, cualmuestrael ejemplo de Umasuyu, prestarían oídos sordos alos llamados 
que hacían los golpistas. 

111 

A mediados de marzo, después del incidente de Qhupakawaña, un grupo de 
mujeres de la élite paceña presentó su protesta al Presidente. Juana Diez de 
Medina y 110 señoras, le hicieron llegar una misiva en la que comunicaban que 
desde su óptica 1':1 había sido generoso, pero, por otro lado. las mayorías hahían 
cometido excesos. Además. solicitaron medidas drásticas para evitar futuros 
incidentes. Especmcamente. pidieron que los Aymara dejen de patrullar la 
frontera con Perú y una investigación para encontrar a los responsables de la 
ejecución de Guerra 11. 

9 Ihid., pp. 125·127; Paredes, pp. 29-30. 
10 Paredes, pp. 29-30. 
1 J Juana Diez d" M<Jona. y olra." al Pre.,id,·nle ,le la Rep',hli,·a, La Paz, marzo de 185.1, B.C'.U.M.S.A .. 

C.M.J.R.Cl., Doc. 10M. rols. 1 r.-v. 

&J 



Belzu intentó responder. Destacó su sensibilidad, espíritu altruista y afán por lograr 
la annoníaen el país como gobernante. Apelando a "[ ... ] los sentimientos de un.i()n, 
concordia y fraternidad entre los hijos una patria común [ ... l", el4 de abril. decretó 
"amnistía general y absoluta". La medida se aplicaba a los holivianos () extranjeros 
proscritos, o en proceso por motivos políticos, que sin dilación se presentaran ante 
las autoridades 12• 

Parecería que la actitud gubernamental fue considerada insuficiente, pues pese a 
ella el 8 de agosto, el ahora enemigo de Belzu, Casimiro Olañeta, quien se 
encontraba en Tucumán, escribió una tendenciosa "cana abierta", en la cual 
rechazaba el ofrecimiento efectuado unos meses antes. El político de larga 
trayectoria argumentaba que la amnistía no era congruente con la política oficial y, 
por consiguiente, una farsa. Reiterando los rumores que meses antes difundiera la 
élite, aseveró que el gobierno manipulaba a la población Aymara, agitándola y 
dándole amplio poder para cometer actos violentos y saqueos. Agregó que se 
trataba de una posición hipócrita después de la controvertida ejecución del Dr. 
GuerraD . 

El gobierno, en respuesta, adoptaría una posición incluso más conciliatoria. Pese 
a que era falso que agitara a los Aymara, intentaría frenar acciones radicales a fin 
de evitar nuevas críticas. Los aliados gubernamentales quedarían sorprendidos por 
el cambio y responderían con indignación. 

IV 

En septiemhre de 1854, al mismo tiempo que empezaba nueva agitación contra el 
gobierno de parte de militares anteriormente leales, en provincias altiplánicas de La 
Paz y de Oruro, los yanakuna de varias haciendas dejaron de obedecer a los 
patrones. No está claro dónde empezó la actitud rebelde. Sin embargo, se sabe que 
los Aymara de ambos departamentos enviaron mens~jeros e intercambiaron 

12 Colección Oficial de le)'ts, d~crf'tos, órdenes y tesCJlucione...; suprema..¡ qut' se han ex~didu para el 
.~';meu de la República 1",livi<u,a. lmp .... a de oroen del gohiemo con anotaciones, T. X VI. 
Comprende d ti.hlpo corrido desdejuniode1853 ha.,ta cllin de diciembre de 185.t. La Paz. Imprenta 
de la Unión Americana. de César Sevilla. 1876. pp. 229·230; Reyes Ortíz, "Crónica". p. 162. 

13 "Carta ahiena" de Ca.,,,"iro Olaiieta al Pre>idenlc de Bulivia. Tucumán. 8 de ago,'1o de 1854. cllada en 
CasimiroCorral. Contestación al programa de duo Jorje Córoova. La Paz, Imprenta de Vapur, 1859, 

p.19. 
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información. Además de desobedecer a los terratenientes, los yanakuna nuevamente 
empezaron a considerarse a sí mismos cOIT\unarios. Afirmaban, realizando una 
construcción imaginaria de acuerdo a sus anhelos, que el Presidente los hahía 
instado a suspender los servicios a los patrones y decretó que las haciendas fuesen 
ayllus otra vezl4 . 

En realidad, la población Aymara sólo usaba el nombre de Belzu, con la intención 
de legiUmar su actitud. A esas alturas, el Presidente estaba agotado por los 
esfuerzos que tuvo que hacer para neutralizar las acciones subversivas de la élite y 
adoptó una postura más moderadal5 . Por tanto es improbable que hubiera dado 
{)fdcnes relativas a la abolición de la hacienda. 

La actitud gubernamental no aquietaría a la élite. A mediados de enero de 1855, 
empezó otrlllllovimiento contra Bclzu, el cualtambien sería apagadol6. Además, 
para protegerse de nuevos intentos de los opositores, el Presidente emitió una 
circular por la cual limitaba la amnistía decretada el año anterior17 . Empero, el 
gobierno se encontraba en un trance nada fácil. La élite rival no cedía sus 
posicioncs, por otro lado, los Aymara empezaban a distanciarse del bloque 
democrático-popu larl~, 

Ante este panorama, el Presidente agotado vio que era momento para un cambio, 
EllO de febrero, anunció al Congreso tIue iniciaba sesiones en Oruro, su decisión 
irrevocable de renunciar a la primera magistratura. Los representantes no aceptarían 
el planteamiento y pedirían que Belzu concluyera cl período establecido por ley; 
lilas el Mandatario tampoco abandonaría sus planes y convocaría a elecc.:iones, en 
las cuales constitucionalmente no podfa terciarlQ. 

14 José Agustín de la TallJ', redeClo de La Paz, al \1",isICO dd Inlerioe, La Paz, 12 de sepliembre, de 1855, 
A.N.B., M.I., T. 155, ;';0. ·11. 

15 CalderlÍn Jellllo, "Diplomalic Relalions Between the llDlted stales .nd Bolivia, 18~8-1860. ;-'¡onh 
Amen"an lllplolJ1"t. 111 BolIvia", le.<1s de B.A. inédita defendida en '" ('oUegc ofWooster, 1983, p. 38. 

16 HlId; Calderón Jcrruo, "D"C.nsa dd OIcrcado inlerno y lucha política en Bolivia a lJ1ediados dd siglo 
XIX", en Cuntactn. No. 28, marzo de 1988,1'.25 

17 El Anu;lIio, T. 1. p. 2. 
18 Calderón J.lllio, "Ddensa del OI<'[cado In«eno y lucha I",lit;"a a mediado, dd SIglo XL'\", p.:!S. 
19 ReyesOrlíz, "Crólllca", p. 164; e,lIderón Jelluo, "Vlplomatlc Rclations Bctween the l'nIted States aud 

Bolivta, 1848-1860", p. 38; "Manuel ISldor,) Bdzu en Euro!") (1 855-1857), en Khan;., Rni<la 
l\tunid[l;II, No. 45,1996,1" 161. 
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Ladetcrminación de Belzu descollcel1aría todavía más a la población Aymara, cuya 
respuesta fue intensificar su actitud rebelde. En mayo, la tensi6n en las provincias 
de Oruro y La Paz creció de tal manera, que las autoridades provinciales se hallahan 
alarmadas. Los Aymara no se limitaban a intimidar a los hacendados, sino que 
ahora desafiaban abiel1amente a los funcionarios de gobierno10• 

EIIOde mayo de 1855, desde la ciudad de Orum, el Prefecto del departamento envió 
al Ministro del Interior un expediente iniciado por Francisco Zaconeta, prupietariu 
de la hacienda de Tayaqira. El tcrratelúente se hahía quejado porque los yanakuna 
ya no le hacían cas021 • 

En el informe correspondiente, el Prefecto señaló que los colonos de hacienda se 
hallaban en estado de insubordinación. Prejuiciosamente, agregó que había que 
someter a dicha población, que con el paso del tiempo planteahamayores exigencias. 
La autoridad depal1arnental también señaló que tenía esperanza que el Presidente 
con su equilibrio y sensibilidad solucionaría el asunto22 • 

Diez días más tarde el Prefecto orureño transmitió un temor más fuel1e. Rayando 
en la desesperación, señaló: "Grandes como perjudiciales son los males que han 
ocasionado lus indígenas con la desmoralizacilín en que se encuentran, yen la que 
cometen toda clase de desórdenes". Los yanakuna de todas las haciendas de los 
alrededores de la ciudad de Oruro se negaban a cbedecer a los patrones. En upiIÚón 
de la autoridad, los rebeldes pensaban que podían desohedecer las instrucciones de 
funcionarios oficiales e iniciar una persistente "resistencia" a los hacendados 
suspendiendo "los servicios que como colonos les deben"13. 

La Prefectura había emitido órdenes destinadas a restablecer la calma; pero éstas 
fueron rechazadas con audacia. Como consecuencia. las autoridades apresaron a 
los in~tigadures e iIÚciaron proceso legal. Todo esto se había hecho con el objeti vo 
de que volviera la armonía. Cuando el Prefecto elaboró el segundo informe, todavía 

20 Diego Povil. prefecto Je Oruro. al ~linistrodeIIDterior, Oruro, 1 de mayo de 1855. A.:-<.B .. M.I.. T. 156, 
No. 43; dé la Tapia, prefecto de La P"" .• al MlDlstro del Interior, La Paz, 12 dé septiemhre de 1855. 

21 Povil. prefecto dd departamento de Oruro. al Ministro del Intenor. Oruro. 1 de mayo de 1855. 

22 Ibid. 
B Povi1. prefecto de Oruro,'al Ministro del Interior, Oruro.IO de m"yo de 1855. ANB., M.1.. T. 156. 

" •. 43. 
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no se hahía arrihado a ninguna conclusión en las acciones legales. La autoridad se 
comprometió a comunicarla apenas la tuviera . Además, reiteró la urgencia de que 
Belzu se pronunciara para paliar la grave situaciónlA • La actitud rebelde de los 
colonos de hacienda de los alrededores de Oruro se mantendría en los meses 
siguientes. 

Umasuyu, en el altiplano lacustre paccño, es una provincia en la cual la disposición 
desafiante de igual manera cundiría desde el inicio del proceso eleccionario hasta 
después de la transmisión del mando presidencial de Belzu a Jorge Córdova, de 
principios de mayo a mediados de agosto de 185525 • El nuevo Presidente intentaría 
continuar con el proyecto democrático-popular, aunque de manera más titubeante 
y ambigua, y no lograría recuperar el apoyo Aymara. Quienes encabezaban la 
manifestación derebeldíaen la provincia del altiplano paceñocran Nicolás Condori 
y Nolberto Quispe, cO/llunarios de la zona de Jachakachi. Ellos enviaron emisarios 
a las provincias vecinas de Muñecas, Larikaxa y Jiqisiwi, con el propósito de 
coordinar un gran levantamiento. Los mensajeros recibieron las respuestas más 
decididas de las autoridades comunales de tres cantones: Waychu, Qhupaqawaña 
y Peñas2~. 

Los cabecillas llevaron adelante una fehril actividad para detonar una rebelión. 
Condori, por ejemplo, primero se hizo designar apoderado general de los ayllus de 
toda la zona. Posteriormente. ordenó a los comunarios dejar de cumplir obligaciones 
con d estado y la Iglesia, y suspender el pago de la contribución. Con esto. 
corroOOf() lo que las comunidades ya habían realizado de hecho, que fue suspender 
t(\do servicio al párroco yen IJs postas. Además, Condori llamó a una rehelión 
comra la pohlación criolla. Él se había reunido con autoridades comunales en 
cerros alejados y las visitó en sus vivicndas. Enlas reuniones sosteJúdas, expresó 
que era tiempo de desconocer a las autoridades gubernamentales y de dar fin con 
los servicios a la puhlación criolla que rayahan en la csclavitud. A todo cllo agregó 
que los indígenas debían elegir sus propios gobernantes y manejar el país. 
Finalmente, pidió que portavoces partieran a otros cantones y llamaran a otros 
ayllus a la rcbelión27 . 

24 Ihid . 
25 Royes Orli7., "Crónica", pp. 164-166.; Calder6n Jenuo. "Manuel bidoro Ddzu en Europa (1855-

1857)", p. 161. 
26 Féhz Egumo, gol>crnador d" trmasuyu, all'rofoclo de La Paz. Jachabdu. K do sopliemhre de IK55, 

A.N.B., M.l., T 155, No. 41. 
27 Cargos presenlaJo.< por Mclchor Origüda mnlr. Nicol.i., Cond,)ri. 28 dr mayo de 1855, JaL'hakal·hi. en 

"E.\pediofile org'nlzadoparad Jescuhrirruenlode la rebéli6n mlOlllada por alguno., caud,llos ,ndígenas 
de la Pro\',,,,:i.do O'""SUYOS en el mes de MayoJd Presenle alio, 1855", A.N .B., M.l.. T. 155. No. 41. 



En Waichu, un comunario se dcclaró caheza de todo cJ cantón. En Qhupaqhawaña, 

otro rebelde. Manuel Tarifa, se autoproclamó gobernador de Umasuyu. e instó a la 
pohlación Aymara a la rebelión28 • 

La acción más intensa se produjo en Peñas. donde Agustín Calcina, se declaró 
comandante. La situación se complicó tanto, que el gobernador de Umasuyu, 
estuvo en el cantón para restaurar lacalma. La autoridad huscaba arrestar a Calcina 
y desanimar a los rebeldes. Empero, en el cantón Peñas, encontr6 resistencia. Una 
mañana. más de 200 Aymara llegaron al pueblo, y exigieron que las haciendas 
fueran declaradas ayllus, con el prop6sito de mejorar la distribución de terre.los. 
Ese momento el desesperado gobernador usó su bast6n para abrirse paso entre la 
multitud y capturar al cabecilla eventual. La acción logró detener a los rebeldes, 
quienes quedaron sorprendidos y dejaron que la autoridad y el prisionero salieran 
de Peñas, yel último fuera remitido a La Paz29 • 

Después de las acciones señaladas, el gobernador de Umasuyu caplur6 a los 
cabecillas de cada cantón, con excepción de Condori y Quispe. Sin embargo, con 
los arrestos, el movimiento de la provincia sería neutralizado. Los cabecillas fueron 
juzgados en Jachakachi y declarados culpables de inl1uenciar inmoralmente a la 
población Aymara. Los planes dellevantarniento quedaron encubiertos para evitar 
que la élite los utilizara como argumento en la campaiia electoral que se Ilevaha 
adelante en aquel momentoJo. 

En octubre, a casi tres meses del traspaso de la presidencia, los yanakuna reheldes 
dcJ departamento de Oruro se negaban a someterse. Colonos de Tayaqira )' 
haciendas vecinas continuaban desconociendo a las autoridades y habían coordinado 
varias "asonadas". El Prefecto había perdido control de tal manera que decidió 
mandar una compaiiía, 70 efectivos, del hatallón "Ninabamba" a la zona de 
contlicto, con la misión específica de apresar a los conductores y someterlos a 
juicio. La medida represiva no sería suficiente, pues los actos de desacato 
continuarían produciéndose hasta el año siguiente, debilitando todavía más la ya 
fragmentada coalición democrática-popularJ1 • 

28--Eg';';~;;¡;;;ado~d-;U;;;;s-;;-y-;'-;;¡P;"cle-;':;o de L1 Paz, Jachakachi, X de sepúemhre de 1855. 

29 ¡bid. 
30 'bid. 
11 Povil. prefecto del departamento de Oruro, al Ministro del Interior, Orum. 22 de Octubre de 1855. 

A.N.B .. M.l., T. 156, No. 43. 
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VI 

En 1854. ante las acciones más radicales de los Aymara en contra de los enemigos 
del gobierno. el presidente Belzu recibió fuertes presiones de la élite. En un intento 
por defender su posición, el Mandatario adoptaría una actitud conciliadora hacia los 
opositores. Trataría de cal marlos ofreciendo "amnistía", e i mplíeitamente censurando 
a sus aliados. Este afán provocaría incomunicación entre el gobierno y las bases. 
Además, la pohlación Aymara pasaría al estado de rehelión e incluso al 
desconocimiento de las autoridades gubernamentales. Es interesante destacar que 
arguyó que lo hacía por órdenes del propio Presidente, en un esfuerzo por dar a sus 
acciones visos de encuadre en la legalidad. 

Cuando Belzu anunció que llamaría a elecciones y dejaría la presit1encia, los 
Aymara acentuaron su actitud rehelde. considerándose traicionados. Por otro lado, 
las autoridades de gohierno juzgarían esta postura con una gran carga de prejuicio. 

Las bases empezarían a proceder de manera autónoma y a plantear de manera 
ahierta sus reivindicaciones. y sufrirían la represión de quienes hasta hace poco 
afirmaban actuar en su beneficio. Durante la presidencia del sucesor de Belzu, los 
problemas descritos se profundizarían todavía más. 

Córdova intentaría ser aún más conciliador que BellU en aquel 1854. con lo cual la 
población Aymara intensificaría su actitud rebelde. El nuevo Presidente no sólo 
ofrecería "amnistía" a los opositores, sino que intentaría un acercamiento a la élite. 
Esperaría crear un consenso y recurrir al ejército en caso que sus planes fallaran. Y 
lo último fue lo que precisamente sucedió. La élite encabezada por Linares sacaría 
partido de la situación y organizaría sus acciones desestabilizadoras con mayor 
ímpetu 12. 

Un mes después de la elección de Córdova, movimientos simultáneos en su contra 
empel.arían en las provincias de La Paz y la propia ciudad. Umasuyu era la 
provincia con mayor actividad suhversiva. después que durante el gobierno de 
Bell.u fuera un bastión de la coalición democrática-popular. Levantamientos se 
iniciarían en J achakachi. Warina y Laxa. Si el hloque hubiera permanecido unido, 
los Aymara seguramente hubieran actuado en defensa de Córdova. Empero, con 

32 Cald~rón kmio. "D'plo"h'[¡C R~laliolls Belw<en lhe ('n¡led Sl,,'"~ .mll Sollvi,l. 1848-1860". pp. W-40. 



la ruptura que se produjo, no intervinieron. El Presidente se vería forzado a enviar 
al ejércitoD . 

En esta situación, un gobierno que rápidamente se desprestigiará y carecerá del 
apoyo de las bases, sería en algún tiempo derrotado, con lo cual caería el proyecto 
democrático-popular. La coalición que llegara a su momento más alto entre 1848 
y 1853, resurgiría en 1858, cuando Córdova y Belzu desde el exilio en el Perú 
tratarían de retomar el poder34 • 

Lo analizado muestra que la población Aymara fue una paI1eactiva e independiente 
de la alianza democrática-popular. Su papel fue decisivo en la toma del poder por 
parte de Belzu y la consolidación y defensa de su gobierno. Empero, cuando los 
gobernantes que ayudaran a encumbrar, vacilaron y mostraron una actitud más 
acomodaticia hacia la élite, las bases originarias interrumpieron su compromiso y 
se rebelaron, llegando a rebasar temporalmente el control que tenían las autoridades 
provinciales. Esto ratifica que más allá de la convocatoria e influencia de los 
populares gobernantes, estaba la autonomía y capacidad de oecisión del pueblo 
Aymara que retiró su apoyo cuando se vio defraudadll en sus proyectos y 
búsquedas. 

33 Inld; copla de de la Tapia. profeclode La Paz. "Indico de la. piezas que se rcmÍlen al Consejode Guerra 
Vernal de Ocuro, por conuudo dd Sr. Prefecto-", junIo con Puvil, prefeclo do Oruro, al MmlSlro del 
Inlenor Oruro 7 de noviembre de 1855, A.N.B., M.!., T. 156. No. 43. 

H CalderÓn Jemi~. La re!>.!i,'," d. 11158·1860 en la pro\;ncia Om .. \uyos. La Paz. Ediciunes Gráficas. 

1993. 
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Poder y Globalización del sujeto 
(UIl allálisis de la medicilla y la educación) 

GAUA DO.H1C !'EREDO 

INTRODUCCIÓN 

.. ... genealogía, es decir, una furma de historia 
que da cuenta de la constitución de los satlcres, 
de jos discursos, de los dominios de objeto, etc .. 
sin tener que rclúirse a un sujeto que sea 
transcclIJente en relación al campo de losaconte­
cimientos o que corre en su identidad vacía, a 
través de la historia" 

FOClcartlt 

La presente investigación prctcnde mostrar dos procesos que marchan paralelos y 
que reconfiguran un sujeto nuevo en el contexto del conocimiento médico y 
ei1uLativo moderno. Se trata de un proceso que denominaremos la "glohalización 
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del sujeto". Vaya mostrar en esta investigación cómo tanto en el campo del 
conocimiento y de la práctica métlica como en los procesos educativos se va 
constituyendo un sujeto enajenado!. Un individuo diseminado, disgregado por la 
parcialiLación que realizan las prácticas médicas yeducativas desus características, 
sus propiedades y capacidades, convirtiéndolas en algo independiente de ellos 
mismos, en un proceso de objetivación que reconfigurará su suhjetividad. 

La glohalización del sujeto que se realiza con y a partir de la ciencia médicina y 
pedagógica a partir de la objetivaci(¡n de los individuos, es decir, a través de su 
transformación en objetos de estudio de ambas ciencias, es otra forma por la cual 
el poder puede accionar activamente en la constitución de la subjetividad. Dicho 
accionar es sólo posible por la articulación de las prácticas médicas yeducativas con 
el sabcr científico médico y pedagógico que ha generado la objetivación y 
globalización del sujeto. Trataré de mostrar como este accionar no se construye a 
partir de la voluntad de los sujetos, sino se ejecuta fuera de la representación, al 
margen de la concienciaque los individuos tengan de dicho proceso. Lacientifización 
de las prácticas medicas y pedagógicas que conducen a la globalización de los 
individuos no es un proceso intencional, premeditado y consciente. Es decir no 
necesita de la conciencia de los individuos para realizarse. La objetivación de los 
sujeto se despliega sin la necesidad que ellos lOmen conciencia del mismo, a pesar 
de ser ellos mismos ohjetos y sujetos de dicho proceso. Ellos articulan el poder y 
son al mismos ticmpl) efectos del pOllee. 

Este proceso de indepcmlizacilín de ciertos elementos, propiedades y acciones del 
individuo, que desemhocan en su homogcnización, propios de las sociedades 

Adoptaremo, la definición de enajenación con algunas modificaciones ya '1ue no compr~nderemu, a la 
IIU.snla como 10 hacen ciertos pensadores Olarxúa,ls que heredaron 1,,)5 conc.:ptos dC' la Ilustración. o como 

lo haceu ut"" womando la tradición hegeliana. A,<unuremos la acepción del lérnuno que caractaiz.l a 

la enajenación cumo el fenómt'no a travó.' dd cual "el proce.'o y los resultados do la transformaCión de 
l"s pr"ductos de la "etivid.,d humana. ¡l,j "onu) tic (¡e, propiedades y capacidades .Id hombre (se iL'umen 

como) ... algo IOdcl"'nolJcnlc de lo< Individuos.... (que logra donunarlos) ; en segundo lugar. la 
tran.llformih.:ilm de." cualcsquier..! tcnóm~Dlls y relaciones t!n algo distinto de 10 "Iut' son Jt' por sí. la 
Jcfurm.H:j(,)1I y JcsvirtUJlil)D en L.. c.;nnc.:iencia de los individuos J~ su'{ rcb~i(lncs vi(J.le.~ fcoJlcs", 

/)i,·óoTlario de Fi/oJufia. e. Progreso. Moscú 1984. La enajenación es el pruceso de i1llkpendlz.1C1ón de 

los produlto~ del trah.lfU como d~ las relacioDes suciales que se convi .. :nt:n ('n m~caTÚ.'imO,S de cjt'"r~lL'io 

del podt·r. Adoplarelllo.< ~sta d~f11lición d~ enajenación e'<¡><"cificand" que la desvutuación 1\0 piL'a 

simplemenle aser un engaño irracional ofanti.,ticose trata mis bien de ulljuegodc intercambIO si moouco 
que ~n nlr\gún tUSO pueJe ~~r tomado ~(lmo ahen . .1l:ú1n. Si lu hJ.l:CIlIl)~ l."al"riamU$ t'n una d~finú"~ión de 
~n:tJC'njJ~i¿>n .'L:uplaJd. ¡t una Jd'Il;":ióll dd poJ~r ctlmo represión. Sl,hrt:" la J~finl4"~iún de ptllk'( dif~rt'nte 

qUt! se d~fit:lldt! en este: t'.Jhajl) se: trat;tr:í mi., Ollh·1alltC. 



capitalistas, se lleva a cabo por el mismo proceso de transformación de los saberes 
)' prácticas ¡nédicas y educativas. Es decir los procesos de glohalizaeión y aquellos 
que lo acompañan, los de relativizaci(m, exclusión, dominación, etc., son parte de 
las transformaciones intrínsecas de las ciencias médicas y pedagúgicas. Todos 
estos modi ticadores del "yo" son simplemente efectos de las nuevas articulaciones 
entre poder y saher en las sociedades capitalistas. 

Los procesos de globalización de los individuos son una característica de la 
modenúdad, mostrar como se llevan a cabo estas transformaciones, qué mecanismos 
y qué cambios sociales ellos conllevan es una tarea sobre todo arqueológica. Es 
decir trataremos de detallar los rastros, las huellas que han dejado acumulados los 
procesos de transformaeüín de los saberes y las prácticas médicas y pedag6gicas en 
la sociedad. 

Se trala entonces de revisar en la historia de las sociedades a partir del siglo XVIlI 
cómo es que paulatinamente el saber y las prácticas médicas y pedagógicas van 
transformando al individuo en un sujeto globalizado, homogéneo y relati\'o. Un 
sujeto que ha sido objetivado por un tipo de saber. el de las ciencias humanas. 

Trataré de mostrar qué significan los procesos de homogenización de los individuos 
en dos ámbitos diferentes no para llegar a conclusiones generalizadoras sino para 
mostrar cómo es que el "yo" se transforma de tal manera que deja transparentar 
nuevos mecanismos de poder antes no vigellles. Trataré de mostrar cómo la 
constitución del saber médico y pedagógico artkulan nuevas prácticas de poder de 
manera imperceptible 

Partiré entonces a la inversa de como habitualmente se pretende investigar los 
ll1CCalÚSmos de poder y dominación, es decir, en un análisis ascelldente del poder. 
Partiremos de los mecanismos infinitesimales, que en este caso son las prácticas y 
conocimientos de la medicina y la ciencia de la educación en su proceso de 
constitución científica, que tienen su propia y diferenciada lústoria, técnicas y 
tácticas de despliegue; para llegar a explicar formas de dominación mucho más 
generales. Sin embargo la última parte de dicho proyecto no será presentada en 
dicho trabajo. l\k limitaré a responder a la interrogante de cómo es que se dan en 
concreto los procesos de globalización o homogenización del sujeto que permiten 
nuevas fonnas de constitución de la subjetividad en el campo médico y educativo, 
que hacen posible la dominación paulatina del sujeto. 
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El trabajo estará dividido entonces en dos partes, una primera que tratará de los 
procesos de hOlllogenización en la medicina y una segunda que versará sobre la 
pérdida de la individualidad en la educación para pasar a una nueva forma de 
dominaci<Ín del sujeto. A esta dominación imperceptible que ataca, cerca el cuerpo 
del individuo, lo condiciona a través de la domesticación de su propia fuerza. M. 
Foucault le ha llamado poder capilar. 

Esta metodología se justifica bajo el supuesto de concebir que no es la dominación 
global la que se extiende y diversifica al infinito en un proceso de arriba a abajo, sino 
que son los procedimientos, las técnicas, los fenómenos que funcionan en los 
niveles más hajos, los que nos permitirán comprender cómo es que estos mismos 
al modificarse, desplazarse y extenderse son investidos y acoplados a fenómenos 
globales y así dan paso a poderes más generales que se incrustan en el juego de estas 
tecnologías. 

Tal vez procediendo de esta manera, inductivamente, comprendamos que no es el 
poder burgués el que ha creado todos estos procesos sino sólo se ha servido de ellos. 
Partiendo desde abajo, históricamente se puede mostrar cómo es que los mecanismos 
(le control, de represión, de homogenización y de exclusión de los sujetos se dan 
gracias a la consolidación de ciertas prácticas y saheres a partir de la escuela, el 
hospital, la familia, es decir, a partir de los espacios más pequeños de la sociedad. 
Todo esto para poder comprender que todos estos procesos tuvieron su propia 
lógica y han respondido a ciertas necesidades sociales inmediatas. Todas estas 
tecnologías se han transformado y a lo largo del tiempo, han logrado ser 
económicamente provechosas y políticamente útiles para algunos. No ha sido la 
burguesía la ljue ha inaugurado todos los mecanismos de exclusión y los ha 
consolidado tal COIllO son ahora, por el contrario, han sido las necesidades sociales 
coyunturales que las han constituido, pero sí ha sido el sistema burgués que las ha 
desarrollado y consolidado sirviéndose de sus efectos. 

Si analilamos el funcionamiento de dichos procesos en su nivel infinitesimal de 
operadores materiales, desde las técnicas y tácticas de(1ominación que se encuentran 
articuladas a niveles microsc(¡picos del funcionamiento de la vida social, p\)dremos 
ver cuáles pueden ser las aIternati vas a dicho funcionamiento, ya que en las huellas 
de ellas encontraremos la melll\)ria de las luchas sociales lJue ya plantearon algunas 
alternativas. Es así que estaremos trahajando en aquello que Foucaul! ha denominado 
Microfísica del poder. 



PODER Y GLOUALIZACIÓN 

La constitución del sujeto moderno está mediatizada por la construcci<ín de cienos 
conocimientos en torno a él. El saher médico y pedagógico con sus respectivas 
camhios, estructuran de manera nueva la suhjetividad. Los individuos empiezan a 
definirse y demarcarse a partir de dichos acontecimientos. De una forma u otra es 
que a través de ellos los individuos tratan de ser conscientes de sí mismos. Por tanto, 
comprender cómo es que el sujeto se configura con estos saberes y prácticas junto 
con la organización de determinados medios y aparatos institucionales yel nuevo 
juego tecnológico nos ayudará a comprender la microfísica del poder actual. 

Los procesos de globalización son otra de las tantas formas en las que el poder se 
vuelve capilar. Él es pane ya de los confines últimos del tejido social y no porque 
él haya edificado toda la trama, sino porque él se haregionalizado, se ha estructurado 
gracias y según la posibilidad brindada en un mundo de prácticas diversas 
localizadas. Esto significa que al tratar el problema de la homogenización del 
individuo no hacemos otra cosa que asir el poder en los límites menos jurídicos y 
más microscópicos de su ejercicio. La capilarización del poder tiene como 
consecuencia la globalización del sujeto. 

Este fenómeno tiene un resultado singular único, que lo denominaré con Foucault: 
la falta de representatividad del poder. El efecto de globalización de los sujetos que 
se da en el campo de la medicina y en la educación no necesita para realizarse padre, 
marido, patrón, adulto, profesor, es decir, ningún representante del poder, por 
ejemplo del poder del Estado, que representa a su vez, el poder de una clase. 

El poder ha desplegado una actividad que prescinde de delegar sus efectos en 
acciones concretas y conscientes de individuos. ningún individuo encontrará 
alguien a quien identificar como el personificador de tales efectos. Para que el 
efecto de globalización se ejecute no es necesario una sustitución representativa ni 
tampoco conciencia de su realidad. Si él ha ganado un espacio coricreto que 
configura la subjetividad ¿para qué necesitaría un representante'! 

Más aún el poder puede penetrar en la materialidad misma de la constitución del 
individuo Silll¡Ue éste sea consciente, es decir. él no necesita del soporte cognitivo 
ideológico por el que siempre se lo justifica. No existe en los procesos de 
capilarizacÍl1n del poder una interiorización del mismo en la conciencia de la gente, 
d poder no se construye a partir de voluntades individuales o colectivas. 
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La sociedad se encuentra con construcciones, acciones y efectos en los que se 
reconoce pelo al mismo tiempo se pierde. Los instrumentos efectivos de formación 
(k saber en una sociedad: métodos de observación, técnicas de registro, procesos 
de indagación, instrumentos de verificación ponen en marcha y circulación 
apartiJo.\" ele :wher, 4ue son muy diferentes a las construcciones ideológicas. Los 
aparatos de snber son los medios concretos a través de los cuales se estructurarán 
los mislllos saberes, es decir, son la tecnología 4ue yn configura y determina las 
formas de conocer, por tanto son mucho más que construcciones ideohígicas o 
posiciones cosmovisionaks, y sobre éstas la gente casi nunca indaga y, por tanto, 
las desconoce 

Por supuesto comprender esta manera de actuar del poder con operadores materiales: 
aparatos de saber, instituciones, procedimientos, etc., y no por individuos 
representantes del mismo, implica una definici6n diferente de él. No podemos 
acogernos simplemente a la de vnición de poder como represi<Ín, posición mantenida 
frecuente por muchos autores". Un concepto de poder basado en la soberanía, a la 
manera en que Hobbes en el Levitan lo hace, es decir, el poder como soberalúa 
jurídica que se concentra en tanto que alma del Estado, gracias al aglutinamiento 
de individuos y voluntades en un cuerpo único cuya voluntad sería la soberanía. 

El pod~r para Foucault s('¡lo existe en acto, es decir él s610 es efectivo gracias al 
~jercici\l del mismo, el poder es ante todo una relación tic fuerza que no se dirige 
cxclusivalllelllc al mantenimiento d~ las relaciones de producei6n. El poderes nada 
más ni nada lIIenos que la guerra misma, una guerra que se mallliene con otros 
medios. El poder político no hahría hecho otra cosa que perpetuar e inscribir esta 
relación de fuerza en una guerra silenciosa al interi\)r de los tejidos sociales. en las 
insLituciones, en la falllilia, en los cuerpos. 

El fenóllleno del podercapilar y su análisis por Foucault es explicado de la siguiente 
Illanera: "Entre cada punto del cuerpo social. entre un hombre y una mujer, en Ulla 

lalllilia, entre un maestro y su alumno, entre el que sabe y el que no sabe. pasan 
relaciones dc poder que no son la proyección pura y simple del gran poder del 

2 Foucauh dellominará a ésta posición como .. tupólCSIS d~ W.R,u:h" para slmpliticar la.s posturas lanlo de 
llcgd CUIIlO de: Freuu y MarCLL'iI!, que: asumen qUe" los rnL!canismo.'i dd plld~r SOIl la ct"prc:sión A esta 
hipóI~si., le opono. el pensaJllr. la "h'PÓlosis de N .. ll.<lho" que J,r:I que la l>'L<e J"las rdacionos J~ poder 
.'lOO d enfcculamú:nh) bdicoso de fut:cI.Js, la guara que IransformaLia en paz, gral·ia.'\ ,,) plldC'c politi",:o, 
no logra mod,f,car <1 J.:.'e'lutl,hrio exi,lenle y pueslo de manillo_"" en la última batalla. Foucauh. 
MrC/<y,.nctl d.! p"lel". c. La ¡'I'lul·la. 1<)<)2. Madnd. p. I ,ti. 



soberano sobre los individuos; son más bien el suelo movedizo y concreto sobre el 
que ese poder se incardina, las condiciones de posibilidad de su funcionamiento,,3. 

Así las relaciones de poder están imbricadas en otras relaciones sociales y por lo 
tanto no se pueden detentar ni poseerse y mucho menos ser dividido entre los que 
lo detentan y los que lo soportan. Como toda relación de lucha y enfrentamiento 
su condicil~n de vida radica en su circulación constante en una especie de cadena 
ljue no pueLle estar en ningún lugar, es decir, no tiene topos, no está \) aquí o allá, 
posee una realidad obicua. 

Otro aspecto de la conceptualización del poder que debemos resaltar, es aquella que 
hace hincapié en que el poder es reticular y que en sus redes circulan los individuos. 
Ellos están en la posibilidad de no ejercerlo o sufrir sus efectos pemen ningún caso 
de mantenerse inertes ni siljuiera aceptándolo. Los sujetos no siempre son los 
elementos de conexión del poder pero cuando transita con ellos lo hace transversal 
e inquietamente. 

El sujeto por tanto no existe además y frente a los efectos de poder, sino él es el 
resultado, o mejor aún el efecto mismo de las relaciones de fuerza en permanente 
lucha. "El individuo no es el vis-a-vis del poder; es, pienso, uno de sus primeros 
efectos. El individuo es un efecto del poder, y allnisIIlo tiempo, o justamente en 
la medida que es un efecto, el elemento de conexión. El poder circula a través LleI 

4 
individuo que ha constituido" . 

En resumen podemos decir que el poder, como una relación de fuerza, penetra en 
los sujetos por que los constituye y configura corno tales; y al hacerlo, no necesita 
de la mediación de ningún otro sujeto, ni de la representación consiente del mismo. 
Cuando en la modernidad las relaciones de poder atraviesan a los sujetos lo hacen 
atravesando el espesor mismo de los cuerpos. 

En la modernidad, uno de los elementos más importantes es el proceso de 
globalización en el cuerpo. La globalizaeión no es otra cosa que una táctica de 
construcción de la estrategia de dominación del cuerpo. Es con él y a través de él 
que se llevarán acabo los procesos de enajenación que acompañan al proceso de 
dominación de la subjetividad. El cuerpo es el hlanco de la acción enérgica de la 

Ibid., p. 157. 
4 lbid .. p.l4~. 

95 



globalización, él es el que (1ebe ser controlado, revisado, condicionado. Este 
renómeno sin ser "nuevo" adquiere una forma de cristalización diferente, ya que se 
comienl.a a desarrollar una micro física del poder que disemina el cuerpo en paI1es. 
en características, en propiedades, en temas, dando lugar a fenómenos históricos 
como la sexualidad. 

Así es como las relaciones de poder pasan al interior del cuerpo y se instaura lo que 
Foucault ha denominado biopoder o somatopodcr. El pensador nos dice: "Lo que 
busco es intentar mostrar cómo las relaciones de poder pueden penetrar materialmente 
en el espesor de los cuerpos sin tener incluso que ser sustituidos por la representación 

5 
mental de los sujetos" . No e~ m:cesario que para que el poder penetre en el espesor 
de los cuerpos éste sea sustituido por la representación de los sujetos. 

Tanto el saber médico como educativo accionan sobre el cuerpo, con él y para él. 
Sí se quiere re-estructurar la sociedad entonces se debe domesticar al cuerpo. 
Aquello que antes era considerado como menos, relevante en oposición al espíritu 
o el al lila, es ahora lo más impoI1ante. Además "la verdad de la conciencia subjeti va 

6 
se concibe en términos de simulación corporal controlada" ,es decir que la forma 
de llegar a la verdadera conciencia o alma del sujeto pasa por la mediación del 
cuerpo, por ejemplo. se dice que es sincero aquel que manifiesta el deseo del cuerpo, 
él hablará sinceramente. 

Esta manipulación del cuerpo por los saberes y las prácticas modernas no se limita 
al condicionamiento del cuerpo, a la técnica o la tecnología sino a su configuracilÍn 
que pasa llesde la ali lIlentación,la higiene, la educación hasta llegar a la sexualidad, 
haciendo cambiar radicalmente el concepto de "yo", Este último va a anclar en la 
soledad, en la super individualización en el ámbito de la vida privada que es la 
reacción a la extrema glohalizacilín en una diversidad de espacios púhlicos (COIllO 

la escuela, la clínica, la cárcel, etc). 

Mejor aún la glohalizacióndel sujeto trae consigo la individualización yabstracción 
del carácter singular del individuo. Sus particularidades y su especificidad no son 
ya relevantes, se trata de la soledad que implica la generalil.ación del individuo en 
el contexto del saber pedagógico y médico, en el contexto de las prácticas que se 
dcsclllpet1an en ambos espacios. El sujeto educando y el sujeto enfermo se pierden 

5 Iblu, p.156. 
6 El "leJo tu!,o, SnuaJ,dad y suledad. Barl'dona. 1 'J~2, P 48 



d conjunto de la "cIase" escolar o la clasificación de la patología. Se trata de soledad 
creada en el espectáculo de la vida escolar o de la atención médica hospitalaria. Se 
trata de la masificacüín de las prácticas educativas y médicas que traen consigo la 
rérdida de atención a la individualidad Y1 singularidad de cada sujeto. Nace así la 
soledad en la masa, la soledad del puder . 

En el marco de las prácticas médicas ya cristalizadas en el saoer médico y edueaLi vo 
es donde encontraremos una diversidad de formas del poder reticular que atraviesa 
los cuerpos. Es allí dónde trataremos de mostrar que se lleva a cabo la somatocracia. 
"El control de la sociedad sobre los individuos no se opera simplemente por la 
conciencia o por la ideología sino que se ejerce en el cuerpo. Para la sociedad 
capitalista lo importante era 10 biológico, lo somático, lo corporal antes que nada. 
El cuerpo es una realidad hiopolítiea; (y) la medicinaes una estrategia biopolílica"i. 

MEDICINA Y GLOBALlZACIÓN 

La medicina social moderna se caracteriza por haber reducido a uno slÍlo de sus 
aspectos la relación individualizadora: se Lrata de la relación entre médico paciente. 
que sigue implicando una relaci6n de fuerza que contrapone la fuerza de la 
autonomía del raeiente frente a la fuerza eognitiva del médico. Sin embargo el 
grueso de las relaciones médicas están circunscritas a lo que hemos denominado 
proceso de globalización. En el proceso de transformación del saber médico en 
ciencia, que comienza a finales del siglo XVIll, con la introducchín de la anatomía 
patológica, las prácticas médicas comienzan el camino a la construcción de un 
sujeto globaliLado. 

En ningún caso el proceso de introducción de la medicina en el ámbito del mercado, 
donde se vincula ella a la economía capitalista, la ha convertido en una práctica 
individual o individualista que construye un sujeto personalizado, íntegro y 
singular, reafirmando la relaci6n médico paciente. Para Foucault ocurre tOlln lo 
contrario, para que se dé el nacimiento de la medicina moderna capitalista es 
necesario que ella se socialice, es decir, sólo cuando la medicina pasa a constituirse 
en una práctica social logra su estatuto científico. No será, como se pretende 

7 Ibid. 
M Foucault. La "ida de/os hombres //Ifames, HlSlorlO de la medicalizocÚí". e. Altamira, L.1 Plata, 1996, 

1'.87. 
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mostrar en muchas discusiones, el cadcter mercantil y la relación individualizada 
entre médico paciente lo que convirtió a la medicina en científica y lo que significó 
un despegue epistemológico para la misma. 

La medicina científica sólo logra tal status gracias a ser ante todo una práctica 
socializada, es decir, ella no puede existir sino es gracias a una cierta tecnología del 
cuerpo que es ante todo social. Es precisamente este proceso de socialización que 
permite que ella se configure como uno de los procesos de dominaci<'in del cuerpo, 
en lo que hemos denominado glohalización del sujeto. 

Cuando la medicina como tecnología atraviesa el espesor del cuerpo y lo domina 
comienza el proceso de medicalización indefinida de la sociedad que conlleva la 
glohalización simultánea del individuo, es decir, la homogenización del sujeto 
logra el despegue epistemológico del saber médico. 

Así el proceso de transformación de la medicina en ciencia; además de una lucha 
constante de marginación de ciertas terapias y concepciones médicas "influenciadas" 
por la filosofía, que implicaban la participación de elementos espirituales; significa 
una lucha de dominio, de posesión cognitiva del cuerpo en toda su materialidad y 
extensiólt 

En oposición a los planteamienh)S tradicionales de la historia de la medicina 
argumentaremos que no fue la liberación del saber médico, de la nociva influencia 
de las corrientes filosMicas, místico-espirilualistas lo que logró su despegue 
epistemológico, sino fue su socialización, es decirtofue el hecho de ser medicina 
social, lo que logró su consolidación como ciencia . 

Además fue desde los espacios institucionalizados de la Iglesia que se exigió al 
pensamiento médico el positivismo crítico que él más tarde desarrollaría. "El 
nacimiento del positi vismo médicll, los valores escépticos con los que se pertrechó. 
cohran sentido (s(¡lo) en el illlerior de todo este conjunto de cont1ictos políticos y 
t} E.~ por tjemploel anim.j.~mo. Yllalismo y Brownismoyu.: como una reaccioll al mal('naLismo im~rant~ 

postula en d marco Lid conocimiento médico la eAi."ih!nl:13 J~ un algo inmaterial. espíritu o án..inl.1 que 
lamhién debe ser tratada. Tanlo Hoffmann como J. E. S~1hl de la t'niversidad de Halle propalan la 
po.."iici6n de la cxistl!nda de UII estaJodc lonus, cuya ausencia oexcc..~o llcacion,uían lacnfl!rmrndad para 
curarla ~ran según elt'aso IlcL:c.."iarius scJ.1IlI~S u llJnieos rcvitallz.anll.!'s como lu t!st;Jhl~C1Ó John Brown ('n 
su sislema I<!ap¿utlco denominado Drownismo. Véa.<e, Enn«uc Saínl Loup. /Iiswria de /" medicina. e. 
¡¡¡quilO. La Paz. 1991. 

10 Véase: IhllJ. 
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religiosos. El positivismo no sedesarrotló por su propia cuenta en simple oposición 
a las supersticiones. Desde sus orígenes se vio integrado por una trama compleja: 
los análisis médicos se decantaban indiferentemente en una dirección o en otra"lI. 
Es por eso que la historia de la medicina ya no puede ser contada simplemente corno 
la demarcación de la racionalidad y el conocimiento empírico de los prejuicios y 
superticiones. 

Por otro lado podemos afirmar que fue gracias a la implementación de la lógica 
cartesiana en la fundamentación de la separación del alma del cuerpo, que se 
favoreció la exclusión de ciertos saberes considerados obsoletos, por basarse en 
supersticiones. Es decir, fue la infiuencia del conocimiento filosófico racionalista 
que consolidó su establecimiento como conocimiento científico y no fue la 
purificación ideológica del misticismo y espiritualismo tilosófico o de cualquier 
índole lo que la edificó. Fue así, impregnado por posiciones de espacios ajenos a 
sus conocimientos, que el saber médico adoptó posiciones filosóficas establecidas 
por la lógica cartesiana, como aquella que postula que todo el mundo corpóreo, 
incluido el cuerpo humano, esté determinado por la int1cpendencia entre alma y 
organismo: además todo el mundo corpóreo debía regirse a las leyes de la física y 
la química. Fue el espíritu materialista y racionalista filosófico el detonador de la 
exclusión y selección cognitiva que al interior del saber médico se desarrollaría. 

La transformación del saber médico en ciencia que hemos denominado como 
despegue epistemológico, se lleva a cabo gracias al proceso de intervención médica 
socializada en todo el espesor del cuerpo sodal, es decir, se da gracias a la 
medicalización de la sociedad. Entenderemos como proceso de mcdicalización a 
los efectos y las huellas que deja la intervención médica en la historia de la especie 
humana a partir de su despegue epistemológico en el siglo XVII en occidente. La 
medicalización no es otra cosa que los rastros y herencias que deja el saber y la 
práctica médica en el ámbito biológico humano. 

El proceso de medicalización trae consigo el proceso de globalización del sujeto. 
El individuo bajo la mirada médica es homogenizado, fragmentado y convertido en 
higado, pulmón, o algún otro órgano de este enfermo. Es decir él no es tomado 
como un tudo orgánicamente sino disciplinadamente, científicamente, sólo como 
la afección física que lo conviene en objeto de estudio. Por otro lado el individuo 
es asumido como "un caso" dentro de la clasificación patológica, uno más que 
penenece a la enfermedad. a la sintomatología, al mundo enfermo. 

11 ¡bid. La "ida de los hombres i"lames: Médicos, jueas )' brlljos e" el siglo XV1I. p.32. 



Existe entonces un mecanismodeenajenaci<ín propio de los procesos de enajenación 
lle la mel1icalización. Lo que se independiza en el proceso de medicalización, lo 
que se glubaliza, es el cuerpo mismo. El es asumido en la mirada médica como el 
signo del hienestar o la enfermedad social. Además él es fragmentado dividido 
según el conocimiento del mismo. Las taxonomías se las hacen según el 
descubrimiento de un "algo" que no cs el individuo C0l110 todo, como unidad sinu 
como parte de una patología específica común a un grupo humano anómalo. 
Preguntarse por la especificidad y singularidad de los síntomas, en el caso, ya no 
es relevante. La imposición del estatuto científico y de la verdad en el contexto del 
saber médico pasa por otorgar relevancia a las características generales de lo 
singular. El sujeto es disecado, aislado de su característica individualizadora, ya 
que 1 a verdad se construye siempre hajo la exclusión de algo que se considera como 
C1T(1neO, como engañoso o irrelevante. Ella nace sólo a la luz de la marginalidad 
de un tipo de conocimiento que en este caso globaliza al sujeto. 

Por eso es interesante estudiar lo que se ha tlenominado como la "iatrogenia 
positiva", es decir, no I:.ts consecuencias de los errores de diagnóstico, que han 
comctidulos médicos en el ejercicio, por la falsedad de sus conocimientos o por la 
ignorancia de la ciencia médica misllla: sino el peligro que puede significar la 
intervención IIlédica en lo l]ue tiene de fundamento racional. La eficacia actual de 
h)s instrumenh lS yconocimientos médicos provocan detenni nados efectos puramente 
nocivos y otros fuera de control que obligan a la humanidad a enfrentar una serie 
de riesgos que su ecosistema no puede enJrentar. 

En la actualidad no pasa en el ámhito médico lo que pasaba antes: que un error 
médico concernía sólo a un individuo () máximo a su familia o posible descendencia. 
Hoy la posihilidad de modiJicar la información genética no afectaría solamente a 
un individuo y su descendencia sino a toda la humanidad. 

La intervención médica aharca todo el fenómcno de la vida que es precisamente el 
nuevo campo que estudiará la Biohistoria. "En nucstf\lS días se descubre algo 
nuevo: la historia del homhrc y la vida tienc implicaciones profundas. La histllfia 
del homhre no continúa simplemente la de la vida, ni la reproduce, sino que la 
reanuda, hasta cierto punto, y puede ejercer varios efectos total mente fundamentales 
sobre sus procesos." 

Estos grandes riesgos l1\édicos son parte tle las consecuencias que lil'ne, ya no el no 
saber sino el que se posca cierto saber. La propia lústoria pende de las consecuencias 
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que pueda tener el conocimiento humano. El estudio de todos estos efectos es parte 
de la tarea de una investigación que se circunscribe en lo que, el pensador francés 
ha denominado como "Biohistoria". 

[\lEDICINA & ANTlMEDlCINA 

,. El poder 110 cesa de pregulltarnos, de ine/agar, de registrar, 
institucionali:a la pesljuisa de la \'adad, la profesionalt:a. la 
recompensa. En elfondo tenemos que proe/ucir verdad COIllO 

producir nque::.n. Por otro lado también eSlamos sometidos a 
la verdad en el selltido en que la verdad hace ley. elabora el 
discurso l'erdadero que. ni menos en parte. decide. trans/llite. 
ell/puja efectos de porler. " 

La cn'sis de la medicilla () la crisis de la alltimedicilla, es el título sugestivo de uno 
de los acápites de la obra "La vida de los homhres infames" de FoucauIt, en la cual 
el autor expone los momentos fundamentales de los procesos de medicalizaci<ín. 
I1evados a caho en Europa con la modernidad y que alean/afán tamhién nuestro 
siglo. 

Se nos ofrece en dicho trabajo un panorama diferente de cl1mo podemos considerar, 
en el marco de la historia de la medicina, los alcances del saher médico actual. 
Partiendo de una reflexión en tomo a aquel nuevo campo de estudio que el autllT 
denomina "hiohistoria", nos trasladamos al siglo XVIII para comprelltter las 
características singulares de la medicina moderna y contemporánea. Esta última se 
encuentra circunscrita por lo que el autor ha denominado una "medicaHzacilÍn 
indefinida" y la irrupción de la medicina en el mercado. Este tíltimo suceso es el 
acontecimiento que el autor aborda hajo la denominación de la economía política 
de la medicina. 

El problema a resolver, en la así llamada crisis actual de la medicina, que consistiría 
en la no redundancia del avance cognitivo-tecnol6gico médico en el bienestar 
sanitario. se encuentra para Foucault, en el nacimiento de un estilo de ejercicio 
médico occidental concreto y no podrá resolverse en el marco del dehate de una 
concepción polarizada que desea: o desechar las prácticas médicas actuales, pm que 
las misma presuponen una intervención no ventajosa para la vida. y retomar así, a 
una especie de higiene natural, y de hucolisll1o pararnédico; o por el contrario 
reitlilar una exaItacj(11l de sus beneficios olvidando los problemas de su estilo. Para 
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el pensador francés el debate no debe centrarse en la defensa de la medicina o la 
antimedicina, o en el otro debate que se reduce a discutir las bondades de una 
Illedicina individual en oposición a una social. 

Sobre todo este último punto carece de toda relevancia gnoseológica ya que para 
el autor al no existir, en cierto sentido, la medicina social, porque la medicina 
propiamente científica nace como práctica social. Por lo menos desde siglo XVIII 
si la medicina ha sufrido revoluciones cogniti vas es gracias a su implementación 
como práctica eminentemente social ("hospitalaria") y no priva(ia (" deconsultario 
privado"). 

Foucault pretende darle un giro diferente a dicha discusión, mostrando que el saber 
médico socializado es la base de todo desarrollo científico positivo, a partir del siglo 
XVIII, donde se consolidan ciertas prácticas clínicas no privadas. Además de 
mostrar que el estudio de la historia de la medicina social nos podría otorgar luces 
para el reconocimiento de la realidad actual de las prácticas médicas, dicho análisis 
nos permitiría corregir, sohre todo a las sociedades que no conocimos este 
desarrollo,las falencias y consecuencias negativas de dicho Hdespegue" tecnológico 
y epistemológico. 

LA lUOHISTORIA 

En los análisis tradicionales de la historia de la medicina por lo general se realiza 
un recuento minucioso de lus descuhrimientos realizados por el conocimiento 
positivo de la misma, que se encuentra en consonancia con su carácter cienUfico. 
Sin embargo no se indaga sobre el moment!) en que emerge, la ciencia médica 
moderna, es decir no se analiza cuales fueron las circunstancias sociales, las 
prácticas médica concretas que condujeron al "desh]¡xlueo téClÚCO y epistemológico" 
que logró el despliegue de una medicina científica. O, como el autor lo designa, el 
"despegue" sanitario y médico de las sociedades de tipo europeo que desemboc<1 
en una práctica médica diferente. 

Foucaull nos proporciona, a través de la hiohistoria, elementos para la comprensiún 
de dicho acontecimiento. Ella expone las singulari(1ades (Id ejercicio de ciertas 
prácticas sociales médicas que desemhocaron encalllbios cognitivos significativos 
para la lIIedicinaoccidental europea. La hiohistoria hace comprensible ..... el efeCtll 
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en el ámbito biológico de la intervención médica; (es decir) la hucHa que puede 
dejar en la historia de la especie humana la fuerte intervención médica que comenzó 
en el siglo XVIII". (ob. Cil. P. 85). Este el trabajo histórico diferente al tradicional 
que se propone el autor. 

Esta intervención médica que se inicia con la consolidación de la medicina social 
en el siglo XVIII Foucault la denomina mcdicalización. 

El control que ejerce la sociedad moderna (capitalista) no se opera simplemente a 
lravésde la ideología, como muchas veces lo creyeron teóricos del marxismo: sino 
a través del cuerpo. Con la fragmemaci6n del cuerpo desde la perspectiva de un 
determinado saber y a partir de un práctica médica. Es decir, es gracias al dominio 
que las prácticas médicas adquieren sobre el cuerpo y en el cuerpo que logran 
poseerlo, manejarlo, controlarlo y moldear\o según los intereses prevalentes. 

Para la sociedad moderna lo más importante no era la mente, el espíritu, el control 
del alma sino el dominio de lo somático, lo corporal. El dominio del alma solo podía 

12 
pasar por el dominio del cuerpo . Foucault realiza una analogía histórica comparando 
el Estado romano de laépoca de Constantino, que pretendía, como estado cristiano, 
cumplir la tarea de sal var las almas, inclusi ve forzándolas a ello, con las sociedades 
modernas capitalistas, que quieren salvar al cuerpo convirtíendolo, en cuerpo sano. 

Todas las teocracias, telúan como función estatal prilllordialla salvación del alma. 
El Estado moderno actual no pretende salvar las almas, su tarea se ha focalizado en 
el cuidado del cuerpo, hecho que se fue ya estructurando desde el siglo XVIIL Nos 
encontramos por tanto en una somatocracia, es decir, ..... en un régimen en el que 
una de las finalidades de la intervención estatal es el cuidado del cuerpo, la salud 

,H 
corporal, la relación entre las enfermedades y la salud' . 

12 La idea fundamenlal de los estóicos y los cristianos del domiruo pnmero del cuerpo para dominar el 
espíritu está presente! en los proce.sos de medicahzac;iún modernos. Foucault muesLracomo en 10 .. '11 escritos 
de C""iano Se apareja los vicios o pasiones del mal que se dd",n controlar. Se junta en pares: el orgullo 
y la vanidad. avaríeia y cólera. p"reza y .cídia.para luego completar la gula con la fornicación. E.,te úlumo 
par VICIOSO es considerado el más difícil de erradicar. ya que él es nalural e "innato" en nosotros, y sohre 
todo porque implica la participación del cuerpo. El se IDvolucraen éste par vicio"o nO.,ólo porque esparte 
de la lom,ación del mismo sino también porque es el prinCipio de la ejecución o del desemp"ñu del 
objetiVO del otro. Amhos .petilos, d sexual y el alimentll'io forman UDa cadena circular Indisoluble qUé 

de.'pltegael cuerpo. Véase: Sexualidmle.HJcculerzlale.', Ph Ariés. A. BéJ,n, M Foucault y (1{ ros. e. Paidos. 

\1¿xlco. 1987. 
13 La vida de .... , 1'.7 
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El cuerpo es una realidad hiopolítica y la medicina moderna una estrategia 
biopolítica, como lo muestra la historia de la medicalización. En la historia de la 
medicalilación,es decir la biohistoria, yel nacimiento de la misma ya se encuentran 
presentes los problemas de la llamada crisis actual de la medicina, esto es lo que el 
historiador francés quiere analizar. 

Este hecho implica, al mismo tiempo, que enel nacimiento de la medicinacientífica 
moderna lleva en su seno la crisis actual. Así uno de los momentos cruciales para 
el desarrollo dc una medicina científica se da con la consolidación de la medieina 
en el siglo XVIII. Es decir que la crisis y la instauración de las prácticas médicas 
actuales tienen su punto de partida en un proceso de transformación del objeto de 
estudio de la medici na que ocasionan el despegue sanitario y médico desarrollando 
el conocimiento y las tecnologías médicas. 

Un ejemplo característico de este despegue sanitario del mundo desarrollado se 
puede constatar en las instituciones hospitalarias. Hasta los años 1720-1750, las 
acti vidades de los médicos se centraban en la demanda de los enfermos y sus 
enfermedades. El ejercicio de la medicina se centra en la mitigación de los 
dolcncias. Este era e 1 esti lo de las prácticas médicas desde l a edad Media y podemos 
afirmar que los rcsultados científicos y terapéuticos fueron nulos. Hasta mital1es 
del siglo XVIII nadie salía del hospital con vida. Todos ingresaban a las 
instituciones hospitalarias para morir. ya que las técnicas médicas utilizadas. no 
permitían manleneren vida a los indiviclJos. Los hospitales cumplían simplemente 
1 a función dc "mortuorios", donde se otorgaba la asistencia necesaria, por lo general 
a personas de hajos rccursos, hasta su muerte. 

Desde el siglo XVIII se puedc afirmar que la medicina ya no se ocupó de su objeto 
propio, la enfemlcdad y los enfermos, sino fue sohrepasam10 los límites de su 
propiu ohjcto. Este hecho sc ve claramente cxpresado a través de cuatro grandes 
procesos que la caracterizaron: La aparición de la aUlOridad médica, la aparici6n de 
nuevos campos de intervem:ión de la medicina. la aparición dcl hospital como 
institución IIlctlicalizadora colectiva, y la introducci6n de mécanismo de 
administración médica. 

La autoridad médica 

l. La ap,rrici(in de una autoridad médica, no signil1ca escuchar la opinión de un 
erudito sino la aparición de una autoridad social que puede tomar decisillnes 
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en torno a una ciudad, un barrio, una institución etc. Es aquello que los 
alemanes denominaron una "Staasmedicin" (medicina de estado). 

Para dicha medicina lo primordial no es la mitigación de las dolencias del 
enfermo como individuo. No es el cuerpo del trabajador lo que le interesa 
a la administración estatal de salud sino el conjunto de los cuerpos de los 
individuos que constituyen el Estado. Se trata de la fuerza del Estado frente 
a sus conflictos económicos y políticos. Es por eso que la "medicina de 
estado" sedesarrol\ó con rel ación a la ciencia del estado (Staatszwischenchaft) 
que abarca no sólo el conocimiento de los recursos naturales de una sociedad, 
o las condiciones de su población sino también el funcionamiento de la 
maquinaria estatal. Implica de la misma manera la serie de conocimientos 
que el Estado acumuló para garantizar su funcionamieto. Por tanto el mismo 
se convirtió en la institución que organiza la adquisición de conocimientos 
científicos. 

Es por eso que una de las primeras tareas alemanas fue la organización de una 
policía médica (Medicinischepolizai) que consistía en la organización de un 
sistema que incluía más que el simple recuento la morbilidad (con tablas 
estadísticas de natalidad y mortalidad). Se conocía también la fuerza que 
estructuraban las poblaciones a través de la información que se recogía de los 
hospitales, de los médicos de diferentes ciudades y el registro del propio 
estado de diferentes epidemias o fenómenos endémicos. 

Otra de las características de la consolid2,:ión de la autoridad médica es la 
nomlalizaci6ndela práctica y del saber médico. Se encargó a las Universidades 
laestandarizaci6n de los conocimiento médicos. Asíla medicina y el médico 
son los primeros objetos de normalización, antes que se aplicara dicho 
concepto al enfermo mismo. 

Así la gran medicina clínica del siglo XIX no es resultado de una evolución 
paulatina de una medicina individual que va acumulando descubrimiento 
tras descubri miento, en el marco del ejercicio médico privado, sino ella está 
presidida de una medicina estatalizada al máximo, que constituirá en el 
futuro modelos atenuados de este primer modelo profundamente 
administrativo. 

Es precisamente esta forma tan particular de conformadón de la medicina a partir 
de plllCedimientos administrativos que le otorgará a las relaciones de dominación 
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la posibilidad de global izar al sujeto a través de esta tecnología. Desde el momento 
en que la práctica médica nace a la luL. de una autoridad médica que puede ser 
asumida por el Estado o los municipios ella nace con el estigma del control y la 
dominación. Es decir, el carácter socializado de la medicina a través de la 
consolidación de una autoridad administrativa de la misma, traen consigo el 
proceso de homogenización y enajenación de los individuos. 

Nuevos campos de intervención médica 

2. La aparición de un campo de intervención de la medicina distinto de las 
enfermedades como son: el aire, el agua, las construcciones, los terrenos, los 
desagües, etc. Todo esto pasa a formar parte del objeto de estudio de la 
medicina. Ejemplo claro de esta extensión del objeto de estudio es la 
medicina urbana. Ella se constituirá sustituyendo el modelo religioso 
asistencial médico por un modelo militar. 

El modelo l1lédico religioso es un modelo de reacción a la lepra, que consistía 
en el exilio ele tipo religioso. El modelo militar es, en cambio, un esquema 
médico-político de la peste donde lo importante es la revisión, el control 
constante al estilo militar. En este modelo lo que se privilegia es la vigilancia. 
que se logra a través del orden que distribuye a los individuos unos a lado de 
otros, aislándolos, individualizándolos, verificando su estado de salud y 
comprobando si vi vían o si hahí;ln muerto. Así se mantenía a la sociedad en 
un espacio dividido, constantemente inspeccionado y controlado por un 
registro. 

La medicina urbana nace del perfeccionamiento de este modelo político 
médico de la cuarentena, que se inicia a finales de la edad media y se 
transforma en la segunda mitad del siglo XVIII. en la higiene púhlica. 

Los ubjetos dc la medicina urbana eran por esu los lugares de acumulación 
y amontonamiento dc todo aquello que en el espacio urbano podía provocar 
enfermedades. Se controlaba la circulación del aire, el agua, el espacio lk 
construcción de las casas, etc. Además a tra vés de la medicina urbana se puso 
en conexión a la medicina con ciencias afines como la química. 

La medicina urbana es en realidad una medicina tlcl medio amhiente, nOlle! 
cuerpo humano. "La medicina pasó del análisis del medio a los efectos del 



medio sohrc el organismo y finalmente al análisis del propio organislllo. La 
organización de la medicina urbana fue importante para la construcción de 
la medicina científica"14. 

Este hecho prueba nuevamente que no se paso de u na medicina pri vada, individualista 
al contexto del discurso científico, sino fue a través de la socialización de la 
medicina, es decir de su colectivización que nace la ciencia médica. Ella nace en 
el momento en que se cambia de objctos del conocimiento médico; ahora son las 
cosas que se han medicalizado, por que eHas han sido absorbidas por el saher 
médicu. Así nace el concepto de salubridad que es el control polftico y científico 
del medio, relacionando con la rugiene pública. 

Al ser extendido el objeto de la medicina a las cosas del espacio urbano, las casas, 
las calles, etc., no sólo se socializa y se complementa el saber médico sino que 
encuentra estructura una nueva puerta de entrada del control y fiscalización del 
cuerpo. 

El nacimiento de la clínica 

3. Introducción de un aparato de medicalización colectiva, a saber el hospital 
que hasta el siglo XVIII no era una institución de medicalización sino de 
asistencia a los pobres en espera de la muerte. Todo el sentido asistencial se 
trastoca, el hospital se transforma en cl instr>.!!11ento mismo del conocimiento 
médico, a través de la mirada médica. Ella centra todo el conocimiento 
médico en el campo perceptivo. 

A través de síntomas y signos se estructura la enfermedad para el observador. 
Ellos transparentan la enfermedad y pasan a formar una nueva técnica 
generalizadora y clasificadora: el método clínico. 

Junto con ésta nueva técnica se cambia la forma en que la mirada médica 
observa las afecciones del cuerpo. El cuerpo al mismo tiempo que se 
disgrega, se enajena en las generalizaciones que el saber médico realiza se 
convierte en espectáculo. Las dolencias de las enfermedades, sus 
manifestaciones se transfonnan en espectáculo. Los homhres no son 
servidos IX)! la ciencia médica sino la dencia se sirve de ellos. Lo relevante 

14 ¡bid., p. 100. 
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no es la cura del paciente concreto. el apaciguamiento de sus molestias y 
problemas singulares sino el conocimiento que se logra gracias a su 
enfermedad. 

"El problema moral más importante que la idea clínica había suscitado era 
éste: ¿con qué derecho se podía transfonnar en objeto de observación clínica, 
un enfermo al cual la pobreza habíaohligado a solicitar asistencia al hospital? 
Había requerido una ayuda de la cual él era el sujeto absoluto en la medida 
que estaba siendo concedida para él;y ahora se le requiere para ulla mirada, 
de la cual él es el objeto relativo, yaque lo que se descifra en él estáclestinado 

15 
a conocer mejor a otros" . 

El enfermo tlel hospital al sufrir esta socialización es visto como el más adecuado 
para la experimentación médica, que no se puede realizaren la consulta privada. Es 
decir, el que puede pagar la hospitalización de los pobres, en un supuesto gesto de 
reciprocidad. en realidad pagará para 4ue se conozcan las enfennedades por las 
cuales el mismo puede ser afectado. 

Mecanismos de Administración médica 

4. Introducción de mecanismos de administración médica; registros de datos, 
comparación, establccÍl!liento de estadisticas, etc. 

La práctica clínica lOma a partir de ese momento otras dimensiones totalmente 
nuevas. Cuando la medicina deja de concebirse como práctica privada y pasa a ser 
social se abren las posibilidades a la anatomía patológica y a la gran medicina 
hospitalaria. Por tanto el surgimiento de la medicina científica esta ligado al 
estahlecimiento de un campo de conocimiento que desfasa los límites de la 
enfermedad yel sistema de relaciones regido por la demanda del enfermo, es decir 
se comienza los procesos de mcdicalizaeión propiamente modernos y se abre paso 
a los procesos dc globalización de los sujetos. 

Pero a pesar de todo este proceso de medicalización, de cambio del objeto de la 
medicina en el siglo XVIII, ésta todavía mantenía al margen ciertas cosas 4ue no 
eran consideradas dentro del dominio médico, que noeran mcdicalizahIcs. Faucault 

15 M. Foucauh. ElnaC'lnu<ntu Jo la clínica, o. Siglu XXI. Máico. 1989. M<'xico, p. 125. 
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nos dice que la medicina tenia un exterior. Todavía se podía concebir la existencia 
de una práctica corporal, una higiene sexual no codificadas por la mcdicina l6 • 

En la actualidad se ha llegado a un grado de medicalización indefinible. No existen 
ya territorios exteriores a la medicina. Dos ejemplos son hastante ilustrativos de 
este hecho. La medicina ha adquirido un rasgo autoritario, no responde a la 
demanda del enFermo, se impone al individuo enfermo. Por ejemplo, los delincuentes 
con infracciones graves son obligados, en ciertos países como Francia a someterse 
a la opinión de un perito psiquiatra. De la misma manera el saber médico y sus 
prácticas han medicalizado cosas que no son su objeto como la sexualidad, las 
desviaciones o anomalías sexuales, el comportamiento sexual sin que ningún 
médico diga que una anomalía sexual sea una enfermedad. 

La medicina de intervención autoritaria es una característica de la medicina actual 
que ya no tiene un campo, un territorio exterior, todo se ha medicalizado. Cuando 
se quiere además objetar tal medicalización por sus del1ciencias, sus inconvenientes 
y sus efectos nocivos se recurre, en nombre de una anlimedicina, de nuevo a un 
saber médico más perfeccionado. completo, refinado y difuso. 

Es por eso que Foucault afima: "Si bien es cierto que los juristas de los siglos X VII 
Y XVIII inventaron un sistema social que debería ser dirigido por un sistema de 
leyes codificadas, puede afirmarse que en el siglo XX los médicos están inventando 
una sociedad, ya no de la ley, sino de la norma. Los que gobiernan en la sociedad 
ya no son los códigos sino la perpetua distinción entre lo normal y lo anormal, la 
perpetua empresa de restituir el sistema de la normalidad." 

ECONOMIA POLÍTICA DE LA MEDICINA 

Otra de las características de la medicina moderna que Foucault llama la economía 
política de la medicina se ha desarrollado también en el marco de la sociedad 
mercantil del siglo XVIII. Ya en ese momento la medicina y la salud fueron 
presentados cumo problemas económicos. La medicina surge en respuesta a que 
se presentan problemas económicos que exigen un tratalniento. En el caso de 
Francia la medicina se ve impulsada por problemas económicos con relación a una 
epidemia de animales (siglo XVII). Es decir la primera gran recolección de datos 

16 La vida do los .... p. 78. 
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nacionales en torno a esta epidemia que es más una epizootia de los rebaños del sur 
de Francia contribuyeron al surgimiento de la Real Sociedad de Medicina. 

Pero la característica del vinculo existente de la medicina actual con la economía 
se (1a por otros espacios. En otro momentos de la historia lo que se le pedía a la 
medicina era de otorgar al estado ciudadanos fuertes, capaces de trabajar asegurando 
así la constancia de la fuerza laboral, su mejoramiento y también su reproducción. 
En la actualidad la medicina no solamente cumple la funciónde reproducirla fuerza 
de trabajo sino produce directamente riqueza. Es decir a partir del momento en que 
la medicina entra en el mercado, y la salud se constituye en un deseo para unos y 
en lucro para otros, es decir, es objeto de consumo y producto, ella produce riqueza. 
Como nuevo producto producible (por laboratorios farmacéuticos, médico, etc.) la 
salud se introduce en el mercado. 

Esto tiene como consecuencia una doble succión del cuerpo humano por el 
mercado. Por un lado como cuerpo asalariado, como fuerza de trabajo y por otro 
como posible consumidor de salud. 

Contrariamente a lo que podía haberse esperado, con la introducción del cuerpo 
humano y la salud al mercado no mejoraron los Iliveles de salud. El nivel de salud, 
como lo demostraron varios denominados economistas de la salud no operaba 
corno el nivel de vida. Si se comprende por nivel de vida la capacidad de consumo 
de los individuos, y el nivel de consumo médico aumenta y no aumenta 
proporcionalmente el nivel de salud, entonces este último no puede operar como 
¡úvel de vida. Más operatividad tienen variables tales como la educación, el ingreso 
familiar, el consumo de alimentos con relacüín al nivel de vida que el consumo de 
servicios médicos. Es entonces preferible poseer un mayor ni vel de educación que 
un mayor consumo médico. 

De la misma manera el consumo médico no afecta considerablemente, como lo 
indican estadísticas de leno francesas, la tasa de mortalidad, que es uno de los 
indicadores más importantes de salud. Así como tampuco se ha modificado las 
proporciones de consumo de servicio médico por (1cterminados grupos sociales. 
Los más adinerados continúan utilizando los servicillS médicos mucho más qu<! los 
pobres, lo queda lugar, en un sistema de seguridad social obligatoria, aque no exista 
la deseada transferencia social que se esperaba en dichos sistema. Esto tiene por 
consiguiente el efecto de que los consunúdores más débiles, o sea los más pobres, 
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paguen con sus contril1uciones el superconsumo de los más ricos. Es por eso que 
el derecho a la salud igual para todos. promulgado en el famoso plan Beveridge. en 
Inglaterra en 1940-1945. pasa por un engranaje que lo convierte en desigualdad. 

A través de estos dos aspectos: la medicalización y el ingreso de la medicina al 
mercado. es como caracteriza Foucault la sociedad actual. El remarca: La medicina 
moderna es una medicina social cuyo fundamento es una cierta tecnología del 
cuerpo social; la medicina es una práctica social, y sólo uno de sus aspectos es 
individualista y valoriza las rclaciones entre el médico y el paciente ..... Para la 
sociedad capitalista lo importante era lo biológico. lo somático. lo corporal antes 
que nada. El cuerpo es una realidad biopolítica y la medicina una estratégia 
biopolítica" (p.8?). 

EL FANTASMA DE LA COMPRENSJVIDAD. 
UN RECUENTO DE SUS EFECTOS 

Uno de los problemas que desearía tratar aquí con relación a la educación 
secundaria es aquello que quiero denominarel fantasma de la comprensi vi dad. Este 
fanlasmahace alusión a ciertos principios filosóficos, teóricos y mClodológicosque 
de manera peculiar atraviesan el ámbito de las reformas educativasen muy diversos 
países. 

Desearía entonces hablar de un paradigma que fue constituyendo, y constituye aún 
en la actualidad, uno los principales problemas para la estructuración de las 
estrategias educativas en general y no sólo de los cambios necesarios en la 
educación secundaria. 

Revisando trabajos de algunas investigaciones sobre reformas educativas 
comparadas (1. M. Martinez, 1995. CEBlAE) y sin ningún afán de realizar 
generalizaciones arbitrarias, me he encontrado con una serie de discusiones. que 
desembocan en los principios fundamentales de dicho paradigma. Discusiones 
tales como la contextualización de las reformas educativas. el problema de la 
obligatoriedad de la educación básica y su carácter gratuito (y aquí entiendo como 
educación básica no sólo la educación primaria), la reestructuración curricular del 
segundo nivel de la educación secundaria y su diversificación para responder a las 
demandas del mercado de trabajo, son algunas de ellas entre otras tantas. ¿Porqué 
todas estas prohlemáticas pertenecen al paradigma comprensivo? 
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Lo que pretendo mostrar es que todos estos problemas se articulan con relación a 
este paradigmaquedesdesu ilúcio, en su conceptualización por laboristas británicos 
enlus años cincuenta, demarca lus parámetros de las estrategias políticas y de los 
debates en torno a las reformas educativas europeas y latinoamericanas. En otras 
palabras los ejes fundamentales del "principio de comprensivo", planteado por los 
británicos, dejó una huella decisiva en las políticas educativas de orientación 
socialista, en una primera instancia, y fueron luego extendiendose a los linderos de 
las estrategias educativas de todo corte ideológico (hasta llegar a los planes 
educativos de los gobiernos conservadores). 

Oefinamos entonces cuales fueron los ejes fundamentales de dicho paradigma 
comprensivisla o como se lo ha venido a denominar, en una traducci!Ín no literal, 
i ntegracionista: 

l. La escuela única para todos 

La primera exigencia fue la no separación institucional de los alumnos por 
diferencias de origen social, de capacidad, de nacionalidad elc., que se fundamentaba 
en el principio de igualdad y no segregación de ningún individuo. Dicha premisa 
se materializó con la constitución de las llamadas escuelas generales o únicas, 
donde se comprendía tanto enseiianza primaria como también el primer nivel de la 
educación secundaria. Ejemplo de ello sun el college unique francés, el colegio 
EGB español, la comprehensive school británica y la escola media única italiana. 
En la história de la educación Latinoamérica no faltan ejemplos claros de estas 
Escuelas generales. 

2. Las escuelas integradas 

Otra de las condiciones dcmandadas por el principio de igualdad vela por la no 
separación de los alumnos de una núsma edad o de un mismo grado en la institución 
respectiva e incluso en el aula. Este hecho pretendía crear grupos heterogéneos, 
clases heterogéneas que favorezcan un aprendizaje homogéneo y no segregador. Se 
mezclan así al umnos moti vados con desinteresados. socialmente dcsadaptatlos con 
alumnos adaptados, alumnos con gran capacidad intelectual con alumnns con 
dificultades, etc. Dicho principio apunta a reunir en aula hasta alumnos con 
deficiencias físicas, psíquicas y dc caracteriales importantes, para lograr su 
"normalización". Evidentemente las diferenciasetáreas que articulan !tlS grupos se 
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justifica con relación a las teorías de la psicología evolutiva tIue ha taxonomizado. 
previamente. quién a está fisiológica y psíquicamente apto para tal grado. Es decir 
se ha segregado a los educaIidos, que, según la estandarización psicológica de la 
norma, no tenían la edad suficiente para ingresar a un determinado grado, 
independientemente de sus capacidades reales específicas y de su nivel real de 
maduración. 

Está claro que este prinCIpio se lue adaptando a las nuevas condiciones sociales. 
sobre todo en el caso del segundo nivel de la educación secundaria, donde 
observarnos que la prolongación o recortes a las alias necesarios de escolarizaci<ín 
van adecuados a las condiciones ya no científicas desu fundamentación inicial, sino 
a las condicionamientos del mercado de trabajo. 

3. Un solo pro~rama 

El último eje conductor de este paradigma es la unificación del programa que se 
imparte a todos los alumnos sin excepción, con el propósito que al final de la 
preparación obligatoria cuenten todos con la preparaci6n necesaria. Se trata de la 
unificación de los planes de estudio nacionales para lograr una homologación de las 
certificaciones basada en los objetivos, los contenidos y los resultados finales, que 
consolidaría un programa nacional estratégico. Por lo tanto se trabajará arduamente 
en los famosos objetivos mínimos, es decir un curriculum básico a ser cumplido. 
Dicha premisa se fundamenta en la convicción, heredada de la concepción 
pansofista de Comenico, planteada en resúrnidJ111ente en la frase, todo puede ser 
aprendido por todos: un optimismo didáctico que ha dejado sus cicatrices en 
muchos. La consecuencia lógica de este posicionamiento es la búsqueda de la 
igualdad de los resultados que no es ya sólo la aspiración a una igualdad de 
oportunidades en educación. 

Tal vez una de las consecuencia más graves de este principio es el hecho de haber 
transformado la educación en una adquisición no significativa de detemlinados 
contenidos llamados universales. Estos últimos son impartidos sistéticalllcnte 
como una "comida teórica" cuidadosamente empacada (metáfora de Trosten 
Husén) que la escuela ofrece para la instrucción básica ele los euucanu\Js. Esta 
selección de ciertos contenidos de las ciencias y las humanidades, que van a 
constituir las disciplinas escolares, fueron de tal manera procesadas, para su mejor 
asimilación, que perdieron todo sentido histlÍrico y epistemológico, por tanto 
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perdieron toda relación con la historia de las ciencias sociales y naturales que les 
podría haher otorgado algún sentido. Sinclla se han transformado en conocimientos 
vacíos y abstractos, que nada tienen que ver con la vida. 

El correlato de dicho proceso es la hiperteorización de los contenidos ya desvinculados 
de. sus orígenes históricos sociales. Es decir, los contenidos que la escuela debe 
aportar, se transmiten (ie tal forma concentrada, conceptualmente estructurada y 
abstracta, que se han dcshumalúzado, han perdido el vínculo real con la historia de 
la humanidad y se han convertido en una información más. Este mismo hecho ha 
com1ucido a una sobre valoración de las teóricas abstractas en oposición a los 
conocimientos y métodos de aprendizaje anclados en las prácticas mismas. El 
"aprender haciendo", se ha relegado sólo para las llamadas escuelas técnicas, 
considerando la inteligencia no teórica, no de alto índole ahstracta, siempre irúerior. 
El que triunfa en la vida es el intelectualoidc, gracias a la sobre valoración del 
pensamiento teórico abstacto "elevado" y "dificil", en una sociedad que se ha 
transformado en meritocráticade la información gracias a laescolarización que está 
atravesada por el fantasma de la comprensividad. 

Estos tres ejes articuladores de las prácticas y estrategias educativas, que estructuró 
el paradigma comprensivo. se deslizaron en los planteamientos gubernamentales 
en los diferentes momentos de la historia de las reformas educativas en Bolivia. 
Estuvieron presentes en la reforma educativa de 1955 y están presentes en la Ley 
de Reforma Educativa (LRE) de 1994. Es decir, a pesar de las modificaciones y los 
aparentes cambios "sustanciales" que la ley de194 siglúficaría, ellas mantienen la 
continuidad que les otorga el manejo del paradigma comprensivo. 

Desco dar algunos ejemplos para de forma muy rápida poder explicarlos. El primer 
ejemplo de la presencia configurado de dicho paradigma lu encontramos en el 
Decreto Ley promulgado por Paz Estenssoro en la reforma del 55, el segundo 
párrafo del Código de la educación Boliviana, comienza así: 

..... el prillcipio COllSlilllcional de la escuela única .Iignifica la 
orienlllción lInitaria)' coordinada de la educación en lodos 
sus ciclos y la igualdad de opor/uniJade.\· para todos los 
bolivia/los .~in discriminación algu/la . .. 

De la misma manera en el titulo primero dc la Ley de Reforma educativél de 1994, 
en un capítulo único, se definen las bases y los fines de la educación boliviana 
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poniendo énfasis en su carácter universal, demucrático, nacional, intercr¡{urral v 
bilillgiie, revoluciollario e inlegral. Me gustaría citar sobre IOdo aquel acápite, d~ 
la ley. que explica que debemos entender por ulla educación democrática para 
comprender e interpretar todo el sentido semántico pragmático que ella tiene. 

"La educación es derecho y deber de IOdo boliviano; es 
democrática porque se organiza y desarrolla con la 
participación de todos 10.1' componentes de la formación 
social, sin reJlricciónes ,Ii discriminación es de ra:a. clase. 
religión, nacionalidad. género, creencia. edad. 

En el título 11 del Sistema Educativo Nacional, se plantean nuevamente los 
objetivos del sistema educativo que en líneas generales vuelve a remarcar el 
contenido del concepto democrático de la educación boliviana, y dice: 

"cons/ruir un sistema educativo inrerculrural y partrcipativo 
que permita el acceso de todos los bolivianos a la educación 
sin discriminación alguna ... ;" 

Más adelante en el Artículo 8vo de la LRE, se definen los ohjetivos y políticas de 
la Estructura de Organización Curricular, dónde se busca "organizar el proceso 
educativo en torno a la vida cotidiana de acuerdo a los intereses dc las personas y 
la comunidad, partiendo de /In tronco común de objetivos y collte1lidos llacÍlmales 
que será complementado con objetivos y contenidos departamentales y locales". 
Porque está claro que: "", La educación es Nacional para la formación de la 
conciencia nacional a través de un destino histórico común.,,". 

En estos euatro párrafos encontramos de manera insistente el principio de igualdad 
a través del cual articuló el paradigma comprensivo educativo sus tres ejes 
fundamentales: la no discriminación del sujeto educativo, el proporcionar las 
mismas posibilidades para en el proceso educativo para todos atendiendo a la 
estructuración heterogénea de los grupos. 

En disonancia con otras investigaciones que disocian los aspectos administrativos, 
de la LRE, de sus fundamentos teóricos; criticados estos últimos como parciales 
y carentes de principios filosóficos y de una concepción de hombre, quisiera 
explicar como cada una de estas reglamentaciones se traduce, se transmuta en 
acciones prácticas y significativas que construyen un ciudadano apegado a la 
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justicia, la solidaridad, la equidad, en síntesis, a la construcción de "hombres 
nuevos" ljue se articulen con relación a los principios de igualdad, fraternidad y 
lihertad que son parte fundamental de la concepci6n de h,omhre que pretendiú 
articular el paradigma integralista o comprensivista. 

El principio de una enseñanza hásica, en el ljue se pretendería incluir el paquete 
educacional ljue todo ciudadano tiene el derecho y el deber de recibir de modo 
gratuito, es decir a cargo del Estado, se encuentra hien especificado en la LRE 
boliviana de 1 Y94, aunque el mismo esté restringido a un promedio de ocho años 
de escolaridad. Esta característica última, la obligación del Estado con relación a 
la educación hásica, no se refiere tanto a sol ventar ecolllímicamente la misma, sino 
mucho más al control ljue no debe perder el estado sobre ella. (Como ejemplo 
encontramos la descentrali zacj(¡n adrni nistrati va de los recursos para el fi nancimiento 
de la infraestructura educativa, que tendrá, a partir de dicha ley, que asumir cada 
municipio, yen casos excepcionales el Estado): 

Si el estado tiene todavía obligaciones con relación a lo educativo, es por que debe 
todavía controlar, a través de la escolarización, estos principios ideológicos que 
redundan en los intereses sociales estatales. El Estado nacional necesita mantener 
el principio de igualdad enel marcodc la educación, para que sus ciudadanos tengan 
obligaciones y derechos. Ladefcnsadel derecho a la educación que se reduce, como 
hien lo señalan algunos investigadores, a la defensa de la escolarización básica 
obligatoria, con un curriculum único que tenga objetivos mínimos nacionales, 
recoge más los intereses del Estado nacional, y no como se pretende comprender 
los intereses de todos los ciudadanos diferenciadarnente. 

Oc igual manera la unidad curricular, exigencia del paradigma comprensivista que 
se postula nuevamente en la LRE, dehe representar el carácter universal de los 
conocimientos ciudadanos para la edificación de un Estado competitivo a nivel 
internacional. Así, la declaración casi simultánea del respeto a la diversidad queda 
desplazada por la necesidad de una unificación de los conocimientos en pro del 
heneficio nacional, y por que no decirlo del beneficio internacional, al que siempre 
nos supeditamos como países dependientes. 

Encontramos en!onces un fenómeno similar al que se da en la historia de la 
I!lcdicina, donde el individuo se ha globalizado, por un proceso, ljue M. Foucault, 
ha denominado medicalización. Nosotros podrfamos, de manera análoga, hahlar 
de un proceso de escolarización, ljue ha glohalizado al individuo, y cn el cual el 
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mismo ya no es el sujeto ahsoluto de la educación, sino, por un proceso de 
socializaci6n educativa se ha convirtj(~ en un sujeto relativo. Esta relativización del 
sujeto educativo tiene como consecuencia la pérdida de la importancia de sus 
intereses personales, sus capacidades específicas en detrimento de la real y efectiva 
igualdad educativa. Ya que al ingnorarse las diferencias específicas individuales 
y atenderse los intereses regionales, nacionales () étnicos no se toma en cuenta las 
demandas individuales. Es decir al constituirse clases heterogéneas que tengan 
como requisito el cumplimiento de ciertos contenidos mínimos que atienden los 
intereses sociales, los indivitluos que puedan tener mayores II menores posihilidades 
de aprendizaje de dichos conocimientos universales estarán en clara desventaja en 
relación con la mayoría que establece la nonna, en resumen, ni los más brillantes, 
ni los rezagados son tomados en cuenta, el principio de heterogeneidad de las clases 
no beneficia a nadie ni siquiera a la supuesta igualdad para todos. No existe 
igualdad por que no se ejerce el respeto a la diferencia. 

La diversificación de los procesos educativos se delimitaría entonces, no atendiendo 
a las necesidades individuales sino multiplicando los contenidus hásicos a ser 
aprendidos, con contenidos regionales. Es decir sumando a los contenidos de la 
educación básicas nacional otros que se relacionen con las necesidades regionales, 
hecho que tiene como consecuencia un aumento de la carga horaria escolar o del 
trahajo en casa. De la misma manera se cree tomar en cuenta la diversidad cuando, 
por las peculiaridades culturales y lingüísticas de la región se traduce en el idioma 
correspondiente los contenidos mínimos nacionales. Se trata entonces de una 
educación bilingüequedebe cumplir la función de asimilar las diferencias cullurales 
a través del aprendizaje de la lengua nacional, satisfaciendo de nuevo los intereses 
estatales ya que se estará logrando no sólo una homologación de conocimientos 
sino de cosmovisiones, valores y prácticas de vida. 

Así lo relevante no son los intereses indi viduales, las aptitudes y posibilidades 
específicas de cada sujeto. sino las de la clase heterogénea, ya sea en pos de la 
nación, la región o la construcción de una identidad (el mismo destino histórico). 
Dicho proceso que se articula por los efectos del paradigma comprensi vista ha dado 
lugar a que uno de los actores principales del proceso de enseñanza-aprendizaje se 
globalice, se escolarice. El educando ha sido absorbido por el sistema de 
socialización escolar, perdiendo su papel protagónico individual. Es el estado que 
decide por él y por su entorno educativo. (patemalismo estatal). 

Si bien no postulo la existencia de un sujeto ya constituido, al margen de las 
relaciones sociales que lo configuran, corno si se tratase de dos entidades separadas, 
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creo que ningún sujeto está estructurado de la misma forma ya que la manera no 
armó¡úca de articular sus relaciones sociales no le permite lograr una identidad JÚ 
consigo mismo, mucho menos con el otro. Gralllsci diría, es la forma tan peculiar 
que tiene el sujeto de heredar las prácticas sociales, que constituyen sus relaciones 
actuales. que no le permiten ser jamás un sujeto idéntico a sí mismo. Es decir a 
través del lenguaje, inadvertidamente, heredamos sedimentoscosmovisionalesque 
no hemos construido nosotros mismos, sino las costumbres sociales de nuestros 
antepasados. Al conjugar dichas herencias con nuestras prácticas actuales lo 
hacemos la mayor de las veces contlictivamente. Para poder aprender, dirá 
Gramsci, debemos primero reconocer estos sedimentos heredados que constituyen 
también nuestras prácticas actuales. Pero ¿cómo podemos realizar un recuento de 
dichos sedimentos si estamos ocupados en conocer y adquirir, otros valores yen 
aprender otras conductas sin conocer las que articularán nuestra vida misma? Sólo 
a través de una acción comuJÚcativa real, es decir, de conjugación armónica de las 
que tenemos y de las que queremos adquirir podremos realmente aprenderlas y 
articularlas en nuestras prácticas sociales. 

Siendo las costumbres determinantes, es decir, siendo las sedimentos 
cosmovisionales y las prácticas de vida, las que permitirán que se aprendan nuevos 
valores, nuevos conceptos de vida, y nuevos conocimiento, ¿por qué no tomarlos 
en cuenta horizontalmeme en la curricula? Así se articularía, dirá Gramsci, el 
bloque histórico que nos permila ulúr las prácticas actuales con las pasadas 
permitiéndonos visualizar nuestros propios intereses e influir sobre los intereses 
comunes de la sociedad. 

La creación de la diversificación en el seno del proceso educativo pasa por el 
reconocimiento del constante cambio de las relaciones y prácticas propias y del 
entorno social. 

Es por eso que la tarea de la educación secundaria es la consolidación de una visión 
humaJÚsta, que no se refiere sólo a la enseñanza de las "humanidades", es decir a 
aquellas areas o disciplinas que tradicionalmente se denominaban "de letras". Se 
trata más bien de los mismos fines que se han expresado repetidamente con los 
términos: "cnsci1ar-aprender a aprender", así como "aprender a hacer", "aprender 
a conocer", "aprender a vivir con los demás". Se trata entonces de una perspectiva 
humanista, que respete la diferencia, a través del reconocimiento de las herencias 
cosmovisionales existentes para no desecharlas e incorporarlas a los conocimientos 
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nuevos que se quieran adquirir. Así tanto las matemáticas, como la filosofía, la 
historia, la biología etc. deben entroncar en una red de conocimientos diferenciados 
que no sólo postulen tomar en cuenta las diferencia etareas regionales y culturales, 
sino que asuman las individualidades. 

Tomando en cuenta dichas consideraciones, habría que preguntarse si en un país 
como el nuestro, d()nde existe un alto grado de analfabetismo funcional, es 
ohligatoria e indispensahle, el aprendizaje mediatizado por la Iécto-escritura. Sobre 
todo en regiones rurales donde existen todavía otros medios para el aprendizaje de 
ciertas habilidades y conocimiento (como ser el tejido). ¿No sería mejor aprender 
esas fmmas heredadas que armonizarían con dichas visiones de mundo y prácticas 
de vida, que imponer una alfahetización? Desde una perspectiva construclivista 
(que es la que postula la reforma educativa, desde una perspectiva psicológica) 
donde el actor principal del proceso de enseñanza-aprendizaje es el educando y el 
educador se limita a fungir como guía de dicho proceso, no como fuente de 
conocimiento, no podemos seguir utilizando la receta de los contenidos minimos 
obligatorios. 

Se trata de buscar una formación humana, que tome en cuellla la pluralidad de 
necesidades, aptitudes e intereses, del educando que seconjugan y que son también 
los intereses colectivos de la comunidad. Es tomar la individualidad no como puro 
discurso retórico sino como una estrategia educativa, donde los principales actores 
son los sujetos personalizados de dichos procesos: educandos y educadores, que 
crearán la diversificación acorde a sus necesidades. 

Las cualidades que necesite un educador, por tanto. serán diferentes para cada caso, 
y cuando me refiero a un caso, no hablo simplemente de las diferencias etáreas de 
los educandos, que han ido determinando la formación docente, ni de los 
conocimientos de los contenidos de las materías. Mc refiero más bien a la 
imposibilidad de otorgarles conocimientos o habilidades específicas a los docentes 
ya que será el mismo quien deberá aprender a detectar las necesidades especificas 
de los educandos en un proceso de investigación en acción. El docente deberá 
transformarse en un investigador en acción, sabiendo elaborar estrategias concretas 
para satisfacer los interese y las nececesidades concretas. Sólo así se podrá lograr 
un participación activa de otros actores sociales que influyen en los procesos 
educativos lIO furlllales, 4ue son de vital importancia. 

Con todo lo anteriormeme expuesto no pretende descartar todas las acciones que 
pueda haber generado la comprensividad pero creo que, como todos los procesos 
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de glohalizacíón del sujeto este debe ser modificado a partir de los propios actores 
que lo generaron. PlantearseeSla tarea es conocer la constitución de la subjetividall, 
es conocernos a nosotros mismos. 

CONCLUSIONES 

Tanto el fenómeno de la comprensividad en el marco de la educaci<ín en general, 
es decir, la estandaril.ación de los sujetos y su pérdida de individualidad desde la 
mirada delllocente, del sistema ellucativo y de las Ciencias de la Educacj{)n, así 
como ladeshumanizacíón de la rráctica médica son procesos que se conjugan sobre 
el mismo principio: la ohjeli vacüín de los sujetos. El proceso de transformaci6n de 
los individuos en ohjetos de las ciencias humanas y sociales se lleva a cabo hajo la 
somhra de las ciencias naturales. Las Ciencias de la Educación y la medicina al 
calcar su estructura, su metodología de las cicncas naturales ha enajenado a lus 
sujetos, los ha gluhalizado, los ha translúrrnado en "cosas", en [rangmentos de sí 
mismos. 

La distancia objetivadora creada por la mirada científica deshumaniza el 
conocí miento de los procesos educali vos y del ejercicio de la medicina, estructurando 
las prácticas glohalizadoras y cosiflcatloras en ambos espacios. Los individuos 
como realidad glohal y lTIultidimencional se opacan. Los sujetos son diseminados. 
fraccionados por las generalizaciones. las clasificaciones, las estratificaciones del 
conocillliento científico y la mirada consiguientemente se focaliza, perdiendo la 
visión total de la individualidad. Ha este proceso de ceguera provocada por la 
cientiflzación del ctmocimiento l/ue fragmenta y cosit1ca al individuo le hemos 
denomidado glohalización. 
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Iglesia, 11111lldo rural y politica: Jacinto 
Escobar párroco de Mohoza y su participación 

ell la IllaSaCre de 1899. 
PIL4.R J/ENDlETA PARADA 

I~TRODUCCIOJ'I;ÓN 

Entre 1899 Y 1904 se llevó a cabo en Bolivia un particular y único acontecimiento 
jurídico en la historia del derecho conocido corno el "Proceso de Mohoza". A través 
de éste, el gobierno liheral enjuició a los pobla(lnres de una comu¡údad llamada 
Mohoza, situada al sureste de la provincia de Intjuisivi. por una matanza cometida 
por los indígenas del lugar en contra de un escuadrón liberal conocido como 
"Escuadrón Pando", ello, en el contexto de la Revolución Federal y la Rebelión 
Indígena de Zárate Willka1• Este hecho jurídico resulta fascinantedehido a tjue, por 
primera vez en la historia, se ajustició a toda una colectividad cuando no existían 
sitjuiera leyes que pudieran prever tal figura legal. 

Dentro de lo que significó el proceso de Mohoza existió un hecho particularmente 
interesante que se refiere a la implicación en la masacre de un anciano párroco del 
lugar llamado Jacinto Esc<Íhar el cual fue enjuiciado como uno de los principales 
provocadores e instigadores de la matanza. La primera pregunta que se nos viene 

La Revolución Federal y la Rd",hón Indígena empiezan en un mismo tiempo. Sin embargo, más tard<. 
los ,ndígenas se desprenden d< la abJnza con los libaale.. emprendiendo un. guerra propia. 
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a la mente es la relativa a la presencia de un miembro de la iglesia católica en un 
sangriento acontecimiento de características netamente poüticas y étnicas lo cual 
es, sin duda, un hecho inusual. Mana lrurozqui (1994) nos da en parte la respuesta 
al plantear que el gobierno liberal, a partir del proceso de Mohoza, hace recaer en 
la figura del párroco Escóhar parte de la responsabilidad de lo sucedido a la Iglesia 
Católica a la que veía como competidora del Estado en la pugna por el poder político 
y por la mano de obraen el campo. Esto, además de las diferencias ideológicas entre 
los liberales e iglesia exacerhados a fines del siglo XIX y principios del XX. 

Ahora hien, nuestro trabajo pretende ir más allá de lo planteado con respecto al 
personaje del párroco Escóhar y de la iglesia en el mundo rural partiendo de un 
intento de reconstrucción de su vida y de su actuación a nivel local, es decir, de sus 
inJluencias, sus lazos de parentesco, su situación económica, su relación con el 
poder local y las comunidades indígenas etc. Asimismo, y dc manera especial, nos 
interesa develar su actuación política en la masacre de 1899. En este sentido, nos 
preguntamos si Jacinto Escóhar fue una víctima de las circunstancias o merecía ser 
acusado como cómplice de los indígenas en el mencionado proceso, así como la 
razones por las cuales se ve involucrado en aquellos trágicos acontecimientos. 

La principal hipótesis que trataremos de sustentar es queJacinto Escóhar fue un 
claro ejemplo del aceionar de los párrocos rurales en el período escogido. Es decir, 
que los curas puehlerinos eran una especie de terceros en discordia, con una relación 
ambigua con las comunidades así como con el Estado representado por las 
autoridades y principales vecinos. Esto en relación a la pugna por los espacios de 
poder y de mano de obra indígenaenel campo planteado por lrurozqui (11)<)4). Más 
allá de ello, sin embargo, los párrocos rurales resultan ser una parte muy importante 
en el mundo rural al intervenir en diferentes dimensiones de la vida cotidiana como 
una especie de intermediarios simbólicos-culturales entre las comunidades y los 
vecinos y entre los indígenas y el Estado. Esta imermediación no se hallaba libre 
de tensiones debido a que la iglesia era, al mismo tiempo, una de las principales 
explotadoras de las comunidades. Como veremos, en el caso concreto de Jacinto 
Escóhar, y que creemos vale para el resto de los puehlos de vecinos, los curas no 
eran ajenos al juego político fornlando palle de los entramados mecanismos del 
poder local. Oc esta manera, Jacinto Escóbar será entendido como paradigmático 
de la manera de actuar de éstos en general y representativo de un tiempo y un lugar. 

La participación de Jacinto Escóbar en la masacre de I\.lohoza y su posterior 
implicación en el Proceso como UIlO de los principales culpables eSTá relaciClllado 
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concretamente a una posición política y a su particular situación en un entramado 
tejido de hechos que tuvieron como consecuencia dicho acontecimiento. 

En la primera parte del trabajo haremos una reseña histórica de la situación de la 
iglesia y las parroquias de indios a partir de la colonia y, de manera especial, desde 
la independencia hasta fines del siglo XIX. Se pondrá énfasis en las relaciones entre 
la iglesia y el Estado, entre los curas rurales y sus feligreses: tomando como marco 
cronológico gran parte del período Conservador-Liberal (18liO-llJ 10) que es 
cuando se inicia más lútidamente la pugna ideológica entre ambas instancias. 

De esta forma, y a partir de una visión general del contexto histórico, y del papel 
que jugaron los párrocos en el área rural, en una segum1a parte, ubicaremos el 
trabajo en la provincia de Inquisivi, y más concretamente en el pueblo de Mohoza, 
donde actúa nuestro personaje. Para comprender lo ocurrido en la matanza de 1899 
y la participación de Jacinto Esc6bar en la misma será necesario referirnos al 
contexto ya los conflictos internos de Mohoza a fines del siglo XIX. Final mente, 
y como consecuencia de los hechos de Mohoza, veremos quien era J ad nto Escóhar 
y porque se ve implicado en el proceso judicial mencionado así eomo la pugna que 
inicia el gobierno liberal en contra de la iglesia cat6lica la cual se hace más nítida 
que nunca. Veremos también la respuesta de la iglesia ante la agresión liberal. 

La iglesia y las doctrinas indígenas en el período colonial. 

El cristianismo llegó a América como parte de la conquista y del proyecto 
colonizador de la corona española. Para ello, se trasladó al nuevo continente un 
modelo de iglesia fuertemente identificado con el poder civil, es decir, con el 
Estado. El clero que vino de manera paulatina al nuevo mundo tenía que ocuparse 
simultáneamente de dos aspectos básicos. El principal era que los indígenas fueran 
incorporados a la iglesia para que, a través de la fe cristiana, puedan salvar sus 
almas. En este sentido, la iglesia fue parte intrínseca del proceso político e 
ideológico de la conquista. El segundo aspecto estaba relacionado a velar por la 
pureza de la fe y las buenas costumbres de los colonizadores. 

La labor evangelizadora estuvo organizada por el gobierno español quien, en un 
principio, pensó que los laicos podían ser los primeros portadores de la palabra de 
Dios a través de las encomiendas 2. El encomendero tenía la obligación de contratar 

2 La encomienda era una e~tensión de tierras" indígenas otorgadas por la corona a los conquistadores o 
también llamados encomenderos a cambio de que estos se ocupen de catequizar a los naturales . 
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a un cura doctrinero lo cual no siempre sucedió. Es por ello, que la corona decidió 
dar esta respollsabilidad a las órdenes religiosas. Los religiosos pertenecientes a las 
órdenes mendicantes y predicadoras fueron los primeros en traer el cristianismo a 
América. Al principio eran pocos y, debido a ello, la corona se vio en la necesidad 
de admitir un número creciente del ón1cnes con la finalidad de llegar a toda la 
población nativa. Los primeros tjue llegaron al virreinato del Perú fueron los de la 
orden de los Dominicos (1532). Poco después llegaron los Franciscanos (l533).los 
Merccdarios (1533), los Agustinos (1551) y finalmente los Jesuitas (1568). 

Al principio los religiosos pertenecientes a las 6rdenes ocuparon las más altas 
jerartjuías eclesiásticas. Sin embargo, pronto se envió a los primeros clérigos 
seculares, es decir, sacerdotes que no pertenecían a ninguna orden religiosa. El 
número de éstos fue creciendo, concentrándose especialmente en las doctrinas 
creadas especialmente para la evangelización de los indígenas. 

A nivel de la organización territorial, en la cúpula se encontrahan los Obispados y 
Arzohispados que eran las instancias máximas. A fincs del siglo XVI se 
establecieron los Obispados de Charcas o La Plata así como de La Paz y Santa Cruz 
de la Sierra en el territorio que hoyes Bolivia. 

Frente a cada Diócesis Episcopal se hallaban los Obispos elegidos por el Rey a 
través de una terna presentada por el Consejo de Indias. Los sacerdotes encargados 
de parroquias y doclri nas dependían del Virrey de turno. 

Los territorios incorporados para la evangelización fueron divididos en dos 
circunscripciones eclesiásticas básicas. Las parroljuias situadas en el interior de las 
ciudades donde vivían los españoles y las doctrinas ubicadas en las reducciones 
indígenas formadas durante el gobierno del virrey Francisco de Toledo (1570). 
Éstas se organizaron con la finalidad de facilitar la recolección del tributo, la 
organización de la mita minera y el adoctrinamiento religioso. Así, "las reducciones 
eran lugares donde los indios podían vivir políticamente como personas de razón 
y comlllos demás vasallosdesu magestad" (Toledo, 1 925: 163 En: Lowry, 1988: I~). 
Entre sus atribuciones los curas doctrineros debían llevar el registro de los bautizos, 
matrimonios y defunciones celehrar misas y sacramentos especialmente la confesión 
y la penitencia. El cura tenia el deber tle: estahlecer escuelas infantiles: supervisar 
y castigarlos vicios públicos como las horracheras y los concubinatos y administrar 
castigos. Todo ello además de la obligación específica que tenían de catequizar a 
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los indígenas en su lengua materna. Es por ello que los curas debían dominar el 
idioma nativo así como tratar de entender la idiosincracia indígena para poder 
predic;u' el evangelio en las iglesias construidas en cada uno de los pueblos J. 

Una de las tareas más importantes fue la de preocuparse por la eliminación de toda 
expresión y manifestación religiosa que recuerde a los dioses andinos. El indígena 
debía dejar sus costumbres precolombinas, o por lo menos las antagónicas a las 
costumbres españolas. Debía aCOIllodarse a un modo a la vez "humano" y 
"político", o sea al modo europeo (Lowry, 1988: 15). Esta misión fue posible a 
medias puesto que, detrás de una aparente fe católica, se encontraba oculta una 
profunda religiosidad ligada a los ancestros y un proceso de sincretismo religioso 
hasta ahora vigente en las culturas andinas. 

Si bien es seguro que muchos religiosos cumplieron con la tarea asignada por la 
Iglesia dentro de las doctrinas, la vida de gran parte de estos distaba mucho de IJS 

normas inculcadas por las enseñanzas del evangelio. Uno de los cronistas que más 
amargamente se queja sobre la actuación de los curas rurales fue Guamán Poma de 
Ayala 4. Tanto en sus dibujos como en sus comentarios este cronista nos muestra 
a párrocos lujuriosos, fOf!ücadores y explotadores de la mano de obra indígena, 
siendo uno de los elementos más reprochados y criticados (1el sistema colonial 
Asimismo, con frecuencia los curas de las doctrinas también traficaban con la 
compra y venta de oficios, entre otros abusos. 

A pesar de ello, la religión católica, a través de l()~ párrocos, empezó paulatinamente 
a ser parte esencial en la vida de las reducciones. En áreas remotas los religiosos 
eran, a menudo, los únicos representantes de la sociedad colonial 5. Sin embargo, 
con el tiempo, muchas de las reducciones, originalmente pensadas para los 
indígenas se vieron paulatinamente transformadas por la llegal1a a éstas, de 
mineros. autoridades y gente de todo tipo, convirtiéndose con el tiempo en pueblos 
de mestizos que fungían como intermediarios entre los indígenas y el gobierno 
español. Los indígenas, a excepción de los caciques volvieron, en muchos casos, 
a su habitat disperso prehispánico ubicándose alrededor de los pueblos yen otros, 
sufrieron un lento proceso de mestizaje. 

3 El "'xto más famoso es el dIccionario aymara-castellanu del padre Berturuu. 
4 l Tna úlllma investigación postula la idea de que GuamáD Poma de Ayalaen realidad era BIas Valera, cura. 

4ui~n sin iI((~\'crse a criticar dirt!ClameDlc:! a la igll!sia loJuzo hajo~1 seudúnjmo eJe: cslt: .\Upu~.sto C~t:.lljUt!. 
5 En lugares alejados del trópico, donde no llegaba el Estado ""pañol se orgaruzaron 1a.< famos.s nllSlllnes 

que funcionaban casi al margen de lo '1ue sucedía en el altiplano. 
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El puehlo rural se convirtió, de esta manera. en el punto dc contacto entre ambas 
culturas que convivían de manera contradictoria a través de mutuas influencias 
creando múltiples y complejas relaciones entre universos simbólicos. En este 
sentido. la iglesia jugó un importante papel a nivel de lo simbólico-cultural 
convirtiéndose en el cje de una enmarañada trama de relaciones sociales. 

El cura de pueblo se transformó en una especic'de referente social de unión entre 
los indígenas y mestizos en torno a una religiosidad bastante imbricada. Asimismo, 
los párrocos podían inmiscuirse cn la vida privada de los habitantes dando consejos, 
opiniones, haciendo negocios. entablando relaciones de compadrazgos con vecinos. 
indígenas y caciques e incluso teniendo hijos y familia contrariando sus verdaderas 
funciones. 

Una de las prácticas más visiblcs del papel de la iglesia fue la organización de 
festi vidaeles realizadas para talo cual santo en la mayoría ele los pueblos. Las fiestas 
jugaron un papel vital para laiglesia y para los habitantes de las doctrinas. Éstas eran 
aceptadas y hasta patrocinadas por la propia Iglesia no sólo debido al movimiento 
económico y el status que ello implicaba para el encargado de la fiesta o alférez y 
la población devota sino, también. como un medio de catequesis. Esto, a pesar de 
que era claro 4ue dctrás cxistía una compleja religiosidad que mezclaba lo pagano 
con lo cristiano. 

Para las poblaciolles ruralcs las fiestas religiosas representaban una oportunidad de 
expresilÍll no sólo dc su profunda y compleja cosmovisión sino quc, además, era la 
ocasión para que se concentraran en el pueblo a todos los estamentos sociales 
incluidos los indígenas. Éstos. durante las fiestas religiosas y las procesiones 
realizaban sus danzas escondiendo detrás de ellas su propia religiosidad. La 
procesión más solemne era la del Corpus Cristi en donde las diversas cofradías 
tenían asignados un lugar en la misma. El intendente de Potosí Francisco de Paula 
Sanz, escribía en 1795 cómo la fiesta del día de los difuntos en la zona de Chayanta 
se celebraba dentro de los templos con aguardiente y chicha mientras que el cura 
y sus ayudantes iban rezando responsos por los fallecidos, percibiendo porcada uno 
un real (Sala y Vila: 1993). Dentro de lo que significaron las fiestas y los ritos, la 
urganización de las cofradías fuedc vital importanciaen la insen:ilÍndc los párrocos 
en la vida rural y especialmente como parte del poder local 6. Las cofradías son 

6 Las cofradías eran organizaciones o grupos de personas que IflvertÍan di nao en la Igle.<Ia a nomhre de 
alglin santo o virgen. 
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consideradas esenciales en la vida social-religiosa de los puehlos v ciudades 
coloniales. En el mundo rural tuvieron la capacidad de actuar no sól~ como una 
muestra del poder econónúco de las élites sino también lograron adquirir una 
función inter-étIÚca a través de cofradías de indios. Lockart (1990) califica a las 
cofradías de América colonial como "elemento orgaIÚzativo" que otorgaban a 
ciertos grupos de la población un lugar de encuentro, festividades comunes, 
proyectos de grupo, facilidades de ayuda mutua y espíritu de cuerpo facilitando el 
arraigo de las prácticas religiosas. 

Tamhién se puede observar que otra de las variadas formas de inserción de la iglesia 
en el campo fue a nivel patrimoIÚal, la cual fue compleja y variada. Es decir, que 
como cualquier otra institución la iglesia era poseedora de haciendas, obrajes, y 
tierras llegando a constituirse en deterrIÚnado momento en un poder económico 
bastante importante dentro la sociedad colonial. 

Tomando en cuenta la importancia de la iglesia, podemos desprender que esta 
institución, representada en el párroco local fue parte esencial en la vida de los 
pueblos no sólo en cuanto se refiere a la parte económica y simbólico- cultural sino, 
también como parte de las redes del poder local. Podemos concluir tamhién tIue 
existió una influencia mutua entre la sociedad y la iglesia tanto en el ámbito citadino 
y más aún en el rural. 

La Iglesia Católica a fines de la colonia. 

Durante el período previo a la independencia, es d~cir, en la época de los Borbones 
(siglo XVIII), la situación de la iglesia eambió drásticamente debido a las medidas 
centralizaduras de esta nueva dinastía reinante en España. Tanto en la metrópoli 
como en América los Borbones subordinaron a la iglesia y con frecuencia 
intervinieron en asuntos internos de las órdenes religiosas con el fin de asegurar el 
dominio pcIÚnsular. Los Borbones no sólo recortaron la inmunidad eclesiástica 
sino que interfirieron en las elecciones provinciales buscando desplazar al clero 
regular por el secular que se hizo cada vez más dependiente de la corona limitando 
las actividades económicas de las distintas órdenes religiosas (Cotler, 1987:54). La 
expulsión jesuítica se dehió, en parte, a este contexto centralizador de los Borbones 
que vieron con malos ojos el crecimiento y la importancia económica lograda por 
esta orden entre otras motivaciones. 

Hasta entonces existía una gran mayoría de clero secular formado por criollos que 
incluso llegaron a ser obispos. Los miembros del cabildo eclesiástico recibían 
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ingresos considerables de acuerdo con su rango e incluso los párrocos ordinarios 
y hasta los misioneros de los lugares más lejanos tenían asegurado su ingreso fijo. 
Silll!lIlbargo, con las nuevas leyes, la iglesia fue perdiendo prerrogativas. Con la 
expulsión de los Jesuitas éstos perdieron bastantes propiedades y fundos rústicos. 
Además, quedó un vaCÍo no sólo en las misiones del oriente, que éslos dirigían, sino 
lambién en la educación en general. Este vacío trató de ser cubierto por otras 
órdenes y por el clero secular. 

La situación por la que atravesó la iglesia a fines de la cO!OIúa explica, en parte, el 
por qué muchos sacerdotes denunciaron, previo a las rebeliones indígenas, las 
extorsiones y los abusos que los corregidores realizaban en el área rural. Esta 
situación hizo que durante mucho tiempo se crea que los curas de las doctrinas 
fueron participes de la reoelión en pro de la causa indígena, cosa que no es cierta. 
aunque hubieron excepciones. Una vez terminada la rebelión, muchos corregidores 
ejerciewn venganza acusando a los curas de haber instigado a los indígenas 
(Jáuregui,1986:72-73). 

Una lectura detallada de los documentos delata, más bien, que los curas de las 
parroquias rurales, conscientes del peligro que siglúficaba el creciente poderío 
indígena y la segura disminución de sus privilegios dentro del poder local fueron 
fundamentales en la información sobre las actividades subversivas de éstos. Ello. 
debido al permanentecontactn que tenían con las comunidades y por ser conocedores 
de la idiosincracia de los indígenas. Dado el carácter sincrético de la religiosidad 
indígena, la prédica dc los sacerdotes defendiendo la soberanía real y amenazando 
con la excomunión fue uno de los ejes básicos, más bien, de una contención del 
movimiento indígena (Garzón, 19%:262). 

Ahora bien, una vez superada la crisis de la rebelión indígena la situación real de 
la iglesia a fines del siglo XVlI\ y principios del XIX fue de un profundo 
debilitamiento, no solamente debido a la injerencia de la corona sino también a la 
relajación de las costumhres y a una crisis de valores especialmente en las 
jerarquías inferiores, es decir, en los curas de las doctri nas de indios. Todo ello tuvo 
necesariamente efectos negati vos a la hora de iniciarse la guerra de la independencia 
y más tarde en la posición de la población en cuanto a la defensa de esta instituci(~n. 
Una denuncia sobre la actitud de los curas dice así: 
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aranceles en cobrar los derechos indebidos (/ los 
il/dios. les lfltit(l/[ por la fuerza a las \,ill(/IIS y 
herederos SI/S gl7l/(/dos yo/ros bienes al precio 
que q/lierel/. hasta dejarlos en el estado de 
mel/digllr"( Egmia.1 CJ66:90J ). 

La crisis institucional)' moral se hizo aún más patente cuando la guerra de la 
independencia estuvoen su apogeo. Ya a principios del siglo XIX el creciente papel 
de la francmasonería y de las nuevas ideas facilitó el apoyo del pueblo a la causa 
independentista. Al igual que en el caso de las reheliones indígenas se ha 
sobrcdimensionado el papel de la iglesia en cuanto a un compromiso con los 
revolucionarios aunque, debido a las circunstancias anotadas, es muy posible que 
la participación de la iglesia, en esta ocasión. hubiera sido mayormente en contra 
la corona. Esto, especialmente a lÚVel del bajo clero que sc sentía postergado por 
el régimen colonial y por su mayor contacto con el pueblo. Así. huhiemn mucllllS 
curas que apoyaron la emancipación. como por ejemplo el caso de José Antonio 
MedinacuradeSica-Sicae Ildefonsode las Mufiecasquien liderizó una republiqueta 
rebelde en Larecaja. En el diario del tambor José Santos Vargas sohre la 
republiqueta de Ayopaya. el autor menciona 1 a influencia que tuvo en él su hermano 
el cura Andrés Vargas capellán de I a guerrilla quien estaba fuertemente comprometido 
con la causa patriota. También es cierto que hubieron otros que siguieron apoyando 
la causa del rey. en especial, los de la alta jerarquía eclesiástica. A los más. no les 
quedó otra que acomodarse a circunstancias históricas de carácter político inevitables. 

La Iglesia en la nueva Repúhlica de Bolivia .Las Reformas de Antonio José de 
Sucre (1826-182&). 

Cuando en 1825 terminó la lucha por la independencia, la iglesia católica, como 
institución, presentaba en Bolivia un futuro poco prometedor. La debilidad 
creciente de ésta empezó a revelarse en su verdadera maglútud al no dar Ulla 
verdadera respuesta a las medidas promulgadas por Antonio José de Sucre en 1826. 
Más aún, la sociedad boliviana, a pesar de ser una sociedad creyente tampoco 
respondió en defensa de su iglesia, salvo excepciones. 

De hecho, no sólo en Bolivia sino también en otras partes de Latinoamérica, como 
en el Perú, los obispos fueron expulsados o renunciaron por presión. Los curas con 
espíritu Iiheral apoyaron las medidas como una forma de reformar y controlar a los 
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religiosos para asegurar su supervivencia. Además, los di versos gobiernos 
republicanos asumieron el derecho del patronato, antes perteneciente a la corona, 
y desecharon cualquier intento de autonomía de esta institución frente al Estado7• 

Las medidas de Antonio José de Sucre (1825-1828) obedecieron a un fuerte ideario 
liberal anticlerical que deseaba introducir la tolerancia religiosa y que estaba en 
contra de una sociedad estamental colonial que consideraba a la iglesia como uno 
de sus pilares. Al mismo tiempo, estas reformas fueron precipitadas por el fracaso 
de una primera reforma fiscal que lo obligó a enfrentarse a la iglesia en su papel de 
poder económico dentro del Estado (KJein 1982: 143). 

El ataque de Sucre a la iglesia fue uno de los más radicales de América Latina en 
el siglo XIX aunque de hecho, éste nu se animó a eliminar a la religión católica de 
la nueva constitución. A través de la reforma eclesiástica Sucre logró captar para 
el Estado, ahora heredero del Patronato Real. el contrul de lus diezmus eclesiásticos 
y de los censos. El clero era todavía importante para el cobro de las indispensables 
rentas indígenas puesto que ellos eran los únicos que contaban con los registros 
parroquiales. Su reforma prosiguió confiscando las capellanías y las obras pías, así 
como a las di versas propiedades rurales y urbanas ordenando la clausura de muchos 
conventos. La idea de Sucre era la de invertir aquellos dineros en escuelas y 
hospitales y secularizar paulatinamente a la sociedad. 

A partir de entonces, la iglesia estuvo sometida, por largo tiempo al Estado, quien 
se reservó incluso el derecho de nombrar a las principales autoridades eclesiásticas 
y decidir quienes debían ser nombrados o no curas de las parroquias y doctrinas. La 
mayor parte de los sacerdotes ya no eran de órdenes religiosas sino que eran curas 
seculares. Los miembros de la iglesia fueron, hasta fines del siglo XIX, financiados 
por el Estado que los consideraba en calidad de empleados públicos. Sus deberes 
y derechos eran similares al de la burocracia civil y militar (peralta, 1996:74). La 
situación económica de los sacerdotes empeoró en la fase del caudillismo militar 
con significativos recortes a sus ingresos (lbid:76). 

Ahora bien,las reformas de Sucre pusieron en tensión las relaciones con el Vaticano 
quien, en un principio, no se decidía a reconocer a las nuevas repúblicas debido a 
su estrecha relación con España. En ese momento, la Iglesia en Bolivia no tenía 

7 B,,¡'v'. fue el pal. 'jue mis radicalmente atacó a la igl""a ya 4UC por ejemplo en el Ecuador la 19lesla 
siguió teniendo a lo largo del siglo XIX una gran imponanna. 
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ningún Obispo y estaba totalmente incomunicada de Roma. La disputa entre los 
gobiernos bolivianos yel Vaticano se prolongó durante la mayor parte del siglo 
XIX. Esto debido al anticlericalismo liberal y una incipiente identificación de un 
nacionalismo creciente con la injerencia papal. Lo que se mantiene, sin embargo, 
es la dependencia de la iglesia ya no con España sino con el Estado Boliviano. 

Por otra parte, el hecho de que la iglesia se haya debilitado institucionalmente, no 
implica necesariamente que la fe y la religiosidad de la gente haya disminuido. 
Marie Danielle Demelás (1997) afirma que, por ejemplo, el discurso patriota 
supuestamente "moderno" de los guerrilleros de Ayopaya era una ambigua mezcla 
de ideas revolucionarias, pero con un fuerte contenido religioso y mesiánico 
impregnado en la visión popular de las cosas. El propio Pedro Domingo Murillo, 
eligió a la fiesta de la Virgen del Carmen para la revolución del 16 de julio. 
Asimismo Frederic Richard (1997) nos dice que durante el período caudillista post 
refornla de Sucre (1830-1880) los diferentes gobiernos trataron de emplear la 
religión como punto de enlace entre la modernidad y la tradición convirtiendo a ésta 
en un instrumento de legitimación política (Richard 1997:(27). El autor pone como 
el clásico ejemplo al Manuel Isidoro Belzu quien quiso dar una imagen de 
presidente providencial con Wl poder de origen di vino que influenciaba grandemente 
en el pueblo, especialmente en los artesanos. Asimismo, su imagen fue tal que en 
el campo lo llamaron el tata Belzu. 

A lo largo del siglo las fiestas patronales, la devoción a los santos y la visión 
sincrética de la vida y de la religiosidad popular siguieron siendo parte intrínseca 
de la vida cotidiana de los pueblos y ciudades. A pesar de la difícil situación de la 
iglesia la fe del pueblo no había muerto. 

El resurgimiento de la iglesia católica durante el período conservador y la 
pugna contra elliheralismo. 

A medida que avanza el siglo XIX, el debate sobre el papel de la Iglesia católica 
resurge. Así, a partir de 1852, y aunque todavía débilmente, empiezan a surgir 
grupos de defensa de dicha institución, especialmente en la ciudad de Sucre,la cual 
mante¡úa una fuerte tradición colonial. Se funda, de esta manera, la "Sociedad 
Católica Literaria de Sucre". Esta sociedad, agrupó a personajes como Mariano 
Baptista, Manuel de Los Santos Taborga, entre otros miembros de la oligarquía 
chuquisaqueña y futuros líderes del Partido Conservador. Según su programa de 
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fundación éstos se proponían: "El estudio de los principios filosóficos de la religión 
Católica, Apostólica y Romana como objeto fundamental y como accesorio: la 
adquisición de todos los demás conocimientos científicos y literarios" 
(Bamadas: 1976). 

Según Barnadas (1976) de este grupo salió la generación de folletos como el 
"Cruzado", "El amigo de la verdad", "La fe católica" surgiendo por primera vez 
un grupo militante católico con participación laica y con conciencia intelectual 
sobre los cmnhios que se avizoraban. 

La preocupación por la iglesia se llebía no sólo a la crisis que desde hace úempo 
azotaha a dicha institución sino a otros factores que se le fueron añadiendo. Entre 
ellos, la creciente innuencia de las ideas positivistas, de las logias masónicas y 
también por la llegada a Sud América de otros grupos religiosos alternativos al 
catolicismo como, por ejemplo, los protestantes procedentes de Europa y Estados 
Unidos!. 

También intluyó, a partir de 1880, la organización en Bolivia de un sistema de 
partidos divididos en Liberales y Conser\'adores9. Si bien existían similitudes 
ideoh~gicas entre ambos en cuanto a un horizonte liheral y al deseo de lo que 
representaban las ideas de progreso y civilización, existían algunas diferencias en 
cuanto a extracción social, al predominio regional yen la posición sobre aspectos 
religiosos. Los liberales de fines del ~igl() XIX, concentrados especialmente en la 
ciudall de La Paz, fueron intluenciados por ideas positivistas que propagaban la 
arertura de la sociedad a la libertad de cultos y eran, por lo tanto, muy críticos de 
la iglesia. Por el otro lalio. los conservadores. quienes representaban a una élite 
01 igárquica conccntrada en el sur del país y, que provelúan de un horizonte de 
tradición más bien colonial, sostenían posiciones pro-iglesia. Esta diferencia fue, 
de alguna manera, sobredimensionada, como una fOffila de distinguirse del adversario 
político. 

Se van perfilando, entonces, dos corrientes. Es decir, los críticos de la iglesia y los 
defensores de la misma. Al mismo tiempo, va creciendo en Europa y en América 

x De.'pué., de 1.1 IIl,kp"ndenl'ia de los países launo.mencanos empezaron a llegar mIembros de iglesia., 
t:omo la protestanlrt procedeDt/! de Eurnpa y E.~t.ld()s U Illdos. Esto sucl'Ji,,', l'specialmenlt:' en el P-tru yen 
los países con costa. En Bolivia fue menos su mOuclJcia por la lepní. dd lugar. 

'J Oespués del fracaso de la Guerra dd Pacífico y COIJ respecto a la pmll·jón frtnle d este prohlema se 
orgalli¿an" travé.' de la Convención de IS80 do.- Imeas polítIcas claramente dd"illlua.,. la uneral y la 
Conservad,,,,, d.nJú lugJI al .<i.<t<lI\. de p;lrtidos polítlcm en Bo"vi. y a una rdatlva estahihdad. 
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Latina una iglesia ultramnntana sumamente conservadora que fue tomando cuerpo 
al mismo tiempo que hallaba cada vez más adeptos a su causa. La propia Iglesia 
comenzó a asumir. a partir de la segunda mitad del siglo XLX, la elahoracilÍn de un 
sentido de su propia identidad a raíz de las críticas en su contra huscando, en una 
renovada relación con Roma, el contrapeso a la dependencia del Estado. Esto, 
como respuesta a la posición anticlerical de los liherales que se tornahan cada vez 
más agresivos. Ya en 1877, previo a los gobiernos conservadores, Monseñor 
Bosque publicaba una pastoral contra el liberalismo y la masonería en la que decía: 

"La iglesia /lO aborrece la luz sino las tinieblas.no la 
libertad sillo el libertil/aje; 110 la ciel/cia sil/O SI/S 

falsificaciones; 110 la ilustración sino la irrelixión; no el 
progreso sino la pretensión de paganizar el mwIC/o" 
(Bamadas,/976:95). 

Se fueron formando así, grupos conservadores que apoyaban el ultramontanismo 
y que en su mayoría pertenecían a las capas más elitistas de la sociedad en contra 
de corrientes cada veL más impregnadas de ideas que en ese momento parecían 
revolucionarias como el positivismo, las corrientes social-darwinistas y por lo tanto 
anticlericales. 

Paulatinamente, los gobiernos conservadores (1880-1889) propIcIaron la 
recuperación de la iglesia católica en Bolivia. aunque con características algo 
distintas a la iglesia colonial. Por ejemplo, ésta ya no se capitaiiza con haciendas, 
sino que adquirirá propiedades urbanas sobre todo por la plusvalía que ellas habían 
adquirido en ciertas ciudades o simplemente por inversiones de capital fuera del 
país (Bamadas. Albó 1985: 193). Es importante también resaltar la ayuda de 
benefactores particulares que. a fines del sigloXIX, empezaron a surgir especial mellle 
a través de sociedades cat{)]jcas de beneficencia mayormente entre la clase 
oligárquica de las ciudades. Al mismo tiempo, surgían las sociedades de ayuda 
mutua entre los artesanos y que. más bien. apoyaban a los liberales 10. 

Los gobiernos conservadores ayudaron a la iglesia nI) sólo en el discurso sino, 
también, facilitando la entrada de varias órdenes religiosas, entre ellas el regreso dc 
los Jesuitas (1882), los Salecianos (1896), Sagrados Corazones (1883), Hijas ue la 
Caridad (1883) entre otros que se dedicaron especialmente a las labores educativas 

10 Los gr<nuos artesanales de fines del siglo XIX apoyahan <n su mayori •• los Iiherales. por su ,J¡scurSl> 
antiohg.irquico y anticlerical. Estos gremios serán el g~nncll de (uluras orgamzaclOnes slmhcalcs 

innuenciauas por la lIegaua del Marxismo y el anarqwsmo. 
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conservadores facilidades para su renovación, la iglesia católica tuvo, durante los 
últimos cuarenta años del siglo XIX, la intención cada vez más clara de resistir al 
adversario radicalizándose con el objetivo prioritario de recobrar para su institución 
sus antiguos privilegios y prestigio. Este fue un fenómeno no sólo boliviano sino 
latinoamericano (Martínel. de Cndez: 1992) 11. 

1,:1 iglesia católica y las parruquias rurales en el siglo XIX. 

Nos preguntamos qué sucede en las parroquias y doctrinas en las áreas rurales, 
consolidada ya Bolivia como República independiente. Como es de suponer una 
de las grandes preocupaciones de Sucre estaba relacionada al temade las parroquias 
rurales y a la vida cotidiana de éstas. Él mismo, propicio una campaña periodística 
de desprestigio contra lo que consideraba como abusos de la religiosidad popular 
y especialmente contra el clero que toleraba e incluso propiciaba fiestas, aranceles, 
horracheras. Su campaña no luvO eco a nivel de las doctrinas que continuaron con 
sus arraigadas prácticas. 

Lo que si sucedió es que la mayor parte de las parroquias se redujeron en número 
lo que provocó que grandes extensiones de territorio dependan a veces de sólo un 
sacerdote. La presencia física de los curas se hizo, por lo tanto, más débil en el 
campo. En la versión del Aldeano (1830) éste nos dice que, debido al poco apoyo 
del Estado a las parroquias rurales, éstas se encontraban a merced de hombres sin 
talento ni preparación alguna, puesto que los hombres inteligentes no se melen ya 
de curas y buscan otras carreras más ventajosas El aldeano añade: 

Ú1 iglesia misma 1/0 podrá repelera éstos por la necesidad 
qlle hay de ellos, y todo el estado sacerdotal q!ledarlÍ 
envilecido. No hay cosa que perjudique más a la 
santidad de la religión)' el c!lltoque la ignorancia de S!lS 
ministros. La exper.iencia acredita que los clérigos 
ignorantes casi siempre son los mlÍs corrompidos, que 
el/os introducen elfanatismo y fomentan la superstición .. 
(Lema y otros, 1994:96). 

11 A fine.' dd siglo XIX los Con.<ervadores C(ln d fin de .. ,cnl.lf 1. soberalÚa dd Estado en los confin<s de 
la palria dan permi.<o a misioneros para que se hagan cargo nuevamenle de 1"" wn",' de fronl«a. Se 
prc:It'JllJía f.:UfI ~~to Jkgar pauldlinóuncnlc a eslas zon.L~ m~U'gin.ldJS económicamente. 
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Según Peralta (1996) pese a la coyuntura crítica, a la dismi nución de los párrocos 
ya la miseria de los sueldos, las parroquias que sobrevivieron logran sostenerse 
gracias a las sumas que ingresaban por servicios tales como obvenciones, misas, 
fiestas, procesiones: matrimonios y funerales. Creemos que esta coyuntura 
negativa amplio la injerencia del párroco en la vida cutidiana de los pueblos 
promoviendo una panicipación aún mas directa a nivel de los poderes locales. 

Es decir, 4IJC a pesar de la debilidad institucional de la iglesia a nivel nacional, los 
curas rurales pudieron, como mecanismo de defensa, fonalecer los lazos de 
parentesco y compadrazgo convirtiéndose nuevamente en una de las figuras más 
importantes de los pueblos a su cargo con las atribuciones que iban más allá de lu 
religioso. Todo esto trajo como consecuencia lógica que los curas ampliaran su 
ámbito de explotación y de extorsiones a nivel de la población indígena y del abuso 
de sus atribuciones incorporándose a lo político de manera más profunda que en la 
colonia. Más aún, si se trataba de regiones alejadas con fuerte preeminencia 
indígena. 

La situación de los párrocos en el agro fue por todas estas circunstancias bastante 
delicada y provocó, a lo largo del siglo, una serie de polémicas con respecto a que 
hacer con ellos. Esto, debido a que en la mayor pane de los casos la relajación de 
las costumbres y a prácticas reñidas con la moral habían llegado a límites 
intolerables. 

Habíamos dicho que la iglesia C0l110 institución se hallaba a fines del siglo XIX en 
una lenta recuperación y que fueron los gobiernos conservadores quienes más 
cobenura dieron a la misma. Sin embargo, esto no quiere decir que los gobernantes. 
intelectuales y la población en general no criticaran la labor de la iglesia en el 
campo, especialmente en lo que respecta a la explotación de manode obra indígena. 
Ya en 1875. Mariano Baptista escribe una carta al Cardenal Antonelli en Roma. 
solicitando el desafuero eclesiástico a raíz de la situación irregular del clero. En 
dicha carta Baptista. como ministro de Estado, describe la situación de los párrocos 
rurales en los siguientes términos: 

"No cabe comparar el estado moral de este clero al de 
l/il/glÍlI Olro en el milI/do cristiano. La cuasi totalidad de 
los párrocos viven en escandaloso concllbinato. 
mallleniendo /UUI vida defamilia ostensible e impmdellle. 
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en medio de feligresías i?,llorantes, como que en su 
mayor parte pertenecen a la raza aborigen. ... " (Baptista 
1875:236). 

Es decir que tanto Liberales como Conservadores hicieron del párroco rural fuente 
de una serie de criticas y no sin motivo. Ello debido no sólo a los malos hábitos de 
los curas, sino también, porque su papel en las aldeas, como habíamos mencionado, 
lejos de debilitarse se refuerza con la injerencia de éste enla vida cotidiana yen los 
niveles más altos del poder local entrando en competencia no sólo con los 
terratenientes sino también con el propio Estado. Es decir, que la iglesia era vista 
como un poder del Estado pero fuera del Estado ya que no tenía ()bligaciones 
explícitas con el gobierno pero si una fuerte influencia en el área rural en la medida 
en que los representantes del Estado no cumplían con sus funciones eficientemente 
(Irurozqui: 1994). 

Además, los curas necesitaban más que nunca de la mano de obra indígena y de las 
contribuciones que éstos hacían para el mantenimiento de la parroquia más aún 
cuando la ideología liberal y el pensa¡niento secularizador de los ideólogos del 
liberalismo económico de Ilnes de siglo pidicron la abolición de los diezmos y las 
primicias que les beneficiaban 

Entre 1880 Y 1899 se da, entonces, una .;ontradicción entre gobiernos conservadores 
que, por un lado, quieren fortalecer a la iglesia, pero por el otro, y de manera especial 
a nivel rural ven en la iglesia como competencia por la mano de obra. Esta 
competencia, será más explícita a principios del siglo XX cuando asumen el poder 
los liberales. 

Todo ello, crcemos, tuvo que ver, entre otras cosas, con la promulgación de la Ley 
de Exvinculaciónde 1874 que te¡úa como fundamento la privatización de las lieITas 
comunales. Empieza, a partir de entonces, uÍl período intenso de expansión 
latifundista. Entre la oligarquía se argüía que los indígenas no podrían prosperar 
si no bajo la mano fuerte del terrateniente que se encargaría de protegerlo de las 
arbitrariedades de las autoridades y especialmente del clero. De esta manera se 
reconncfa el derecho de los religiosos a evangelizar y proteger a los humildes, pero 
con la condición de que lo hicieran en función ,le las necesidades de las autoridades 
y los propietarios locales (ibid). 
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La transformación de los comunarios en colonos causó un profundo efecto en la 
iglesia y en las autoridades locales que cada vez más se veían presionados a 
aumentar las extorsiones a los indígenas ljUe ljuedaban en los ayllus. Es por ello, 
que a fines del siglo XIX y principios del XX las críticas al poder local rural 
(corregidores, agentes parroquiales etc.) y especialmente a los párrocos rurales de 
parte de la prensa e incluso a nivel de debates parlamentarios se hace cada vez más 
fuerte y sistemática. Según Rigoberto Paredes (1906): 

"Los curas rurales erall culpables de toda suerte de 
vicios y abllSOs. Acumlllllball riqueza por medio de la 
IISlIra, mediallte servicios pagados, pero l/O hechos, o 
llevando a cabo 1111 solo servicio a nombre de muchos 
pagados por diferentes indivios. Colaboraban eVIl el 
corregidor para obtener trabajo gratuito (} multaball 
arbitrariamente a algullos individllos desobedientes. 

Violación, homicidio, robo y otros crímenes cometidos por el clero pasaban sin 
castigo" 

Ahora bien, no sería justo meter a todos los párrocos rurales en un mismo saco. Un 
destacado caso fue el del cura Martín Castro, párroco abiertamente antiliberal, 
quien trabajó en varios curatos en el norte de Potosí desde mediados del siglo XIX. 
En este caso, Martín Castro era defensor de los derechos del indio. En 1895 poco 
antes de su muerte publica como testamento la ubra titulada "La Civilización del 
Indio" en la que expOIúa conclusiones sobre su larga obra en el campo. Martín 
Castro era crítico del papel de los párrocos y pretendía renovaciones LJue se 
convirtieron en una verdadera molestia para las autoridades del alto clero asentado 
en Sucre y del propio gobierno por sus constantes denuncias y por su invocación 
al Estado para que juntos con la iglesia dediquen mayor tiempo a la educación del 
indio y de esta manera salvaguardar los propios intereses blancos. Según Martín 
Castro el Estado es quien debía financiar y apoyar a los religiosos para que éstos se 
ocupen de "ilustrar aesa miserable raza" . Martín Castro va más allá inmiscuyéndose 
en posiciones políticas y se pregunta cuales son los deberes del clero en la política 
opinando que: "las luchas electorales, las agitaciones revolucionarias, la invasi(Ín 
de los puestos públicos, en una palabra la paz y la guerra son el objeto de la 
ocupación en que se ejercita la actividad de los afiliados a la masonería" (Castro 
1885: 119). Por supuesto nos está hablando de los liberales. 
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Otros párrocos rurales dignos de ser destacados por su labor humanitaria y por su 
sentido del deber fueron: el cura Carlos Beltrán (1816-1898) quien paso su vida en 
los curatos de Oruro y Potosí comprendiendo el valor de la alfabetización y del rol 
que debían jugar los párrocos a nivel de las comunidades. Este singular párroco 
hizo traer una imprenta en la que imprimió en quechua y aymara varios folletos 
titulados "La civilización del indio" exponiendo la dualidad de la sociedad 
neocolonial boliviana. Hubieron muchos más como el cura Bias Tejada de la 
Iglesia de Copacabana quien en 1882 al poco ticmpo de empezar la revisita de 
tierras, advierte al gobierno sobre el cuidado que debe tener con dichas medidas y 
denuncia la vida dura y los abusos de que son objeto los indígenas. (ALP/PE, 1882 
caja 88). 

Sin embargo de la mencionada competencia con el Estado y de las críticas como las 
de Martín Castro, la mayor parte de los párrocos rurales no tenían preocupaciones 
intelectuales y apoyaban a los gobiernos conservadores porque, sencillamente, 
encontraban peligroso para su mantenimiento el advenimiento de liberales en el 
poder l2 . Todo ello, debido a las diferencias ideológicas con elliberalisrno al que 
veían como un peligro para su supervivencia. 

Así, encontramos diversos documentos de curas de las parroquias rurales que 
manifestaron durante las revueltas liberales, especialmente durante el gobierno de 
Aniceto Arce su apoyo incondicional al oficialismo. O por ejemplo la denuncia 
realizada en Tupila el 28 de julio de ! 904: 

.. Vn ellra MlIrtínez aSlIsador de los cOllservadores file 
traído {/ la policía para con/estar una demanda de 
Gregorio Tolava (1 qllien arrebato Ul1 pOl/cho y le arral/co 
el frello del caballo que montaba ..... " 

Otro ejemplo: 
El párroco "MlIximiliano b¡iguez, en estado de 
embriague:. se presento haciendo llljo de descaro. insullo 
{/ los miembros de IIfIl1 mesa receptora y e!l SIlS 

vociferaciones e injllriosas palabras impedía las 
escriwras" (ALPILML caja J) 

12 En los du<'Um~nlos VI,10S ~n d archivo :-<arional de Sune hemos enwnlradú liD sinfín d~ tesumoOlos de 

curas rurales que dlaon su apoyo al preSidente Arce en 1888 clln motivo do la insurrección hbcral yel 

intento de ase$lnato. 
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Como hemos podido ver, los párrocos rurales, aunque estaban exentus del voto y 
se hallaban en su mayoría marginados del poder central, por los motivos anotados 
ll1graron mantener una intluencia fuene en el agro inmiscuyéndose tanto en la vida 
cotidiana de las poblaciones, así como en cuestiones políticas. Ello. además del 
poder simbólico-cultural quesebruían representando a pesar de la vida que llevaban. 
El Tata cura era uno de los personajes centrales. como veremos en el caso de 
MohoLa. 
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SEGUNDA PARTE 

La doctrina de Santiago de Mohoza. 

Al igual <-¡uc el resto de lo <-¡ue hoyes la provincia oc In<-¡uisivi. donde se encuentra 
Mohoza. ésta fue habitada en tiempos prehispánicos por rnitimaes provenientes de 
la puna. Existen inoicios que el lugar fue poblado en principio por pueblos Collas. 
siendo más tarde los Pacajes quienes se estahlecen en el lugar. Finalmente. y 
debido a los movimientos y a las wnquistas interétnicas Mohoza o Muxa (en 
aymara) aparece como parte de un enclave Sora donde se instala un tambo incaico 13. 

Según Rigoberto Paredes en su lilno sobre la Provincia de Inquisivi. durante los 
primeros años de la colonia se establecieron en la zona misioneros Jesuitas con la 
finalit1ad de evangeli7.ar a los Mozetencs; quienes habitaban en las fronteras de 
aquella región colindante con la zona selvática de los Yungas y del Beni l4 . 

Asimismo. según el mismo autor. para proteger la subsistencia de las misiones se 
mantenía en aquellas regiones destacalllentos de fuerza armada que contenía las 

13 Los SOTas c:ran una l.'InI:l aymara que ."c ~ocontrabcl ~n la alllplanicie de Oruro y que h." lúa sus colonias 
de rrutlmacs c:n vanas zonas qUd lIc:gaban ha.'H;& Cochabamha 

14 Hay que ser cuidadosos con esta versión puesto qu~ pcrunecc a Rigobenu Paredes qujen escri~ ~n un 

mOffit'nto en 'Iue la etnuhistoria de la zona no estaba tan aVan7..lUa. 
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irrupciones de aquellas etnias. Poco a poco los misioneros fueron agrupando. en 
el contexto de la organización de las reducciones de indios. a familias indígenas 
formando centros que sirvieron de base para la fundación de los diversos pueblos 
con un carácter misionero. Entre ellos se encontraba el pueblo de Santiago de 
Mohoza que es considerado uno de los más antiguos de la provincia de Inquisivi. 
junto con Cavari. 

En el pueblo de Santiago de Mohoza fueron reducidos todos los grupos vallunos 
de los Soras de Caracollo. incluyendo los que vivían en lugares más alejados. como 
Ayopaya siendo incluidos en la jurisdicción del Partido de Sica-SicaI5 . La 
organización del pueblo fue pensada siguiendo el modelo tradicional de las villas 
españolas. Sin embargo. el contexto principalmente indígena de sus primeros 
habitantes introdujo una lógica espacial propia. De esta forma. la reducción fue 
dividida en una mitad superior yotra inferior (Hanan y Hurin) y sus ayllus habitaron 
en sus respectivos barrios. Es por ello que hasta la actualidad cada una de las 
esquinas de la plaza lleva el nombre de cada uno de los ayllus. Esta mezcla de 
lógicas espaciales incluía en el centro de la plaza a la iglesia colonial. 

Originalmente la iglesia estaba compuesta de tres torres cada una con tres campanas 
y de una capilla dedicada a San José ubicada en la esquina de la plaza desde donde 
sc realizaban las prédicas a los indígenas. Se trataha de una iglesia bastante 
importante por sus valiosas reliquias las cuales fueron. conel tiempo. desapareciendo. 
Sucesos políticos como la rebelión indígena de Tupac Catar! (1881-1882). la 
Republiqueta de Ayopaya (1814-1825) Y los ((}ntlictos que analizaremos más 
adelante propiciaron la destrucción de valiosas obras coloniales que se encontraban 
en dicha iglesia de la cual no queda casi nada y prácticamente se halla en ruinas 16. 

Dentro de la juridiscción eclesiástica y por su aIra densidad demográfica. Mohoza 
llego muy pronto a tener la categoría de Doctrina o curato con sus respectivos 
anexos y su casa parroquial otorgándole a la iglesia importantes diezmos. Entre los 
anexos del curato de Mohoza se encontraban Caquena. Ajamarca. Taracachi. la 
viceparroquia de Leque. el anexo de Pocusco. de Ancocota (Vargas: 1982). Mohoza 
se COllvirtiÓ en el período colonial en un importante pueblo debido no solamente a 
la densidad demográfica y a la riqueza agrícola. sino a que la zona era, además. 
fuente de ulla incalculable riqueza minera explotada no sólo por los vecinos sino 

15 Durant< la colunia el corregmuenlo de Sica-Sica era una de los más grandes e Imponant~s del a1l1plano. 

16 En la actualidad. hace no muchos meses atrás, se supo de un úlll nlO robo de los pocos madros c"lomaJes 

que aun quedaban en la igle.<ia de Mohoza. 
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también por los curas. Con la expulsión de los Jesuitas quedaron abandonadas 
varias mi nas que éstos trabajaban. Luego vino el proceso de la independencia y la 
zona entró en una relativa decadencia de la que sólo se recuperaría a partir del siglo 
XX con el descubrimiento de ricos yacimientos de estaño. A pesar de ello, 
t10cumentaci6n sobre el remate de diezmos en la zona ya durante el siglo XIX nos 
hacen pensar en que el lugar seguía siendo importante, especialmente por la 
densidad demográfica de sus comunidades indígenas. 

Como en gran parte de las poblaciones andinas, Santiago Apóstol fue elegido como 
el Santo Patrono de Mohoza. Al igual que en el resto de los puehlos rurales, la 
urganÍLacicín de cofradías y las fiestas religiosas eran también importantes y tanto 
las procesiones como los actos litúrgicos se realizaban con devoción. Se dice que 
en esta población existia una imagen de Santiago con los brazos en alto. Según la 
tradición un año durante la procesión en la que el apóstol iba sobre un caballo de 
verdad, el animal se encabritó e hizo caer la imagen, para que no se lastimase 
levanto las manos y de allí que la imagen se quedaría con los brazos en alto 
(Soux: 1994:223-224) Santiago compartía en Mohoza la veneración con nuestra 
Señora de lcoya, aunque otras fuentes informan que el retablo principal de la iglesia 
est¡¡ha dedic¡¡do ¡¡ la Virgen de la Natividad ya otros santos. 

En un interesante artículo realizado por !\tarie Danielle Demelás (1997) con 
respecto al (kscuhrimiento de un mapa de la zona en los tiempos de la rebelión de 
Tupac Catari (1880-1883), la autora señala que la región de Mohoza tendría una 
gran importancia a nivel no sólo ue la rcligü'm católica sino también de la 
cosmovisión andina. En efecto. la zona de Inquisivi se destaca por una geografía 
sumamente di fícil Y montañosa, especialmente en las estribaciones de la cordillera 
de Tres Cruces. Ellugar se halla rodeado de montai'las y cumbres más o menos altas 
que. según la autora seguían siendo motivo de vencración y culto de parte de la 
pohlaci6n nativa. Debido a que muchas de ellas eran consideradas apachetas, apus 
o mallkus de los ancestros, los indígenas todavía ofreCÍan sacrificios siendo los más 
apreciados, los humanos. Estos ritos serían realizados, especialmente en tiempos 
de cOllvulsión y de rebeliones puesto que los aborígenes creían en su protección. 
Dcmclás señala que en la cúspide de la rebelión indígena, en junio (1e 1782, la 
cumbre del cerro Amurata fue el escenario de un sacri flcio humano el día de San 
Andrés (Demelás, I YY7:59). Allí, los rebeldes tuvieron el primer combate contra 
las [roP¡¡S espaiiolas de Reseguín quien fuera encomendado para pacificar la zona. 

Siguiendo a la misma autora, las protecciones quc los rebeldes intentaban conseguir 
a su favor eran también cristianas. Así, mientras la mayor parte de las igksias dc 
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los pueblos rebeldes habían sido saqueadas o abandonadas sin daños por los indios 
fugitivos, la iglesia de Mohoza quedó intacta, pero fue vaciada de todas sus 
imágenes sagradas que los vecinos se llevarían en su huida. En el posterior diario 
del comandante José Santos Vargas, escrito durante la época de la republiqueta de 
Ayopaya, él mismo escribe que en 1816 el comandante de dicha republiqueta 
Eusehio Lira, natural de Mohoza, atribuyó a la virgen de Icoya, cuya estatua se 
encontraba entonces en el templo <le dicho pueblo, la protección particular de la cual 
gozaba contra sus perseguidores. Demelás presume que la virgen de Icoya podría 
tratarse de una imagen ~incrética disimulada por los im1ios en 1782 o también una 
imagen esculpida posteriormente 17. Lo importante es resaltar que la iglesia de 
Mohoza aparece corno un lugar donde existió un culto particular prehispánico a 
partir del cual tanto indígenas como guerrilleros trataban de captar favores. 

La participación de la iglesia en el curato de Mohoza no difiere de lo que acontecía 
con el papel de los párrocos en la campiña en el siglo XIX. Es más, debido a la 
lejanía del lugar, a la fuerte presencia indígena y a características peculiares de 
aquel pueblo, al parecer, los curas habían relajado sus deberes al máximo. Una 
referencia concreta sobre la actuación sacerdotal la encontrarnos documentada en 
la queja del Subprefecto de Inquisivi sobre un párroco de aquel pueblo en la década 
de 1870: "El padre J.R. Bailón; en la práctica vivía en OrUfo, donde, (al parecer) 
obtenía buenas rentas de una garita; a la parroquia "sólo viene a realizar las fiestas, 
entierros y demás emolumentos". Bailón no sólo no cumplía con sus obligaciones 
sino que había robado vasos sagrados, encubierto a otros robos, violado mujeres, 
extorsionado a una monja concepcionista, sin(l que además celebraba misas sin 
vino legítimo. Bailón pertenecía a una de las familias conocidas de Mohoza y 
debido a sus influencias pudo organizar una banda armada que aterrorizaba a los 
fieles de la vecina viceparroquia de Leque para impedir su anhelo de constituirse 
en parroquia autónoma de Mohoza (Bamadas, 1976:83). 

l\Iohoza y la masacre de 1899. 

Entrando ya en el tema y vistos los antecedentes tanto de la iglesia así como de 
Mohoza creemos que, para entender los sangrientos hechos ocurridos allí la noche 
del 28 de febrero al 1 ero. de marzo de 1899, es necesario conocer algo sobre las 
diversas tensiones sociales por las que estaba atravesando aquel lugar a fines (1el 
siglo XIX y que provocaron la reacción violenta de los indígenas. 

17 Era comuo que a principios de la colonia se coos{fUyan iglesias enCIma d" huacas rrehlSpánica .•. 
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Al contrario de lo que se podría pensar que era la vida en un pueblito de la provincia 
por aquellas épocas, la cotidianeidad de Mohoza no era ajena a los problemas 
sociales y políticos que caracterizaban el devenir de la vida de la nación boliviana 
en su conjunto. 

Varios eran los motivos que provocaban una relación tensa entre sus habitantes. 
Entre los más importantes, se encuentran motivaciones de orden estructural que 
tienen que ver con una historia de largo aliento no superada por la emergencia de 
la República y que provocaba relaciones coloniales de subordinación entre los 
ayllus pertenecientes a su jurisdicci<Jn y la pohlación mestiza del pueblo 18 . Nos 
referimos a los diferentes mecanismos de explotación y de exclusión política a la 
que estaban sujetos los comunarios. Estas relaciones de dominación, se 
caracterizaban por la explotación sistemática de la mano de obra indígena a través 
de prestaciones laborales gratuitas, abusos y arbitrariedades de todo tipo y que, en 
!\1ohoza, eran particularmente agudas 19. Por otra parte la marginación política de 
los indígenas hacía que éstos tuvieran la necesidad de recurrir, para cualquier 
trámite o demanda. a la ayuda de intermediarios, abogados tinterillos y a los 
párrocos a través de relaciones de compadrazgo que eran hábilmente aprovechados 
por éstos últimos para alianzar sus relaciones de dominación. Estos hechos 
provocaron, a lo largo de la historia de a4uella región, varias rebeliones y revueltas 
indígenas. 

A todo esto se suma la situación por la que estaban atravesando sus cuatro ayllus 
a rafzde la expansión del latifundio provocado por las leyes exvinculatorias de 1874 
y que tuvieron, como consecuencia irullediata, la agudización de las relaciones ya 
tensas entre comunarios y veci nos, quienes, además, representaban al Estado. Este 
hecho implicaba de alguna manera el rompimiento del pacto de reciprocidad que 
hahía regido las relaciones entre el Estado y las comunidades indígenas hasta aquel 
Illomento 20. El impacto de la apropiación de tierras de comunidad por parte de los 
vccinos mestizos del pueblo fue el acaparamiento paulatino, muchas veces de 
forma fraudulenta, de las tierras de origen en una comunidad que se había 
mantenido más o menos intacta desde el período colonial. Las consecuencias de 

18 En 1\I,)h01,.1 eÜ<Ií.", .Ireoeour od puehlu cuatro ayllus a saber: Cata. Cal.nch"'lue, Vil.1cha y Collana 
19 Según Rigoberto Paredes. qUIen fuera SubprL'fccto oe la provincia de lnyui5lvi ocspu¿' oe la ma.<acre Je 

Mohoza. ésta .<e explIca porque Mohoza, según su opinión. era uno Je los pueblos donde los indígenas 
eran terriblemente aplOlaJ",. 

20 Según el anlropólogo Tristán Plan se llama paci0 de reciprocidad a la relaCIón enlahlada entre el ESlaJo 
colonial y 1 ... , wllluuiJ.Jes ,udí!;",,,,, 1", ruales poJían explotar sus tierras a camolO dd t"huta. 
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la expansión hacendataria tuvieron, también, un impacto negativo en la cohesión 
interna de los ayllus que vieron como paulatinamente la comunidad se disgregaba 
y emergían conductas individuales y peleas internas entre los propios cOlTlunarios. 

Son muchas las fomlas de lucha a las que los indígenas recurrieron por aquel tiempo 
para defender sus tierras y mantener su cohesión interna. Éstas variaron desde el uso 
de la violencia, hasta la negociación legal a través de sus apoderados. Todas eslas 
estrategias no tuvieron ningún resultado positivo para los comunarios. 

Por otra parte, la relación entre los grupos pertenecientes a la élile mestiza de 
Mohoza tampoco estaba libre de conflictos e intereses, sobre todo en lo que 
respecta a la vida político-partidaria. Los cambios producidos por la guerra del 
Pacífico y que tuvieron como consecuencia la organizacilÍn de un sistema de 
partidos produjeron, en la generalidad de las ciudades y los pueblos, un período de 
intensas luchas caracterizadas por un sin fin de pleitos interpartidarios, llenos de 
conflictos personales y alianzas familiares y que. en cada período elcccionario. 
implicaban la renegociación de las posiciones de los distintos núembros de la élite 
en su afán de captar puestos de poder. Estos últimos eran cooptados a través de 
redes de clientelas y del apadrinamiento por parte de las élites de la ciudad y de la 
provincia, para los nombramientos de los puestos claves en la burocracia estatal, así 
como para la elección de representantes en el poder legislativo. La pugna por los 
puestos de autoridad en los pueblos era de suma importancia para los vecinos ya que 
éstos hacían, de la lucha política, un medio seguro para lograr sus privilegios y 
ascenso social (Irurozqui 1994: 13). Todo esto coincide con el principio del auge 
minero en la provincia de Inquisivi a fines del siglo XIX y principios del XX. De 
esta forma, el control de la mano de obra a través de la expansión del latifundio era 
otro de los motivos por los cuales los vecinos estaban interesados en la toma del 
poder ya que esto les permitía utilizar a sus colonos en la núnería del estaño 21. 

Los miembros de la élite de Mohoza participaron activamente de la lucha política, 
ya sea al lado de los Conservadores, como de los Liberales. El hecho de que 
Eliodoro Camacho,jefe del Partido Liberal, hubiera sido oriundo de Inquisivi hace 
suponer que gran parte de la población sentía preferencia por dicho partido que, a 
su vez, influenció en la población indígena descontenta por las medidas 

21 En los p.:riódlcos de la época es muy común encontrar un sinfín de solicitudes de concesiones mineras 
a vecinos de la provincia de Inljuisivi .. ,í como a sectores I'rov~ruentes de la .'11 te paceña. Esto debido al 

aumento del interés por el estaño. 
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exvinculatorias de 1874. Deesta manera, yen su afánde captar indios, funcionaron 
redes de clientelas de terratenientes y autoridades locales que te¡úan intereses 
políticos y económicos y que necesitaban ganar adeptos a través de promesas de 
mejora social y de ofertas de restitución de tierras. Por otro lado, las autoridades 
de los pueblos pertenecían al hando oficial mediante representantes del partido 
Conservador. 

Hacia 1898, poco antes de estallar la guerra civil, los conflictos entre Liherales y 
Conservadores se intensificaron. Estos, involucraron al conjunto de la sociedad 
provinciana que, sumado al estallido de la Revolución Federal y la Rebelión 
Indígena de 1899 tuvieron un epílogo trágico en Mohoza. cuando a fines de febrero 
de 1899, el general Pando, jefe del ejército liberal, ordena se organice un escuadrón 
con lo más prominente de la élite liheral de Inquisivi. 

Dicho escuadrón, al mando de Arturo Eguino y Antonio Maderos, te¡úa como 
misión dirigirse hacia la ciudad de Cochabamba con la finalidad de reforzar las filas 
liberales en aquella ciudad. En el trayecto los miembros del "Escuadrón Pando" 
como le llamaron, hicieron una primera parada en el pueblo de Mohoza. Fue 
entonces, que, como era costumbreen aquellos tiempos, los soldados aprovechando 
de su situac.:i<ín cometieron una serie de abusos contra los indígenas y los pobladores 
del lugar. De esta forma, se cobró un empréstito forzoso al que será nuestro 
personaje central, el párroco de Mohoza Jacinto Escóbar, y, en una actitud de 
tremenda agresividad, uno de los miembros del escuadrón, Clodomiro Bernal hizo 
propinar una paliza a su rival Juan Bellot corregidor del pueblo. Las consecuencias 
de aquellos actos fueron funestas para los miembros del escuadrón que, pagarían 
con la vida, su prepotencia. Mientras todo esto sucedía, Joaquina Coa esposa de 
José Hidalgo - liberal que se encontraha en ese momento sublevando a la indiada 
en apoyo de Pal1l1o- mandó una carta a su esposo comentándole de lo ocurrido en 
Mohoza diciéndole que se trataha de un escuadrón unitario. Lorenzo Ramírez, 
Apoderado de los indios de Mohoza que se encontraba allá, interceptó la carta y 
salió rumbo al pueblo con sus huestes indígenás. 

De esta forma los antecedentes de la matanza se sucedieron de la siguiente manera: 
Al día siguiente el 28 de febrero de 1899, los "jefes del escuadrón fueron invitadus 
a un almuerzo en la casa cural después de una misa en la que se les hendijo. 
Concluidos los preparativos del viaje, salieron anticipadamente cinco hombres de 
la tropa en calidad de avanzada, a lo que siguió el grueso del batallón. Pero éstos 
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tuvieron que regresar porque un gran numero de indios les habían impedido el 
avance por considerarlos alonsistas. Una vez en el pueblo no encontraron a nadie, 
por lo que decidieron dirigirse a Aducala. Ya habían avanlauo un largo trecho 
cuando se les presentó un emisario quien les anunció que los jefes indios agresores 
reconocían el error de creerlos alonsistas y cOJ1lrarios a la revolución. Cuando 
llegaron a la pla¡úcie llamada Coato, se les aproximó un gran numero de indios que 
vociferaron a favor de Zárate WilIka líder de los indígenas y parte del ejército 
indígena a las órdenes de Pando! aquí no hay Pando sino Willka. ustedes son 
ladrones alonsistas ! A pesar de las protestas de los jefes militares ante tales 
imputaciones, los indios exigieron que entregaran sus municiones y su equipo en 
prueba de que su presencia no era hostil y de que no se trataba de una facción del 
ejército unitario disfrazado de federal. Eguino se sometió a esta medida a pesar de 
las demandas de sus subalternos, quienes propo¡úan abrir fuego contra los indios. 
Un soldado que llegó antes a Mohoza le dijo al cura: 

!Mi cura, estamos perdidos; la illdiada se ha a[zado: fa 
guerra no es de partidos, silla de rams; hemos vivado 1I 

Panda y a la Federación)' /lOS han eOll/estado ! Vil'll 
lVillka! (Colldarco 1983:274). 

El siguiente paso fue regresar al pueblo de Mohoza, donde los esperaba el cacique 
indígena Lorenw Ramírez, oficial de Zárate WilIka, quien ordenó el encarcelamiento 
de los oficiales y la tropa en el templo, y los obligó previamente a dar lres vueltas 
a la plaza vitoreando a Willka y a la indiada. Mier.rras lo hacían, los soldados vieron 
entre la multitud al corregidor y a otros vecinos del pueblo dis[ralados de indígenas 
(Irurozqui 1994: 187). 

La Matanza de los soldados liberales comenzó a las ocho de la noche y terminlÍ al 
día siguiente, a las diez, con la inmolación de ciento veinte personas. La secuencia 
fue la siguiente: " El curaca Ranúrez, rodeado de su estado mayor, entró en el 
templo y preguntó cuáles de los prisioneros eran los jefes del destacamento. Ante 
la respuesta masiva de que todos eran soldados voluntarios en el servicio de la 
revolución federal, Ranúrez escogió a uno de sus interlocutores para que los indios 
que esperaban fuera de la iglesia lo mataran. La hecatomhe de Mohoza había 
comenzado. Su aeción no solo se limitó al extermirúo del batallón liberal mediante 
excesos de crueldad y canibalismo, sino que se extendió por toda la comarca, y 
afectó principalmente la vida y las propiedades de la población hlanco-mestiza, 
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como ocurrió en las haciendas Cala-Cala-Pocusco, Mamuhula y Caquena" (ibid) . 
Entre los agresores se vieron a algunos vecinos del pueblo vesLidos de indígenas, 
los cuales aprovechando la ocasión participaron en la matanza de sus supuestos 
adversarios políticos sin prever que, en determinado momento, los indígenas no 
reconocerían IÚ a Liberales ni a Conservadores. 

Mientras lanto, en el pueblo de Mohoza, una vez enterrados los cadáveres de los 
soldados en el cementerio situado detrás de la iglesia y retornando sus habitantes 
a una relativa calma los indígenas, a la cabeza de Ramírez, decidieron deponer a las 
autoridades, muchas de las cuales habían muerto o huido. Se nombra así a gente 
de origen autóctono en un parlamento organizado por los principales Jilakatas de 
los cuatro ayllus proclamando como general, a Lorenzo RallÚrez y a Pablo Zárate 
Willka como jefe supremo aclarando además, que ineluso el cura debía salir de 
entre ellos e imponiendo el traje de bayeta a todos los vecinos que quedaron en el 
pueblo. 

Las noticias sobre las matanzas de Mohoza afectaron sobremanera al General 
Panda y a las fuerzas federales quienes se dieron cuenta que el control sobre Zárate 
Willka y las huestes indígenas se les estaban escapando de las manos. Astutamente, 
Panda, alegando que se había iniciado una guerra de razas, hizo un intento de 
reconciliación con las fuerzasdeAlonso, quien noquiso entablar una pazdcfiniliva. 
Sin embargo, Panda se daba cuenta de que sin la ayuda de los indígenas la 
revolución estaría perdida y no hizo' nada hasta ganada la hatalla del 2do crucero 
de Paria (1 Ode abril de 189<)), A mediados de abril de 18<)9 se encontraron en Oruro 
las tropas de Panda con las de Zárate WilIka para festejar el triunfo liberal y la 
instauración de un nuevo régimen. Pocos días después, Zárate WilIkaes traicionado 
por su aliado es apresado juntamente con los otros líderes indígenas iniciándose así 
varios procesos judiciales, entre ellos el de Mahoza en la que el párroco Jacinto 
Escóbar se ve directamente implicado. 

Jacinto Escóhar como paradigma del papel de los párrocns en el campn y su 
actuación pnlítica en la masacre de 1899. 

¿Quién era Jacinto Escóbar y porqué se ve involucrado en hechos de carácler 
netamente pnlítico y étnico en una LOna alejada y marginal comll Mohoza? 

Sabemos que los Escóhar, de origen mestizo, eran originarios de la ciudad de Oruro 
y que eran una familia relativamente conocida en Mohoza yen la provincia de 
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Inquisivi puesto que se dedicaban al comercio y también poseían algunas tierras. 
El propio Jacinto Escóbar era dueño de tierras en la zona de Suri, al none de la 
provincia. La hermana de Jacinto se llamaba Hilaria Escóbar y poseía una tienda 
de abarrotes en el pueblo. Hilaria Escóbar era casada con Modesto ~1iranda, 
también comerciante que, al parecer, era muypníspero. Ambos se verán directamente 
involucrados en los sucesos, como veremos. 

Hacia fines del año 1898 el párroco Escóbar era una persona mayor. considerado 
casi anciano y llevaba 17 años como cura principal de la doctrina (1e Mc:hoza y sus 
anexos. Su antecesor fue el famoso cura Bailón al que nos referimos con 
anterioridad. Se tiene noticias de que antes había ejercido como párroco de Cavari. 
También se sabe que tenía dos hijas y muchos ahijados en el pueblo (ALP/PE 
Inquisivi,1880 Nro 6). 

Supuestamente el "tata" cura, como lo llamaban, era una persona impon ante, 
aunque no sabemos hasta que punto querida en el pueblo. Lo cierto es que cualquier 
acontecimiento social Y político pasaba por sus manos. Según opiniones de laépoca 
el cura párroco era la primera autoridad del pueblo y "es una autoridad que respetan 
más que la del corregidor y es por esto que dicen que la voz del cura es la voz de 
Dios" (Proceso de Mohoza, ler cuerpo, Pág 42). 

Sabemos también que su familia tenía un enfrentamiento frontal con la familia de 
Clodomiro Bernal, quien fue muerto la noche de la masacre. No sabemos si este 
enfrentamiento estaba relacionado a cuestiones políticas O de otro tipo, pero al 
parecer, y como era común en aquellos tiempos, los Bernal habrían matado a los 
hermanos del cuñado del cura, Modesto Miranda (Proceso de Mohoza octavo 
cuerpo Pág. 190). Lo cierto es que en determinado momento, la enemistad familiar 
fue uno de los motivos para que Jacinto Escóbar se vea involucrado en la masacre 
y una causa importante para la masacre misma ¿Cómo es que sucedió esto? ¿Cómo 
es posible que una enemistad familiar lo haya involucrado en semejante matanza? 
Sucede que tiempo antes de la llegada del escuadrón Pando a Mohoza (fines de 
febrero de 1899) el gobierno del Estado Federal de La Paz nombró corno Corregidor 
de Mohoza a Juan Bello!. Sin embargo, poco tiempo después, una contraorden del 
gobernador reemplazó a éste por Clodomiro Bernal, quien d~sd~ Li~lIIpo atrá~ Sé 

hallaba organizando a los indígenas con la excusa de tIue la política de Bellot, 
aunque supuestamente éste era liberal, era "adversa a la Revolución .Ó tProceso de 
Mohoza, octavo cuerpo, Pág.33). En una nota fechada en 27 de diciembre de I R9R 
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Bernal decía que no existía colaboración de la "autoridad política, residente en el 
pueblo de Mohoza por lo tanto no tenía otro medio que sublevar a la indiada" 
(Condarco:1982). En realidad, la rivalidad era entre Bellot y Bernal por el 
"codiciado" puesto de corregidor 22. 

El nombramiento de un nuevo corregidor no gustó para nada a gran parte de la 
población de MohoLa ya que Clodomiro Bernal, quien llegaría entre los principales 
del escuadrón Pando, era famoso no sólo en el pueblo sino en la provincia entera 
por sus arbitrariedades. La gente lo conocía puesto que poco antes había ejercido 
el cargo. 

Lo cierto es que días antes de la matanza, se reunieron en la casa parroquial, el cura 
Escobar, el corregidor Bellot, la Guardia Nacional que allí se había formado a raíz 
de los acontecimientos de la guerra civil, y muchos vecinos del pueblo que se 
hallaban divididos en dos facciones. Quienes apoyaba a Bellot, que eran la 
mayoría, y quienes apoyaban a Berna!. Por mayoría se decidió no dejar que Bernal 
se posesione en su cargo. Uno de los más interesados en esto era el cura y su familia 
por la larga pugna con los Berna!. Corno se afirma en el proceso de Mohoza. "Es 
cierto que se han valido como medio de este movimiento político para satisfacer sus 
venganzas, pero no es la causa principal la que haya motivado la matanza". De ahí 
es ljue, pasadas las matanzas, surja la versión de que en Mohoza los pobladores eran 
alonsistas. Lo que sucedía es que no querían que Berna! sea el corregidor. Pero en 
la realidad, tanto Bernal como Bellot eran liberales y los liberales tenían mucha 
fuerza en la zona. 
A la llegada del escuadrón Pando a Mohoza el 28 de febrero de 1899, los vecinos 
ya se hallahan alertados e hicieron saber a Bernal que no querían que se posesione 
en su cargo. Bernal con una sobredosis ue arrogancia y prepotencia que le era 
característica, al margen de los hechos violentos producidos por el escuadrón en 
general, mzo dar una paliza en plena plaza pública a su contrincante, al que bajaron 
los pantalones públicamente haciéndolo azotar. 

A partir de este hecho sediccqueel cura Escóbar, enemigo de Bernal, conjuntamente 
con su familia, entre ellos su cuñado Modesto Miranda y otros como el agredido 
Bellot y una serie de personajes presumiblemente del partido constitucionalista, 
aprovecharon la coyuntura provocando y asusando la ira int1ígena siendo uno de los 

22 El puesto de Corregidor era uno de los más cotizados debido a que e,te personaje <fa e l que cobraha el 

150 

tríhuto mdtgcnal. Su lugar entre las comUnidades y el E.~tado cr.t¡JOrlot.¡ntu dave ) tenía derecho a mallo 
de obra gratu ita. 



motivos para la masacre de Mohoza. 

En eketo, conoeedores de la idiosincracia indígena y disfrazándose con trajes de 
bayeta, Bellot y una pane de los vecinos contrarios a Bernal y Otros, a los liberales, 
hil:icron correr la voz de que el escuadrón Pando era un parte del ejército 
constitucional y que se hallaban cometiendo abusos en Mohoza. La voz de alarma 
llegó a los indígenas a través -como vimos- de Joaquina Coa- que por motivos 
propios de la rebelión en la que estaban involucrados fIIasacraron al escuadrlÍn 
Pando con la ayuda de cstos vecinos. Entre ellos se encontraban los cnemigos de 
Bernal y gente que había estado ejerciendo como autoridad constitucional en el 
pueblo. Es lógico suponer que la guerra federal perjudicaba sus prerrogativas en 
el poder local y es pm ello que contando con armas de fuego Zabalaga, Morales, 
Miranda y otros entraron junto con los indígenas a la iglesia de Mohoza matando 
~rsonallllente a panede los soldados. Se dice que Modesto Miranda habría matado 
a Bernal ejerciendo de esta manera su venganza. §Mienlras tanlo en la plaza, la 
esposa de Miran(1a, Hilaria Escóbar se dedicaba a vender alcohol y coca a los 
indígenas exacerbando aun más su animosidad en contra del escuadrón. 

Cabe cnfatizar, sin embargo, que Jacinto Escóbar no panicipó directamente de la 
masacre, aunque como veremos, los indígenas lo acusaron durante el prilceso de 
Mohoza. Según t1eclaraciones de algunos de los vecinos al ver que, en cierto 
momento, los indígenas ya no discrepaban entre Liberales y Conservadores, ni 
entre blancos o mestizos y que su vida también corría peligro, el párroco habría 
pasado la noche junto con ellos ocultos en un maizal. Creemos que esta versión es 
la más lógica pon¡ue nadie que este en su cabales pudría pensar en cambiar sólo el 
rumbo de profunda agresividad y odio que habían lOmado los hechos. 

Además y con respecto a la relación de Escóbar y los indios habíamos dicho que, 
en general, las relaciones de los curas con éstos eran bastante ambiguas debido al 
doble papel de autoridad religiosa al cual se le debe respeto, pero también a que 
éstos eran vistos como explotadores. No hemos podido encontrar documentación 
que nos revele directamcnte su relación con los indígenas; pero si tenemos algunas 
sospechas. 

Cuando se produjo la matanza y después de que los indígenas proclamaran un 
gobierno autónomu al mando de Lorenzo Ranúrez, éstos dijeron que el cura 
también debía salir de entre ellos. Es dceirque estos desconocieron a Escóbar como 
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líder religioso. Esto significa, que en ese momento, el cura era visto como otro 
opresor más. 

Otro hecho que nos lleva a pensar que Escóbar no era santo de la devoción indígena 
rue la paliza que, supuestamente según testimonios, éste recibió en la espalda 
cuando trató de defender a uno de los pri meros muertos en la masacre. El hecho de 
que la masacre haya sido en el interior de la iglesia de Moho/a da también que 
pensar. Habíamos mencionado que el lugar era al parecer un lugar sagrado de 
origen prchispánico por lo que en el momeJ1{o de la rebelión tuvo mayor peso la 
intluencia de los Apus y Achachilas que las exhortaciones del cura para que no se 
cometan los excesos. 

Además, el directo involucrado fue en realidad Modesto Miranda, su cuñado, 
puesto que varios informesrelatall cOJ1loéstedisfrazado de indioestaha capitaneando 
a la indiada junto a Lorenzo Ramirez. Da la impresión que los enemigos de Bernal 
y de los liberales intentaron recrear una alianza con los indígenas como había 
acontecido varias veces en el pasado, sólo que esta vez no resultó puesto que al final 
tuvieron que fugar todos B. (Proceso de Mohoza,5to cuerpo, Pág. 44). 

Con respecto a la filiación partidaria del cura, este es quizás el mas difícil y ambiguo 
de los ternas a desentrañarse aunque tendemos a creer que por muchos motivos éste 
telúa simpatías más bien conservadoras tanto por su edad (la mayoría de los curas 
viejos eran antiliberales) como por cicrtos indicios que apuntan la balanza hacia el 
1 ado constitucional. 

En el proceso de Mohoza se dijo que Escóbar había negado ayuda a José Suárez, 
soldado del escuadrón, quien evadiéndose de los indígenas pidió auxilio en la casa 
parroquial. Primer indicio de que sus simpatías no iban por el lado de los liberales. 
Escóbar tellleroso le había dicho que no quería comprometerse y le quitó las 
municiones que llevaba. Suárez fue uno de los pocos sobrevivientes de la masacre. 
Lorenzo Ramírez líder indígenadc la matanzadijocn varias oportunidades que "era 
sahido que el cura era alonsista" y que por lo tanto debía también ser muerto. 
Tamhién se dijo que hahía protestado por el di nero que le pidieron los del escuadrón 
Pando como empréstito forzoso. La animadversión familiar hacia Bernal y el 
apoyu que su cuñado y su familia dio a los conservadores dd pueblo tamhién 
pue(1en ser un indicio de sus preferencias conserva(1oras. 

2:\ Antlo!s ya Se! (hceon varia .. '\ alianzas l~ntr~ Indígt!nils y mestizos las cualt:'s, por lo general. lt>rminaron en 
fral."asos. 
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Sin emhargo. declaraciones a su favor como la de Fonunato Lazane músico tk 
Cochahamha dice que el cura no pel1enecfa a ningún panido político, esto puede 
se relativo puesto que si era amigo de Escóhar su intención podía ser el de 
defenderlo. Asimismo, Eusehio Maldonado dice que el cura ha sido víctima de la 
situación política del momento y que "malquerientes del desgraciado Escóhar" lo 
habrían acusado de haber dado la orden de degollar al escuadrón" . 

El nuevo ~obierno Liheral. indios e iglesia a principios del siglo XX. 

Los hechos acaecidos en }'lohoza, así como en el resto de la campiila durante el 
transcurso de la rebelión indígena, sacudieron profundamente a la opinión púhlica 
citadina: especialmente a los hahitantes de la ciudad de La Paz, que dentro de su 
imaginario colectivo, tenían todavía presente la memoria del cerco realizado por los 
indígenas durante la rebelión de Tupac Catari. En esta circunstancia de profunda 
paranoia conrespeclO a las posibles pretensiones indígenas, la nueva élite gohernante, 
es decir, los liherales respaldados por la sociedad criollo-mestiza en su conjunto y 
sin imponar las pasadas desavenencias políticas, empezó a elahorar todo un 
discurso ideológico, social y político sobre qué hacer con el indio apoyándose en 
ideas racistas de origen darwinista con el argumento de que se había iniciado una 
guerra de razas. Esta supuesta guerra de razas unificó a dos élites diferenciadas que 
pugnaron por el poder durante años, convirtiéndose en el eje de lo que se llamó la 
"Unión Liberal" 24 • 

De esta forma, y una vez unificada la oligarquía en cuanto a su posición política 
frente al "otro" el debate sobre ljué hacer con el indio empieza a formar pane de la 
necesidad de convertir a Bolivia en un Estado-Nación progresista sostenido en una 
filosofía liberal y amiclcrical coincidiendo en ese momento con el auge en nuestro 
país de la filosofía positivista y del darwinismo social. En Europa el darwinismo 
social estaba ya en decadencia mientras que en Bolivia cobra importancia debido 
en parte a los hechos provocados por la rebelión indígena y la masacre de Mohoza. 
De esta manera se suscitan debates apasionados a propósito de prohlemas como 
cuál de las dos razas era más perniciosa para la vida democrática si la indígena o 
la mestiza. Esto, en el intento de hallar culpahles para el poco desarrollo de Boli via 
adhiriendose a una ideología de progreso y de ciencia. Así, intelectuales de la talla 
de René Moreno, Alcides Arguedas, Rigoberto Paredes, Nicómedes Antelo hacen 

24 La Umón L1beral proclamada mmedlalamenle después de la guerra kderal une a Conservadores y 
Lib",ales en lomo a el miedo común hacia el indio después de la experiencia de la rebelión mdígena. 
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recaer sobre los indios y los mestii'.os todos los males de nuestro pafs negándoles. 
de esta manera, la posibilidad de adquirir ciudadmúa debido a que sus costumbres 
y su ignorancia resultaban anacrónicas a los postulados liberales de progreso. 

El debate sobre el indio no sólo se limitó a delimitar las diferencias raciales con 
respecto a los blancos. Este tuvo necesariamente que extenderse, en un segundo 
momento, a la búsqueda de soluciones que lo integren a los ideales del liberalismo 
como ser su inelusión en la sociedad a través de la educación y del servicio militar. 
Sólo de esta manera la masa indígena estaría en el futuro preparada para optar por 
la ciudadanía y por lo tanto gOl.ar de las virtudes democráticos como trabajadores 
asalariados (lrurozqui: 1994)). 

En la húsqueda de respuestas a la problemática sobre el indio se echa la culpa de 
su explotación y de su miseria a los vecinos de pueblo (mestizos) entre los cuales 
se hallaban las autoridades locales incapaces de intermediar entre el Estado y las 
comunidades y los miembros de una Iglesia Católica que ejercía funciones que no 
eran las suyas siendo poseedores de una fuerte influencia en el área rural. El 
reconocimiento del poder político de la iglesia rural por parte del Estado puso en 
estado de alerta a los gobernantes que pensaban que la iglesia formaba parte de los 
resabios feudales de origen colonial y deseaban subordinar esta influencia a 
consideraciones de tipo religioso. Incluso intelectuales como Nicómedes Antelo 
atribuía la religión catlÍlica y a la iglesia la responsabilidad de la inferioridad no sólo 
de los holivianos sino de los latinoamericanos. El mencionarlo intelectual cruceño 
escribió sobre el tema a través de un "catecismo de la Razón" donde deda entre 
otras cosas que la Iglesia" Es una sociedad formada por criminales e imbéciles los 
unos corrompen a los otros y viven de su substancia( ... ) (Demclás.1981 :65). 

El anticlericalismo liberal inicia de esta forma una lucha que si bien ya existía. ahora 
era frontal. Con medidas como la legislación escolar,la matrimonial,la laicización 
dc los cementerios, la supresión del fuero clerical y la desamortización de sus bienes 
los liberales chocan de frente contra la iglesia. El punto álgido de la pugna se 
encuentra entre los aiios 1906 y 1912. En estas circunstancias, el propio Papa Pio 
X envío una carta en apoyo al episcopado boliviano en que exortaha a los católicos 
a resistir aquella embestida de leyes anticat6licas condenando de manera especial 
el matrimonio civiL 

Por otra parte. la iglesia, que COlJlO habíamos visto se hahía recuperado. se defiende 
y tamhién interviene en el dehate. Según Barnadas quizás como en ninguna otra 
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época de la lústoria eclesiástica boliviana entre 1 RóO y 1920 proliferaron los 
escritores católicos que salieron en defensa de los derechos de la iglesia. 

Los propios curas son parte del debate sobre la labor que éstos debían cumplir Con 
respecto a la educación de los indígenas en el agro, replanteándose su papel hasta 
entonces muy criticado. Como ya lo había dicho MaI1ín Vargas, a fines del XIX, 
los miembros de la iglesia insisten que debería ser misión del Estado la de defender 
a la iglesia de sus enemigos, es decir los funcionarios locales y los hacendados 
quienes según ellos, son los que impiden a los religiosos la "redención del indio", 
es decir su educación, con lo que se hace explícito el choque entre ambas instancias 
en el campo. No hay que olvidar que ya en 1891 durante la gestión del papa León 
XIII se realizó la primera encíclica de carácter social (1cnominada "Rerum 
Novarum" realizada a la luz de inquietudes sociales que estahan emergiendo desde 
la Iglesia en contraposición al ultramontanismo (Baptista,1997:225). 

Según lrurozqui (1994), la iglesia no quería llegar a un conflicto de poderes, pero 
no deseaba ser un organismo más al servicio del Estado. Es decir. no deseaha ver 
eliminada su influencia sobre la vida ciudadana al ver reducida su labor sólo a la 
labor espiritual. 

Así, aunque tanto liberales como iglesia se enfrentan, en el fondo, la competencia 
de poderes iniciada ya a fines del siglo pasado así como el exacerbado miedo de la 
sociedad toda al indígena puso a ambas instancias en el debate sobre la educación 
indigena!. Ésta, por otra paI1e, no era solamente una preocupación oficial o de la 
iglesia, sino también de los mismos indígenas se habían hecho cada vez más 
conscientes sohre la necesidad de saber leer y escrihir como un medio para salir de 
su opresi6n. 

Ahora bien, toda esta discusi()n sobre la iglesia así como el que hacer con el indígena 
llevó a la élite al intento frustrado de querer anular a ambos con su discurso social 
darwÍlústa de progreso contrario a la iglesia y a los indígenas. Así, el llamado 
Proceso de Mohoza iniciado debido a los crímenes en ese puehlo se convieI1e en 
el paradigma del salvajismo de los indios y de la irresponsabilidad de la iglesia con 
el ejemplo de la participación del cura Escóhar. 

Además, la corrcsponsabiJidad del nuevo régimen liberal con respecto al 
levantamiento indígena no era desconocido para los relractores del gobierno, ni 
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para la opinión pública en general. Por ello, era necesario para las nuevas 
autoridades borrar su participación en aquel engorroso hecho. Fue por esto que todo 
el debate ideológico propugnado por la clase donúnante con respecto al problema 
del indio, sumado a la necesidad de los liberales de lavar su imagen. yal temor 
generalizado de un levantamiento masivo corre paralelo a la decisión del nuevo 
gobierno a la cabeza de Pando de iniciar varios proceso judiciales encaminados a 
develar los sucesos y castigar a los culpables de Peñas, Ayo-Ayo y Mohoza 25. 

El proceso de Mohoza y el Darwinismo social. Jacinto Escóbar como ejemplo 
del anticlericalismo liberal (1899-1905). 

El proceso de Mohoza (1899-1904) comienza tan pronto fueron arrestados los 
indígenas del lugar, con la ayuda del batallón Illimalú. Este proceso se constituye 
en uno de los hechos jurídicos más notables de este siglo no sólo porque se trató de 
esclarecer los acontecimientos de Mohoza bajo la óptica particularmente racista de 
la clase dominante sino por que se trataba de juzgar a casi toda una comulÚdad, 
donde los implicados sumaban más de 250 personas entre ellos los hermanos 
Jacinto e Hilaria Escobar. 

:\lás allá del racismo explícito y de los problemas suscitados en el proceso donde 
una serie de incoherencias hubieran bastado para que el núsmo sea anulado el 
gobierno liberal aprovechó de esta coyuntura no sólo para lavar su imagen sino 
también para atacar a la iglesia como a una de las principales culpables de lo 
acaecido debido a la participación del cura Jacinto Escóbar en los hechos. Con este 
proceso el Estado mataba dos pájaros de un tiro. Es decir, se culpaba a los indígenas 
de salvajismo y violencia. haciéndolos ver como gente atrasada, sin cualidades 
democráticas y además se culpaba a la iglesia como parte de la violencia en el 
campo y a los curas como insligad\lrCs de una presunta guerra de razas, 
descalificándola (Irurozqui: 1(94). 

De esta forma. en los días en que se inician las delenciones en la provincia de 
illllUisivi sedcliene también a Jacilllo Escóbar aunque, según la declaración de éste, 
el mismo habría decidido asumir su defensa de manera voluntaria. Por su condición 
dc sacerdote y sus luayores posibilidades dc asumir una defensa pagada, Escóbar 
contrata abogados que se lúcieron cargo de su caso y el dc su hermana Hilaria 

25 Durante el gohierno dé Pando por tina amnistía se p"rdona a delitos políticos acaecidos durante la guerra 
federal. S 111 e ... hargu. esla alllluslÍa nosirvió para lus acu.,ado.' de Mohozaa los que se le" sIgue el proceso. 
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Escóbar quien estaba sindicada de haber proporcionado alcohol a los indígenas 
incitándolos a los hechos. Esto, a diferencia de los otros reos indígenas que tuvieron 
que contentarse con la buena o mala voluntad de sus defensores de reos impuestos 
por el ministerio público. 

La participación del cura, aunque éste se decía inocente, exacerbó a la opinión 
pública que si fue dura con los nativos fue aun más con él, debido a que encontraban 
inadmisible que un siervo de Dios se vea involucrado en tan terrible hecho. Por ello, 
cuando se realizaban los debates en el palacio de justicia y los acusados tenían que 
recorrer las caJles de La paz para llegar a la sala de debates los reos fueron presas, 
en muchas oportunidades, de insultos y gritos de los curiosos que se amontonaban 
a su alrededor señalando sobre todo al cura y diciendo: 

! He allí el sacerdote asesil/o ", sois WI sacerdote 
deshonrado. habéis matado a mltchos infelices ahusalldo 
de vuestra sagrada misiól/ .. (Femál/dez AI/lezal/ll 
1905:07). 

Bautista Saavedra en la defensa de algunos indígenas acusados manifestó que uno 
de los aspectos más sorprendentes del juicio era "el extraño connubio en que se 
presenta, aunque de un modo misterioso y poco definido, el cura de Mohoza. 
hombre casi anciano y rico, si bien muy escaso de inteligencia con una indiada llena 
de lujuria y devastación (Saavedra 1903 En: Irurozqui.1994: 186). El propio 
Saavedra reconocía entonces lo extraiio del caso y lo presenta como poco defini(10 
y misterioso. 

En efecto, como hemos visto había una actitud premeditada del estado liberal en 
contra la iglesia que pretendía poner en tela de juicio el papel de esta institución 
en el área rural con el ejemplo aleccionador del cura de Mohoza. Las apreciaciones 
de Saavedra nos hacen pensar sobre la conciencia de los abogados sobre el papel 
sobrcdimensionado que se le había dado al cura en la masacre. 

Ahora bien, una vez iniciado el proceso se fueron recibiendo los testimonios de los 
indígenas. La posición de éstos resulta poco clara y ambigua. especialmente. al 
principio del proceso. Sin embargo. a medida que éste avanzaba los indígenas 
parecen confabularse en el interior de la cárcel contra el cura diciendo que éste 
habría sido el instigador directo de la masacre debido a que habría ordenado en 
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aymara el degollamiento del escuadrón. La lectura del proceso da cuenta de que 
Lorelll.o Ramírez apoderado de los indígenas, preso en la cárcel, habría estado 
conspiram10 contra el cura para hacer de él al principal culpahle. Así, el testigo 
Simón Saca declara que "Lorenw RamÍrez es quien había enseñado en la cárcel 
para culparlo al cura Escóhar de que éste era el autor de todos los hechos" (Proceso 
de Mohoza, 5to cuerpo, Pág. IX 1). En otra parte del documento se denuncia que, 
más bien, el párroco estaba intentando convencer a los indígenas a su favor. Lo 
cierto es que en la mayoría de los casos los indígenas lo acusaron como al instigador 
principal. 

Las denuncias dicen que una vez llegado el escuadrón Pando al pueblo éstos 
ohligaron párroco a dar un empréstito forzoso y que esto fue lo que provOC() la furia 
de éste que, en venganza, habría dado aquella orden nefasta a una pohlación 
indígena que exacerhada por los ahusos cometidos y por el alcohol habría acatado 
la orden (1el párroco. Tamhién se dice ljue é~te le hahría dicho a su hermana Hilaria 
que venda coca porque "para eso tenía tienda" y ella aprovecho para vender también 
alcohol. Lo curioso es que todos los declarantes dicen haber tenido estas noticias 
"de oídas". 

Se dice Tamhién que el cura hahía sido quien mandó una carta a Lorenzo Ramírez 
quien antes de la masacre se encontraha fuera de Mohoza para que volviera al 
pueblo diciendo ljue hahía un escuadrón alonsista. En realidad la mencionada carta 
era de Joaljuina Coa ljuien daha avi!;o a su esposo de los hechos de Mohoza 
confundiendo al escuadrón con una facción del ejército conservador. El testigo 
Simón Saca dice que lo de la carta tamhién fue invento de Lorenzo Ramírcl. quien 
en la cárcel les orden6 que dijeran que el papel venía de parte del cura y del 
corregidor Bellot. El pleito entre la familia del cura y Bellot contra Bernal se 
prestaha a estas interpretaciones. 

Otra (le las acusaciones de los indígenas presos sostiene que al día siguiente del 
suceso el 2 de lIIarlO el1 la IIladrugada el cura en la altura de su casa que domina la 
plaza dirigiéndose a la indiada para que terminen de exterminar a los que 
sobrevivieron diciendo" Merecen estos salvajes el castigo que se \es ha dado 
!acáhenlos de matar!". La imagen del cura se la descrihe con el tiempo l1e la 
siguiente lIIanera: 
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.. Yes en ese momento qlle tambiél/ l/flarece ll/ si/lleta del 
(.'/I/,{/ (/ mal/e/"{/ de C/lervo de /1Ia/ llgiiero, COI/ S/I sotal/l/ 



raída y Sil cara semieS(lípida. para al/loriZl/r a lo mellos 
la hecatombe. Cuando fueron los cabecillas a consultarle 
que haría1/ con los P lúioll e ros. como LÍnica res/mesta se 
pasó -dicen-la mal/o derecha por el cuel/o y balbuceo -
Kharirapham (degiiéllenlos). (GÓmez.. 1975:29). 

Asimismo a los días de los sucesos el párroco les hahría repartido coca y algo de 
dinero para acaBarlos. Con respecto al hecho de repartir coca, esto muy bien pudo 
ser cierto debido a que el cura conocía bien la idiosincracia indígena y era 
consciente de que la coca y algo de dincro podía inIluenciar para calmarlos. Sin 
embargo, esto se lo tomó como si estuviera más bien azuzándolos o premiándolos. 
puesto que los jueces desconocían las costumbres indígena. 

También se lo acusa de haber retardado la salida (1el escuadrón con ulla misa y un 
almuerzo en su honor, dando tiempo a Ramírez para su llegada al pueblo. Resulta 
difícil creer en este punto que los indígenas tomaran en cuenta, en a4uel momento 
de exasperación las opiniones del cura debido a que como vimos. a pesar de su 
importancia no era santo de su devoción. Además los hechos se hubieran dado de 
cualquier manera. Tampoco hay que perder de vista que el cura tenía dentro del 
escuadrón a muchos parientes y amigos, por lo que resulta difícil creer que los haya 
mandado a asesinar. El mismo párroco dice en su defensa que la misa para el 
escuadrón Pando la dio porque eran gran parte" amigos suyos personales y algunos 
incluso sobrinos carnales y luego los invitó a almorzar" (Proceso de Mohoza, 5to 
cuerpo, Pág. 217). Un testigo mestizo dijo que Escóbarincluso lloró p0rque la tropa 
iba al sacrificio. 

Ahora bien, las cosas se complican y la trama social de Mohoza se hace más 
compleja cuando gran parte de los vecinos mestizos testimoniaron !.Iue el cura 
estuvo durante la noche de la matanza oculto en un maizal junto con ellos y que 
horrorizados se escondieron en él. Si bien los indígenas se defienden haciendo 
recaer el peso de lo sucedido contra el cura los vecinos más bien salen en su defensa 
alegando que poco o nada podía hacer un anciano párroco ante la magnitud de los 
sucesos y que incluso éste se había hecho pegar por defender a uno de los primeros 
muertos. Muchas mujeres alegan ljue si no fuera por ellas, los indígenas hubieran 
matado a palos al cura. Por ejemplo Fortunato Lazarte músico de Cochabamba dice 
que el cura aconsejó a Eguino a ljue se reúrase del pueblo lo antes posible. Según 
el testimonio de éste el cura no pertenecía a ningún partido político (Proceso de 
Mohoza, 5to cuerpo, pág. 217). 
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Lo que resulta claro a través de los alegatos y declaraciones es que los involucrados 
se separan entre indígenas que se defienden a sí mismos echando la culpa al cura 
y los vecinos que se solidarizan con él en una especie de redes de solidaridades 
étlúcas y de clase. En todo caso la mayoría de los presos eran indígenas habiendo 
pocos vecinos en el proceso. Esta es una de las grandes contradicciones del proceso 
ya que como vimos los vecinos tuvieron tanta culpa como los indígenas de lo 
sucedido. 

Por utro lado el ministerio púhlico, debido a la influencia del gobierno intenta hacer 
recaer toda la culpahilidad en el cura; se hace recaer sobre él la responsabilidad de 
lo sucedido dehido a su "avaricia" por los 250 bs. que le habían quitado. Según 
Demelás "la acusación lo convierte en el verdadero responsable, la cabeza pensante 
de esta horda de sal vajes: ha llamado a los indios, ha dejado que encierren al batallón 
desarmado en la iglesia y después de un conciliábulo "satánico" que se realizó en 
su domicilio, al que asistieron losjefes de la indiada, habría ordenado con un gesto, 
degollar a los soldados federales" (Dcmelás l 981 :7~). Evidentemente, al parecer 
el cura se reunió con los indígenas en la casa parroquial, pero esto no quiere decir 
necesariamente que él haya dado la orden. Puesto que los humos se encontraban 
demasiado caldeados, hubiera o no dado el cura la orden los indígenas hubieran 
ejecutado al escuadrón de igual forma. Al parecer el cura después de este hecho 
escapó ror la sacrisÚa y se ocultó en el maizal. 

Los defensores del cura hablan en este sentido 26, Es decir, que como una sola 
persona podría manejar a toda una horda de indígenas y ordenar que maten a un 
escuadrón donde tenía incluso familiares entre ellos, su sobrino Constantino 
Escóbar. (Femández Antezana 1905:08) Fernánocz Antezana acusa a Ricardu 
Eguino, hijo del asesinado jefe del escuadrón Pando de inl1uenciar en el juez en 
contra de Escóbar ya que él mismo era juez de partido y ya había embargado las 
propiedades de los Escóbar. Dice además, que "un día, un feliz momento, el juez, 
fuera de debatcs, reconcentrándose en el fondo de su conciencia, dijo que el cura 
Escóbar como su hermana Hilaria eran inocentes. Más en una aberración jurídica, 
ese mismo juez en su sentencia lo condena al primcro por delito de complicidad". 
Éste se pronuncia en un día feriado ¿Se trataba de una vem1eta familiar, esta vez 
entre los Escóbar y los Eguino? 

26 El primer ahogado d< Escúbar fue QUlnt," BarTIos 4"Ie" logró ap<l~r la "ntcnCla <n una prlmer.l 
üt"ltam.:ia. 
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Sin embargo a pesar. de lo evidente que resulta la "relativa" inocencia del cura la 
justicia hace recaer sohre éllOda la culpahilidad contradiciéndose, sin embargo, en 
su sentencia. Es decir que, a pesar de que todos los indígenas declararon en su 
contra, (por lo tanto la mayoría) y de que el ministerio púhlico dice que es el 
verdadero culpable se le da una sentencia mínima de 7 años la cual fue, más tarde, 
reducida en una segunda instancia a un año de prisión ¡,Cómo puede ser que. si se 
consideraba que era el culpable directo de la masacre. se le de tan poco tiempo de 
cárcel ya los demás se les impute incluso pena de muerte y castigos corporales?17. 
Cosas de la justicia y del darwinismo social imperante. Es decir, los indios por ser 
indios merecían ser castigados más cruelmente que el que supuestamente era _ 
según la versión construida para descalificar a la iglesia - el verdadero culpable. 

Jacinto Escóbar se convierte, de esta manera, en toda una leyenda y un mito 
fabricado por los liberales en su afán de desacreditar a la iglesia católica. Incluso 
años más tarde un trabajo de la misión de Georges Rouma sobre los indios 
Quechuas y Aymaras, al describir lo ocurrido en Mohoza menciona al cura como 
al verdadero instigador de la masacre (Rouma 1913: 109). 

Conclusiones. 

Las conclusiones de la participación de la iglesia en el área rural son varias. Por un 
lado podemos afirmar que a pesar de las medidas anticlericales promulgadas por 
Sucre y que significó un sacudón para la iglesia en su conjunto. la realidad en el 
campo tuvo características propias. Es decir que, luego de haberse reducido al 
minimo el número y la calidad de los párrocos e11 las doctrinas y pueblos, éstos se 
dieron modos para reforzar sus lazos y su papel de intermediarios entre las 
comunidades y el Estado a través de injerencia en la vida cotidiana rural de igual 
manera que en el período colonial, aunque con sus particularidades. 

El párroco rural se convierte así en parte intrínseca del poder local y por lo tanto era 
considerado uno de los más importantes personajes pueblerinos. Podía, por lo 
tanto, hacer apreciaciones políticas e inmiscuirse en toda suerte de telllas. Aunque 
no se puede generalizar, su función como propagador de la doctrina de Cristo 
disminuyó notablemente relajándose al máximo sus costumbres. 

27 La sentencia final del Proceso de Mohoza fue la siguiente: 32 condenas máximas. Las ejecuciones 
tuvieron lugar por grupos en la plaza de Mohoza. 5 años de trabajos forzados para 30 I mplicados, mientras 
que 22 detenido.< murieron antes y durante el "roce.u. entre ellos Lorenzo Ramírez. La hermana del cura 
Escóbar fue absuelta de culpa por falta de pruebas. El cura fue condenado en una pnmera tostancla a 1 

años y posteriormente en una segunda instancia su pena fue reducida a un año. 
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Por otra parte la política conservadora (1880-18lJlJ) de apoyo a la iglesia, no 
encontró cn el campo el mismo nivel de sustento. Al contrario, se inició una 
campaña muy fuerte (1e desprestigio contra los curas rurales y una pugna por el 
poder propiciada por la reducción de los diezmos y la expansi6n del latifundio, lo 
que si n duda reducía las prerrogativas del clero en el área rural. 

Ahora bien, por lus sucesos acaecidos en la rebelión de 1899, Mohoza resulta ser 
una especie de microcosmos de la problemática nacional donde, el papel del cura, 
reproduce el rol de muchos de los párrocos rurales en Bolivia y de los conflictos 
mcnciunados por el poder lucal. La singularidad de Mohoza, sin emhargo, se 
encuentra en que fue precisamente allí donde estallaron de manera violenta una 
serie de hechos políticos que involucraron a los habitantes del pueblo en su 
conjunto. 

En la telaraña de hechos tejidos por las propias contradicciones sociales y políticas 
del lugar se ve involucrada la iglesia, a través del párroco Escóbar, como parte de 
una compleja red de odios políticos y rencillas familiares que hicieron de él a una 
de las principales víctimas de la tragedia. Decimos esto. sin desconocer su 
participación en los hechos lo que, sin duda, fue sobredimensionada por otros 
motivus e intereses. 

Los eventos que involucraron a Escóbar tuvieron motivaciones internas relativas. 
como vimos, a la complejictact social ce Mohoza, a sus pleitos y peleas incluso de 
tipo dllméstico y familiar. También hubieron motivaciones externas, al margen de 
su culpabilidad o no, que lu convirtieron en c1ú\'o expiatorio de una rencilla a nivel 
estatal entre el Estado y la Iglesia a raíz de la mencionada pugna por el poder y por 
la mano de obra indígena en el área rural. 

El Estado liberal (1 8lJlJ) arremete con fuerza contra I a Iglesia convirtiem10 a Jacinto 
Escóbar en el paradigma de la actuación nefasta que, según ellos, tenían los curas 
en lus pueblos. El proceso de Mohoza vino, de esta manera, como anillo al dc(to 
al nuevo gohierno de Pando que se excusa de su vinculación con los indígenas en 
la Guerra Federal echando la culpa a su ferocidad y a su ignorancia y a la iglesia 
como ejemplo de una instituci(m anacfl~nica y caduca frente a las ideas modernas 
y al progreso. Se la acusa además de propiciar una gUt:1 ra de raLas. 

Para ti nalizar, podemos agregar que en el contextu del área rural el pUeblo de 
Mohoza resulta, además, ser muy interesante dehido a que se trata de un lugar 
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importante para el estudio. no solamente de la religiosidad católica, sino también 
sohre sus aspectos nútico - religiosos relacionados a las creencias andinas. 
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Para leer el otro lado 
(una pesquisa tras los rastros de El Loco, de Arturo Borda) 

MARCELO VILLENAALVARADO 

La angustia de leer: cual'luier tex:o, por importante, ameno e intereJarue que 
sea (y cuanto más parece serlo), está I'ado -no existe en e/fondo; hay que 

cmzar un abismo, y no Je eMiende si 110 se da el salto. 

Mauricc Blanchot. La escritura del desastre 

Una desaparición misteriosa, la de un inquilino de El Hogar del pobre, es 
denunciada ante la Sección de Investigaciones y Pesquisas por el administrador del 
caserón. Se procede con el inventario de lo encontrado en el cuarto donde el 
inquilino vivió durante más de treinta años, se inicia la investigación, se recogen 
testimonios. Declara el dueño de la fonda en la que el desaparecido almorzaba, 
declaran los vecinos, declaran las mujeres y los niños de la casa. 

Un señor. que también fue vecino suyo. refiere que habiendo 
estado enfernw durante seis meses. y que por tal motivo lW 

salía de su habitación. ha Ilotado que el loco, como lo 
llamaban al desaparecido. pasea/m todo el tiempo en Sil pieza. 
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día y noche. descanzando no más que breves momentos. 
dllrallte loscua/es. refiere el testigo. oía que manejaba papeles. 
Creo que escribía. A \'eces lloraba, reía y guardaba silencios 
largllísimos. para en seR u ida reanudar sus caminatas. En 
reces noté que le vi.l'illlban algunas personas. pero jamás he 
oído pasos distintos de los de él ... Esto siempre me tuvo 
intugado. sin lJue nunca haya podido descubrir el enigma. 
Pero cumulo lile llenó de inquietud file una tarde en que yo 
efllraba a casa y él salía. Le saludé y me miró sonriendo. Al 
/legar (l mi pie:a me llamó la atención ver abierta la puerta del 
cllarto del loco. Retrocedí dos pasos para mirar en el interior 
y lo veo (/ él. escT/biendo //111)' preocupado. No sé cÓmo puede 
haber estado en dos partes al mis//Io tiempo. 
El portero ha dicho que en tres ocasiones, y las tres a media 
noche, le vio quemar grandes cantidades de papel. en la 
a:otea. y lJue la última \'ez. de la cual ya Izace ocho años, 
cuando al día sig/lientefue a barrer. recogió /lI1Q cuartilla que 
acaso ell'iento /a salvó y que (l la letra dice: 
y así el misterio nos precede. se opera en 110.1' y /lOS sigue. El 
enigma ignora {(/Ilto COIIIO e.~co/ldel. [581 

Mientras tanto, al otro lado del mundo. Klce decía 4ue la mirada seguía los caminos 
que le hahía preparado la ohra. 

y era algo parecido a csto, a poco más o menos, lo que también hacía Borda con el 
informe policia14ue sirve de preámhulo a (' Divagaciones lI», en el primer tomo de 
El Loco: jugar desde la ficcicín con algunos emhrollos que marcarían, cn los hechos, 
la historia de su lectura: la de una misteriosa desaparición. 

En efecto, como en el informe de Saúl A. Katari, Exjefe de Invcstigaciones y 
Pesquisas, para acercarse a Borda (1883-1953) no faltandec1aracioncs y testimonios 
d~ «vecinos» -algunos de ellos cscritos [Fcrnández Naranjo s.f., Lora 1980, 1993, 
Sacnz IlJ86, Blanco IlJ961- que ofreccn inforlllaciónsuficicnlccomo para imaginar 
los háhitos y am1anzas de un personaje convcrtido en la cncarnación, casi mítica, 
de la hohcmia paceila en la primera mitad de siglo (rehelde y anarquista, artista 
excéntrico e incomprendido, gcnio autodidacta, alcohólico). Tampoco faltan sus 
retratos, ni las sahrosas anécdotas, ni los in\'cntarios de lo que pudo encontrarse en 

De a4uí eH aJdallle. 1."Lls las ella.' sin "'k,oneia romilon a El Loco (H.A.M. La Paz. 1 <Ión). 
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su guarida. Hay tamhién, como en el informe de Saúl A. Katari, testimunius que 
hablan de sus ocupaciones: en lo pictórico, sobre todo, llegando incluso a una 
aproximación crítica que va más allá de la mera cunstatación [Mesa y Gisbert 1966, 
Romero y Querejazu 1989, Sal azar 1989). u a la celebración póstuma y o11cialtan 
sarcásticamente referida por Sacnz en Vidas y ml/ertes [1986: 1201. 

Lo misterioso de la desaparición no gira entonces alrededor de la suerte corrida por 
un individuo (bien que mal, la imagen del ácrata ya fonna parte de nuestro 
patrimonio), como tampoco en torno a una obra que ha logrado ya un lugar en la 
historia de la pintura boliviana. Como en el infonne de Saúl A. Katari ,lo misterioso 
de la desaparición gira más bien en LOmo a lu que habría hallado el portero: esa 
cuartilla, único resto de lo que fueran grandes cantidades de papel; esa cuartilla que 
no puede dejar de verse como una alusión a El Loco, ese legajo fonnado por 1653 
páginas de narraciones, poesía, máximas y ensayos2. 

Tal es pues la desaparición que todavía nos intriga: y esto, a pesar de que en nuestro 
caso tampoco ha faltado algún «portero» (alguien cuya labor afecta a cierto tránsito 
entre un adentro -aquí, el Borda más o menos domesticado al que se aludía líneas 
arriba- y un afuera -aquí. el Borda que de una manera () de otra no cabe en las 
representaciones establecidas). En efecto, no siempre campeó, frente a El Loco, 
aquel silencio referido en «El Diario» del 5 de julio de 1953: 

2 Incidente$ seml!jantt!.fii, ycl mismo aire de! rnislc'rio, rouean d~de la anécdota el dt:1SL:ubrimj~lllo d~ ambos 
escritos: ¿cu51 el valor de t:soS restos COD respecto a la obra que nunca conoceremos? 
Cieno optimismo podóa fundarse en la Nota de los editores de la ediCIón de 19M (donde .<e señala que 
la publicación es la de los original"" conservados por Hb.:lúr, hermano de Arturo Borda), o en la 
declaración de fuentes autorizadas. Se trata dé Medinaceli, qUien afirma según información de primora 
mano: Abarca e/la nuevevolúmene.l, que ti autor me los ha dndoaleer. Borda TTUZlIlfiesta que poseía aIras 
volúmenes más que se le han e_"rtraviadn. 1 fJ que crUlsen'a, y conozco, se encuentra bien ordenado, 
dúpuesto para la puh/icacióI. [Medinacdi 1937]; esquema que es confirmado tanto por d prOpIO autor 
(Esla obra COlISta de "u""e l'ollÍmenes, di\'ídidos en 32 libros, d,' lUla fanlasía más diversa zahorí y 
analítica que'" Ramayana, La Divina Comed .. o Kipling [Borda 1962: 3)) como por los erutares 
( .. . actualmente se halla di,'idido en 9 partes, aunque en opinión de los familiares delliteratoj" habrían 
perdido dos). Alguna saludabl" sospecha puede basarse, en cambio. no tanto en el hecho de <jue lal 
esquema de composiCión resulte difícil de reconocer en la publicación de 1966 (¿quizás por «lo 
arbltrario-, como rucen Mesa y Gisben, de la ruvisión con la que Borda organizó su obra?). sino en una 
slmpl~ y conrundcnte constatación: intacto () alkrado, lnconcluso o fipJo ~n su furma u..:finitiva, é,S[t es 
d texto qut' no publicó su autor. 
¡.Pone e,10 en Juego la .,autenticidad- y lo significallvo de rasgos fundamentales en El ÚlCO (lo 
heteróclito, lo fragmentario, lo caótico. lo inconcluso)? Aquí. entre otras cosas. se lfá Iraguando una 
re;¡:puesta. Mic!ntras tanto cabe rccordJ.r, para los aficwnados a las variant~s y la aproximación genética. 
la publicación d. fragmentos en el P<'riówco .. La Patria~, de Oruro. entre 1920 y' 1921 (Lora 1993) y la 
de.La Gazeta de Dolivia», entre los años 1936 y 1937 (Llanos Aparicio, s.f.): son materiales que podrían 
echar algún indicio en lo que hace al misteriO de los documenlos. 

171 



Al fallecimiento de Anuro Borda, acaecido hace poco, todos 
los que han escrito o pronunciado algunas palabras sobre Sil 

lIluerte, han hahlado del pintor. Nadie, o casi nadie, de su obra 
escrita. [de la introducción al ensayo de Medinaceli que se 
reproducía como bomanajc póstumo 1 

No. pues al reconocimiento pionero y respetuoso de Medinaceli r 1937] han seguido 
otros; sobre todo después la publicación de los tres tomos. Otros que, sin embargo, 
comparten con el precursor tanto las dolencias de la presbicia (una dificultad en la 
percepción a proximidad) como el impulso que culmina en la etiqueta, a veces 
torpe, siempre insuficiente: asf, Borda saldrá airoso en un duelo con Tamayo 
(Medinaceli 1937) y gozará de un sitial que. aunque exótico. es acomodado sin 
violencia en el contexto del modernismo boliviano (Medinaccli 1937, Mesa y 
Gisbert 1966]: así, también se hablará de un afán clásico y de una cortante distancia 
frente a los «ismos» de vanguardia [Mesa y Gisbert 1966, Llanos Aparicio s.f.]; así. 
final mente, podrán coexistir diagnósticos recíprocamente excluyentes (La peifección 
en el arte -nos dice en otra parte [Borda)- es la imitación máxima de la naturaleza 
[Lora 1993: 7]; Art/lro Borda. - Que Iza eswdiado afol/do a los clásicos, es platónico 
en el sentido del arIe. «Copiar a la Illlwraleza es falsificarla», es el concepto 
estéticu l/l/e se Izizo carne en S/l espíritu [Finot 1981: 540)). 

Puede verse. entonces. que por el lado de la primera crítica de El Loco apenas se 
precisa las declaraciones y testimOluo3 de los vecinos: que Arturo Borda escribía. 
sí; LJue su obra es enigmática. caótica, atípica, inclasificable. sí. Pero cuánta 
distancia hay todavía entre estas constataciones y algo LJue sugiera los minuciosos 
protocolos LJue conducen a una lectura. Definitivamente, obnubilada por el 
personaje, desconcertada frente a la cuartilla. la crítica que más cerca estuvo de 
Borda caía en las trampas que le había preparado. en la obra, el informe de Saúl A. 
Katari. 

Pero es en la crítica más reciente donde se consume la desaparición de El Loco: allí 
no se percibe ya ni rastro ni pesljuisa que tiendan 'a aclarar tan elugmático caso en 
la historia de nuestra literatura; nada, () casi nada, nos refieren sobre él los últimos 
intentos por leer la li teratura bol i viana de u na manera más o menos orgánica [pabón 
y Torrico ed. (11)~3), Antezana (11)~6), Sanjinéscd. (19~6), Sanjinés (1992), Garcfa 
Pabón (11)98)/. ¿Cómo explicar este nuevo silencio, c61110 interpretar este vacío? 
Cahen algunas sospechas, si recordamos que lo que caracteriza a estos últimos 
intentos de lectura es un esquema en el que el discurso literario aparece o como l/na 
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i1lterpelación al poder político, como una instancia de mediación entre el Estado 
y la Sociedad Civil [Sanjinés 1985 y 1992); o, en una variante en algo más tlexible, 
como importante participe en la configuración de un «sujeto nacional» [García 
Pabón 1998]. Caben algunas sospechas, en efecto, pues constatamos que los mapas 
de nuestra literatura han sido trazados desde una perspectiva en la que el discurso 
literario es considerado como expresión de sujetos y procesos sociales. La ausencia 
de El Loco, en ese contexto, se sugiere como el indicio de una escritura que no se 
deja fijar entre los hitos de la fundación de la nación criolla, el proyecto nacional 
del liberalismo, el del nacionalismo revolucionario o el de diversidad cultural; de 
una escritura que no se se deja cercar en las zonas reconocidas (las del discurso 
monopólico y autoritario, excluyente o populista; las del grotesco de la distorsión 
y el aislamiento; las de la impotencia y el encierro interior). Y no es que en El Loco 
no se frecuente estos lugares (bastaría, para dar pie a una lectura a~í orientada, con 
un vistazo a libros como «De la miseria», «De la raza», o «De la historia»), sino que 
más bien parece excederlos, integrándolos en un dispositivo que a lo mejor hace 
más (o menos) que expresar las vicisitudes de un Estado en crisis; en un dispositivo 
que hace más (o menos) que formular alegorías - es decir, representaciones que 
suponen siempre la idea de un sentido último -de lo que es nación; en un dispositivo 
que, según sus propios ténninos, ignora tanto como escollde. 

Resultaría entonces que, frente a un caso semejante (una cuartilla que no es IÚ 

expresión ni representación de algo), nuestra crítica más reciente también se habría 
visto desconcertada: obnubilada por una desaparición asignificante, cayendo 
todavía en las Irampas que le había preparado, en la obra, el informe de Saúl A. 
Katari 3• Sin embargo hacía rato que Klee había dicho, al otro lado del mundo, que 
la mirada seguía los caminos preparados por la obra. Y era algo de esto lo que 
también hacía Borda, y no sólo en el informe policial que sirve de preámbulo a 
«Divagaciones 11»: dejar, en la obra, algunos raslros que llevan hacia el salto de una 
suficiente lectura. Seguir dichos rastros, cruzar ese abismo, tal será el propósito de 
esta pesquisa tras los raslros de El Loc04• 

Un uabajo publicado recientemente (portugal 1997) y el proyecto para una .. Historia crítica de la 
literatura en Bulivia ... ~. todavía nw reciente (paz Soldán. Wiclhü~htcr el dlii 1998). se sugIeren como 
ge..tu' reparadores. Discutiremos con ellos más adeJante. 

4 Para decirlo con el rigor. siempre necesario. que ofrece cierta caja de herramientas. Se diría que Jo que 
aquí está en la mira es lo .metatexwal.; entendiendo por este adjetivo • ... substantivado (} no según el 
caso. [ ... 1 tada r~¡ercncia al c6digodcl tato e¡rctuadadesde elinteriordel propio texto ... [~fagné 198,6: 

84. Traduzcol 
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y es que si se desea evitar los impllsses que hasta ahora han postergado su efectiva 
lectura, a lo mejor convenga dar la iniciativa al propio texto. Esto es, leerlo fuera 
del romántico refugio ubicado bajo la sombra del autor, pero también fuera de la 
recOIúortante tutela de otras autoridades; esto es, no buscar ejemplificar en él 
taxonomías y generalizaciones establecidas a priori: 

Al leer, debemos fijarnos en los detalles, acariciarlos. Nada 
tiellen de malo las IUlláticas sOlideces de la generalización 
cuando se hacen después de reunir con amor las soleadas 
insignificancias del libro. Si lino empieza con lino 
generalización prefabricada, lo que hace es empezar desde el 
aIro extremo, alejándose de/libro antes de haber empezado a 
comprender/o. [Nabokov 1997: 23] 

Dar la iniciativa al propio texto, seguir en él los rastros que van trazando una 
reflexión sobre su propia escritura supone, de algún modo, una aproximación a las 
estrategias poéticas que se despliegan (de manera siempre problemática) al 
desplegarse la obra; pero no sólo, pues al proponer una aproximación a dichas 
estrategias, a una poética, no se propone la búsqueda de una referencia externa que 
permita «comprender» la obra, no se postula una «clave» para leer El Loco: 

... no esperaIJa que lo comprendieran, ni COIIIO hombre ni 
C0ll10 artista, pues ya sabía que, CO/110 hombre y C0ll10 anisra, 
el único l/afilado a comprender era él. ISaenz 19Hó: 122) 

Dar la iniciativa al propio texto, seguir en él los rastros que van trazando una 
rellexión sobre su propia escritura supone, más bien, y ya, una puesta en 
funcionamiento de la propia obra: si las estrategias poéticas de El Loco no 
anteceden a laobra (si son más bien uno de los problemas fundamentales que laobra 
se plantea a sí misma), habrá que prever el encuentro con estrategias que no sólo 
se formulan, sino llue también, y ante todo, operan. 

Seguir los caminos preparados desde El Loco no es pues reconocerlos, identificarlos, 
constatar su aplicación, sino más bien ponerlos en funcionamknto, atravesarlos sin 
perder de vista los otros múltiples recorridos que tamhién alimiten (pues hablando 
de pesquisa la certeza de uno solo por sí misma se disgrega). Quizás sea ésta la única 
manera de leer El Loco, de dar sentido a la <lcsaparici6n que desde sus primeras 
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páginas nos provoca: no interpretarlo. sino saltar. con y como el texto. tras un 
misterio que IIOS precede. se opera en IIOS y 1/0S sigile .. . 5 

11 

Hasta aqUÍ. entonces. algunas declaraciones en torno al descubrimiento y la 
publicación del manuscrito que nos plantea, paradójicamente en apariencia. el 
misterio de su desaparición: hasta aquí. algunas suposiciones nuestras lanzadas con 
el afán de tomar la posta a Saúl A. Katari allá donde él la había dejado: cara a cara 
frente a El Loco. desconcertado frente a lo «enigmático. caótico e inclasificable» 
de esos escritos. Recurramos, ahora, a una declaración más reciente (la de Mesa y 
Gisbert en el prólogo a la edición de 1966) para con ella interrogar el texto de Borda 
intentando descubrir alguna pista: 

El hilo vital que corre a través de las páginas de El Loco)' que 
nos presenta el autor COTrW protagonista de los Imí/tiples 
sucesos que enfoca la obra, puede considerarse tanto delltro 
del género narrativo, como del poético o el dramático, COIIW 
el ensayo, pues de todos y cada lino de ellos panicipa. Lo 
único que da unidad a la obra y que es el «leit motivl> del libro 
es la constante presencia del pensamiellto fluyente del hOlllhre­
anista que contempla COII curiosidad casi infantil e/ devenir 
constante de la naturaleza de/universo, de los seresanilllados. 
de la sociedad y del hombre. 

5 Tros o cuatro pr<l'isiones a propósito de los rastros que a4uí S< han de scgwr. Cahe subrayar, on pnmcr 
lugar. 4ue lo metatextual será activado sin uaicionar el préstamo arriba rderido. Esto es. como una 
relación «intorna» (enue UD texto y su propio código) )' no como la relación _externa.. propuesta por 
G~[)ette con Id mismotémüno ( ... la relación .generalmente denominada «cotnt'ntario» que une un texto 
a otro texto que habla de él si" citarlo (convocarlo), e incluso, en el limite, si" nombrarlo. [ ... ] In 
metatextualidnd es por ... aleneia In relación crítica. {Genette 1989: 11 J). Eo esta misma perspectiva, .. 
privilegiará lo 4ue Magoé llama metatextual Wfmotati,·o: eo lugar de uoa «ferencia explícita al código 
del texto (melilttxtua/ denotativo, más cercano al comentario), aquí la refereocia es implícJla. opera por 
vía analógica y. por todo dio, carga con un. fuene dosis de reflo'-Ívidad y polisemia. 
Más concretamente, se leerán aquí di."positivos mctat~xlUales que apuntan. por una parte, hacia diferelllC::s 
niveles en el aparato de enunciación (la escri!Ura de El ú1co. la autoría de «El Loco», ohra que d 
protagonista de El Locoescribc y DOS deja) y. por la otra, hacia la representación, en d enunciado, de ese 
prOlagoni.'ta y supuesto eounciador (el Loco). Si en el proyecto se proponía -para esto que es la primora 
parte de un esfuerzo más amplio- la formulación de un protocolo de lectura. se apuesta entonces por 01 
tnl('r¿'s que pueda tener un cuestionamienlo sobre el -«lugar» donde el ~~lector» encontrará a sus 
conuapan ... (autore." narradores, edJtores, etc .. etc.). Se habrá entendido: mueve a esta.' págmas clena 
noción según la cual la lectura es más producción 4ue mero desClfraffilcnto. 
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Se habrá visto: además de la reiterada constatación sohre lo atípico de El Loco, 
además del reconocimiento de lo que parece ser su principio de articulación (esa 
especie de diario dondecl «hombre-artista» lo recoge todo: relatos, poesía, ensayos, 
aporías, etc.), estas líneas proponen una línea (y más, un verdadero protocolo) de 
lectura. Conviene seguirla, con las sospechas que el caso amerita, pues, como lo 
veremos, el interés de dicha declaración radica en que hace explícito no tanto un 
im1iciu como un problema. 

En efecto, dos son los postulados que allí se insinúan. En primer lugar, al identificar 
autor y protagonista, se apuesta por el carácter autobiográfico del texto de Borda: 
recordémoslo, la identidad de autor (sujeto extratextual) y narrador-protagonista 
(sujeto enunci adur, pero también sujeto enunciado, representado, dentro del texto) 
es la relación que funda lo que Lejeune r 1975: 26] llama el «pacto autobiográfico»; 
acuerdo según el cual el texto se escribe «comprometiendo», y se lee «aceptando», 
la autenticidad biográfica de su referente. En segundo lugar, y como corolario, se 
presume la «unidad,> de un texto que, según la tradición del género, se funda en la 
«unidad,> de ese «yo» que es objeto y sujeto de ese relato de vida (o de una franja 
de ella: aquí, según Mesa y Gisbert, la contemplación que ese (,yo» hace del 
mt!lldo)6. 

No son pocas, pues, ni tampoco insignificantes, las cunsecuencias que pone en 
juego la declaración de Mesa y Gisbert. Lejos de la mera clasificación genérica. una 
lectura de El Loco según el protocolo de la autobiografía supone la determinación, 
tácita, de cierta conliguración entre escritura )' «realidad»: la autobiografía, 
canónicamente por lo menos, se caracteriza por la subordinación de la escritura a 
la historia vi vida, pllr la supuesta fidelidad de aquella hacia ésta en términos 
referenciales 7. Lejos de la mera clasificación genérica, una lectura de El Loco según 

6 ef. Bourdieu 1998. donde se nos relOuerda los do.< prcsupue$to$ que sostienen y daD sentldo a una «lustoria 
de vida»: 11la c,,",:opción de la vida comu historia. cumo un lodo cohal'lIle y orienlado (cronulógica y 
I(\gicalllenle): un lOamino. un recorndo. un despla:.amienlO Ii/leal. II/lidireccional (la _movilidad.). 
compmlmulo 1111 romú/lZo (.un pm.C/pw en la ,·ida.). "ari", elapas y IIlIfirlll/. .. [Bourdl<'U 1Y98: 61; 2) 
la idenudad.totalizada y unihcada do ése "yo» a lo largo de esa historia [Bourdieu 1998: 9·101 

7 Supuesla, pues mi~ allá d~ la «vcrauuau,) {) «(falsclb,d)) t'mpíricas dd rdcr¡;ntc: (ambas, ta.n poco 
p<rUnent"" corno en un tc:XlO atwrtamelllé fi"donal). lo 'lue tunda el género dé la aut('¡'JOgrafía es. 
jUSlamcnte. esa crcenCi.1lJué instaura el palOto: lOomo loestudia maglstralmente l-ejeunc [19751. como In 
demue.\lran desde la práctica LTe.tiva las rupturls y .<ubvcrsiones operadH denlro del proplU género 

(Leiris. Robhe·(julld. Pace), la aUloblUgrafía es siempre una fi"ción; la autenticidad de la e~<:ritura 
respe<:to a lo vivido. un artlfi"w. 
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el protocolo de la autobiografía supone, también tácitamente, la imposicicín de 
cierto tipo de «unidad» (en la articulación global del texto, pero también en la 
wnstitución de un sujeto, en la enulll;iación y en el enunciado). 

Tal es pues el cerco que parece tenderse gracias a la declaración de Mesa y Gisbert. 
Resulta, sin embargo, que El Loco tiene sus coartadas: cuestión de «detalles» que 
no sólo problematizan la aparente evidencia autobiográfica, sino que también 
ofrecen rastros detrás de los cuales se vislumbra una ubra guardandu sus sorpresas. 
Habrá que considerar entonces, punto por punto y con el texto en la mano, las 
pruebas de descargo. 

PARHELIO 

Obrado nO l 

La primera concierne a la presumida y ya referida identificacicín de autor y 
protagonista: identificación que se ve cuestionada desde esa zona llamada 
«paratexto»8. En efecto, nada se dice allí, como en ningún otro lugar, a propósito 
de tal ecuaciÓn (el Loco = Arturo Borda, el Toqui -como lu llamaban sus amigos); 
rodo lo contrario, puesto que desde el umbral, desde esas páginas dedicadas a las 
«advertencias» y notas de los «editores», puede verse a Borda abrienclo un juego 
algo perverso: la presentación de El Loco como un texto apócrifo. Veamos. 

En una Advertencia importante Arturo Borda (cncargaclo de la edición por la 
Editorial "Las Américas») reproduce un Aviso publicado en la anterior edición 
(hecha por la casa editorial «El Universo»). En él se presenta y transcribe una 
eS4uela 4ue Saúl A. Katari (nuestro ya conocido investigador, descubridor y editor 
de un texto ya traducido a varios idiomas y objeto de innLÍmeras reimpresiones 
[54]) dirige al Inca Ya/lUar Kjuno, presunto autor de «El Loco»: 

Después de mucho vacilar he resuelto el asunto enjavor de su 
deseo ( ... ] Queda usted, pues, enlibertadde preselllarse como 
autor de dicho libro, acaso el mlÍs original y revolucionario 

.. . Iílulo, sublílUlo, inrerlítulos, prefacios. epílogos. adverre1lcias. prólogos. elc.; 1Iolas allrulrge1l, "pie 
de página. finales; epígrafes; iluSlraciones; fajas, sobrecubierta. y muchos o!/'Os lipos de sciiales 
accesuriru', aUlógrafa.r o alógrafas. que procuran un t'utomo(l'ariable) al rexlO y a veces un coltlelJlarin 
oficial u oficioso que el leaor más punsta y menos tenduntt a la .",dicló" extenuz 110 puede sIempre 
disponer ta1lfácilmmte como lo desearía y lo pretl'rlde. IGeneue 1989: 121· 
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que se haya escrito. En cuanto a su tel/wr de que el autor 
verdadero reclame sus derechos l ... J ya pl/ede usted dormir 
trunqllila/lleme. 

Se sabe, sin embargo, y para desgracia delInca Yahuar Kjuno, que no fue así. En 
esa nusma Advertencia se señala que, a raíz de la publicación de dicho aviso, se 
habría presentado ante los tribunales, reclamal/do para sí la propiedad de «El 
Loco», un tal Adam O'Landhiom. Dada la no resolución de la querella, la editorial 
<,Las Américas» hace el depósito correspondiente a lapreseme edición «firmándola», 
mielllras ((¡nto, con la persona de Arturo Borda. 

En resumen, al presentarse como editor, Arturo Borda no s610 desmiente la 
presumida identificación de autor y narrador - protagonista (deseChando con ello, 
por adelantado, toda lectura biográfica), sino que también desencadena una 
particular versión en el juego de «la ficción de la no ficción»: al hacerlo, al poner 
en crisis el dispositivo autobiográfico, con esta maniobra se dota de un particular 
escenario a lo que está en juego cuando se habla de ficción (escritura, literatura) y 
realidad. 

Tradicionalmente, el enmascaramiento de un autor bajo la figura del simple editor 
de un escrito «auténtjco» (en el sentido de no ficcional: cartas, memorias, etc., 
pertenecientes a «la vida misma») encarn'a con excelencia, e imitando en esto el 
afán autobiográfico. dispositivos fUll'jamentales para la estrategia mimética. En 
efecto, si desde esta perspectiva escritura y ficción son legítimas solamente como 
representación de la «realidad»: si se consagran en la medida que logran la llamada 
«ilusión realista» (hacer pasar por reales, tanto los acontecimientos y/o los 
personajes narrados en un relato de ficción, como la situación de enunciación que 
sostiene ese relato [Magné 1992: 6]), ,<la ficción de la no ficción» aparece pues, 
haciendo del texto un documento (y no un artificio), como su gesto paradigmático. 
Que basten algunos ejemplos (más allá de lo que fue su terreno por excelencia: la 
novela epistolar de los siglos XVI y XVII) para sugerir la trascendencia de este 
gesto a través de las formas y concepciones dominantes en el terreno del relato. En 
tal sentido, se recordará que - así como la primera novela que podemos comide ror 
enteramente moderna l/O se pllblica COII el nombre del alifar, Dal/iel Defoe, sino 
como las memorias de /11/ oscuro marillerode }'ork. Ro/Jill.\·oll Cruso/! [Calvillo 1993: 
3461-la primera novela que se cOllsidera como «enteramente» holiviana tampoco 
se publicó con el nomhre del autor, Nataniel Aguirre, sino como las memorias del 
tí/timo soldado de la il/dependencia, Juan de la Rosa [Paredes !l)l)l): 7]: recordemos 
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también. más cerca de nosotros, la reincidencia de «la ficción de la no ficción» en 
discursos como el «testimonio» - discursos con los que cierta crítica pretende 
cuestionar y/o ampliar las fronteras de lo literario en el contexto latinoamericano. 
El juego abierto por Borda. en cambio, y casi no hace falta ni decirlo, se despliega 
en una perspectiva radicalmente opuesta. 

Rousseau, en su prefacio a La NOllvelle Heloise, había confinado ya al suspenso el 
problema de la autenticidad de la maniobra: 

Aunque no lleve aquí sino el título de editor. yo mismo he 
trabajado este libro. y no me oculto tle ello. ¿ Lo he hecho lOdo. 
y la correspondencia entera 110 es sino l/na ficción? ¿ Gente 
del mundo. que os impona I Para vosotros es seguramente 
ulZa ficción. 

Su gesto, sin embargo, no marcaba una ruptura frente al dogma de la representación: 
reinstauraba simplemente, en su pureza, el aristotélico principio de verosimilitud 
(la ficción debe parecer más verdadera que la verdad). Borda, en cambio (y habría 
que ir hasta la producción más moderna en busca de casos análogos: los prefacios 
de Nabokov a novelas como Lviita o Pálido fl/ego. por ejemplo), hace del juego de 
la ficción de la no t1cción un dispositivo anti-representativo. No se trata, para él, 
de lograr una ilusión de realidad; se trata, según procedimiento exactamente 
inverso, de construir una ficción que se conl1es<l. 

En efecto, ni las sabrosas «advertencias» liminares, ni la historia de los que pelean 
por la autoría de «El Loco». ni la retranscripción de la correspondencia del editor, 
Katari, y la musa (sección «Zona de Amor, la golondrina», t. 11), están ahí para ser 
creídas, para ser tomadas en serio: la alusión, ya citada, a «las múltiples traducciones 
y las innúmeras reimpresiones» que hahría tenido «El Loco», el indiscutible y 
presupuesto consenso sobre su «revolucionaria originalidad», son pruebas más que 
sutlcientes sobre la vocación humorística, irónica y dcsrnistificadora de dichos 
fragmentos. No se trata, pues, de lograr una ilusión de realidad; se trata, según 
procedimiento exactamente inverso, de construir una ficción que, al levantarse, se 
desenmascara como tal: maniobra mucho más perversa pues una ficción confesa es, 
también, una ficción al cuadrado. 

Si recordamos que la obra literaria podría definirse como l/na operación en el 
lenguaje escrito que implica simultáneamente ti varios niveles de realidad [Calvino 

179 



1995: 339], el dispositivo de la (¡cción al cuadrado no sólo obliga a tratar con El 
Loco siguiendu la pista del artificio literario, precisa además la dirección en la que 
esta pista se encamina. Según una perspectiva «realista», o más ampliamente 
mimética (de la que la autobiografía y la versión canónica de la ficción de la no 
ficción serían expresión químicamente pura), se tiende a ocultar la rnulLiplicidad de 
niveles bajo el manto del de la llamada «realidad»: la identidad de autor y narrador­
personaje, la «autenticidad» de los textos garanlizada por el editor, tienden a borrar, 
eliminando todo rastro de artificio. ese otro nlvelque es el de la escritura. Se sabe, 
11 contrario, que toda huella del nivel escritural, al problematizar la ilusión realista, 
tiende a reivindicar la muHiciplicad de niveles que la representación oblitera. Con 
esta maniobra [cf. la «metarepresentación», Ricardou 1988: cap. 2] se sugiere por 
lo menos una «des-naturalización» de lo real: su representación se muestra como 
artificio, como ficción, como efecto de ese otro nivel de realidad hasta entonces 
encubierto (el del lenguaje). Puede entonces imaginarse el sentido de maniobras 
que no sólo descubren, ficcionalizándolo, el nivel escritural, sino que además 
tlccionalizan el paratexto (esa zona supuesta e <<indisculiblemente» anclada en la 
realidad empírica): semejante desdoblamiento especular no sólo potencia la 
multiplicidad de niveles, también relativiza sus fronteras, pregunta si la llamada 
realidad no es otra l1cción, no una naturaleza positiva sino una construcción 
simbólica. Por supuesto, la ficción de la no ficción tiene, como maniobra, 
determinaciones intrínsecas en cuanto a la producción de sentidos; pero lo sustancial 
dependerá siempre de la perspectiva en la que se oriente el dispositivo: según una 
estrategia de representación, la t1ccionalización encubierta del paratexto cubrirá el 
texto bajo una «ilusión de realidad»; según una estrategia metarepresentativa, la 
l1ccionalización descubierta del paratexto descubrirá la llamada «realidad» como 
un efecto de ficción. 

Es pues en esta perspectiva que El Loco ha dejado rastros reveladores para el 
misterio de su desaparición. Sin ninguna ingenuidad (la creencia en el Borda 
empírico como mero editor), sin castrar tampoco las potencialidades del espectáculo 
(la creencia en el Borda empírico como sujeto autobiográfico), El Loco lleva la 
pesquisa más allá de la ideología de la expresión y la representación; ideología 
según la cual se presupone como base del texto una entidad metafísica - un «algo 
por deciD>, «algún sentido instituido» - cuya manifestación (expresión, si ese 
«algo» concierne al «yo»; representación, si concierne al mundo) se daría como por 
arte de magia en el actu de escritura [Ricardou 1978: cl. 

En resumen, si de leer se trata, tres son las maniohras que deben considerarse a la 
hora de poner en funcionamiento El Loco siguiendo una estrategia de producción 
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de sentidos (sería, según archivos, el primer caso en la historia de la literatura 
boliviana), ' 

1) Alzando y demoliendo el protocolo de la autobiografía, es la expresión de un 
"yo» lo que se descarta: en efecto, ¡,cómo abordar El Loco en tanto expresión 
de un sujeto individual si lo que lo sostiene es un despliegue de instancias 
enunciativas que, a su vez, tampoco se individualizan - los editores de «El 
Loco» son dos (Katari y Borda), así como dos son sus pretendidos autores (el 
Inca Yahuar Kjuno y Adam O'Landhiom)? 

2) Asimismo, pervirtiendo el juego de la ficción de la no ficci6n, es la estratégia 
misma de la representación lo que se problcmatiza: en efecto, ¿cómo abordar 
El Loco en tanto representación de una realidad extratextual si lo que allí está 
en obra es un despliegue de niveles que relativiza la noción misma de 
representación descubriéndolo lodo, incluso la realidad que supuestamente le 
antecede, como una ficción, como una construcción simbólica? 

3) Todo esto, finalmente, termina respaldando sospechas nuestras a propósito de 
lecturas que buscan reproducir, en los textos, la expresión y la representación 
de sujetos y procesos sociales: en efecto, ¿cómo querer reconocer «quién 
habla» en «El Loco» si esa voz no deja de diferir su origen hacia lo que, como 
texto apócrifo, remite finalmente a un vacío'! 

Encamina mal pues la pesquisa, quien se acerque a El Loco buscando un «yo» 
(individual o social) expresándose, El sujeto que pretende expresar o representar 
afirma una identidad a través de un «yo» que construye, o inventa, como único e 
irreductible. Con El Loco, en cambio, como consta en el testimonio de uno de los 
vecinos, estamos frente a «alguien» que puede estar «en dos partes al mismo 
tiempo», alguien que tiene siempre una coartada, un alibi (literalmente, «estaba en 
otra parte»). La misteriosa desaparición de El Loco no se resolverá entonces 
mediante la identificación de un sujeto: la misteriosa desaparición de El Loco sólo 
cobrará sentido desde esa sala de espejos, desde ese mismo zaguán (la nota titulada 
«Parhelio») en el que Borda despliega la imagen de lo múltiple; precisamente eso, 
un parhelio: 

Fenómeno luminoso consistente en la aparición de dos manchas luminosas ... 
o falsos soles, situadas a la derecha y (/ la iZ(juierda del Jol [Em;iclopt:dia 
SopenaJ 
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La singular y a veces inquietante impresión que «El Loco» proyecta hacia fuera, con 
semejante espectáculo en su aparato de enunciación, pareciera contrastar con lo 
que, hacia adentro, en el enunciado, podría cohibir la inaugural proliferación de 
autores y editores ficticios. En efecto, si el principio de articulación en El Loco es 
esa especie de diario que lo recoge todo (relatos, poesía, ensayos, aporías, etc.), con 
él podría entrar en escena la identidad de un «narrador» que -aun si descartamos la 
ilusión realista- amenaza con reinstaurar la figura de un sujeto úlÚco e individualizado. 
La singular y a veces inquietante impresión del parhelio podría sofocarse, entonces, 
por la afirmación constante de ese «yo» - enunciador úlÚco, germen de unidad y 
totalidad para la obra: podría incluso extinguirse, si ese «yo» no s610 se afirma al 
enunciar el diario, sino que también en él se representa (como el Loco). 

Resulta, sin embargo, como lo sugería la declaración ya dos veces referida de un 
vecino, ljue la representación de ese «yo» en el enunciado no deja de ser inquietante. 
Resulta, para colmo, queesese mismo «yo» quien se encarga de que su representación 
no pueda, ni aljuí IÚ allá, hallar reposo. 

En una ocasión, hablando casualmente con una lIIujer, "emlOsa 
COI/lO jamás Iwsta entonces viera otra, al oir lIli nombre -El 
Loco- prollullciado COII aquella lillda boquita y con timbre tall 
suave, he sentido que IIl/ nombre .v su Val bañaban a manera 
de una lIu\'ia de suavísimo placer y consolación que se 
filtraban hasta mis tuétanos. Y mi lIombre me pareció bello. 
Elltonces, por primera vez sorprendido, Il/ve conciellcia de 
qlle yo. yo tenía nombre, l'O ir:! Loco! .v q1le surgía de mi 
propia naturaleza. Hasta esa oca.l'iónjalllás había pensado en 
semejante cosa. [280) 

Así, lo ljue se cuenta sobre ese rito bautismal en la linda boquita remite a lo que 
además de provocar el júbilo del Loco provoca también considerables fisuras en el 
edificio de la identidad. Si el nombre propio es la más evidente de lasfamws de 
il/stitución de tOllllización y de l/IIificaciúl/ del yo; si, como designatario fijo, el 
nombre propio instituye y asegura una identidad que garantila al indiviJuu 
designado, más allá de todo devenir, la collstallci(/ Ilomillal, la identidad en el 
sentido tle idenfidad así mismo, de constantia sibi, ql/e demallda el ardell social 
[Bourdieu l l)l)8: I ()- l 1], ¿la carencia de nombre propio no pone acaso en entredicho 
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una representación uroficada y totalizada de ese «yo» que escribe el diario'! Y 
todavía más, pues al narrar cómo recibe ese nomhre, el Loco no narra, cómo se le 
repara una carencia, cómo se le otorga una identidad. Al contrario, lejos de una 
reparación, con ese rito bautismal se narra, COII timbre tan suave, una nueva y 
violenta irrupción de lo múltiple. 'El Loco' -nombre en el que el narrador­
protagonista se reconoce- es en verdad un nombre común: como si se recordara así 
que el nomhre propio no designa un individuo, que es cn realidad aprehensión 
instantánea de una IIJlIltiplicidad rDelcuze y Gualtari 1980: 51 J; como si se 
reivindicara allí. para ese «narrador, para ese «yo» que escribe el diario, la no 
indentidad individual que su nombre común expresa. 

¿Qué hay en mi alma que se baraja cual los naipes en las 
manos de un loco? En realidad ¿ me pertenezco o 110? ¿ Cuál 
soy yo, mi carne o mi a/ma? Pero si no soy lo uno ni lo otro, 
es claro que soy una tercera persona. ¿ Cuál de estasel11idades 
ha nacido primero en mí? [75 J 

¿Qué deviene pues, en ese «yo" del enunciado, la singular y a veces inquietante 
impresión que provoca el parhelio: afirmación y totalización () más bien una 
carencia que abre paso a lo múltiple? 

NI SÉ NI SOY 

De ronguna manera parece sorprendente, sin embargo, que la identidad del Loco no 
haya provocado discusión: autobiográfico o ficcional, ese «yo» aparece siempre 
como una unidad irreductible; como una presencia que, según un acto de fe, ni 
siquiera se cuestiona en cuanto presencia. Tal concenso responde en los hechos a 
cierta representación que se esboza en no pocas páginas pues, es cierto, además de 
reflexionar sobre el arte o la historia, además de registrar ensueños e incidentes 
cotidianos, además de narrar idas y venidas del cuarto a los extramuros, ese «yo» 
que emprende la escritura del diario también habla de sí en un afán que a veces es 
retrospectivo y a veces rellexivo; en un afán que va representando, aunque 
fragmentaria, una historia de vida, un perfil de identidad. 

Pamroll los años y supe de las miserias y soberbias de los 
limosneros, de los sinsaboresdel//wZO'de cuerda: de rodas las 
humillaciones por no ceder al hambre, toda vez que mi 
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existencia tenía ya un fin. Pues los siringa/es. las minas. las 
casas de pensión. los garilOs)'cien más me vieron arrastrando 
el all/u!. En mis días soplaron todo" los vientos: juí cómico. 
soldado. rujián. mercader. etc .. y monje. En esta última 
condición pude cultivarme algo. di.\frwando de una relativa 
ociosidad. sin ninguna preocupación por el trágico mañalla. 
Pero sólo ha sido para lIIi mal. ya que comencé a sentir la 
tristeza sinjondode mi alma sumergida en la medllaciÓn. Y un 
día escapé del monasterio. para alllrdirme en la vorágine de 
los lupl/nares. Después ... 
¡Cuánta hrumo en mis días! ... [492-493} 

Fragmentos como éste no dejan pues de insinuar, a lo largo de los tres tomos, la 
historia de ese ser abyecto cuya imagen -para alegría de biógrafos, pero no 
solamente- rareciera ser la sublimación de la casi mítica figura de Arturo Borda. 
el bohemio. Y esta figura -leída como autobiográfica o ficcional, o como todas las 
variantes admitidas ror esa alternativa- es la que ha venido arrastrando sin 
discusÍ(ín alguna las diferentes tentativas por dar con El Loco: desde la ya aludida 
asimilación biogrática de aquel hombre-artista [Mesa y Gisbert 19661, hasta cierta 
«identidad narrativa», rarámetro con el cual El Loco es postulado como «vol anda» 
en la construcción de una «historia crítica de la literatura en Boli via» [Paz Soldán, 
Wiethüchler el alii 1998: 1 ó1 Q

• 

Si la imagcndel rarhelio termina dcsma.ltelando (a [1Csarde las posibles coincidencias 
entre vida y obra: viaje a Buenos Aires incluido, cf. sección «De la ausencia» en el 
tomo 11) toda ingenua aproximación biográfica. la representación de ese «yo» 
asumida en términos de «identidad narrativa» podría hacerle frente todavía (al 
parhelio) con una pesada carga de <.:onnotaciones: con ella sigue insinuándose, 
aunque abyecta, la rresencia de lo único. Cabe pues examinar dicha representación 
del Loco con algún detenimiento ya que. como lo postula el (,Proyecto de historia 
crítica ... », además del esrccítico obrar de El Loco. se juega en torno a esa 
representación algo que pone en juego el sentido de este obrar en el contexto de la 
literatura en Bolivia. Retomemos las líneas donde el asunto se condensa. 

9 hknlJdad narr.ttiva en tanto representación del «narrador» como SUjeto del enunciado. hahr:í que 
entender, aun4ue estu no S~ precis~ eu t:J «Pruycdo •. k: historia c:riuc;\ ... ». La disrusión en H)rnO a una 
,<identidad narrativa), como sUjeto dI.! la ~nUnl'i:ll.:i6n. un (.nJIraJop) en funciones, queJa para nosotrus 
rnomcntán~amente su~pt:'ndida. Puede preverst!, Sin t:'mhargo. lJUC: su ~~unicjdad» no esté en ahsolulo 
garantizada: de entrada. ¿pueden el enunciador del diario, el de los po.:ma.<. el de los ensayos. el de los 
relalo$ oníricos. l,.'le, etc., suhsurrursl.! en una idt!nttJad'! Las c..Iimen:s:ionc.',c; dI! estt! I'rohkma ohligan ;1 

pU8l1,.'rgar su tratalllit'lIh) pues IIlt'Tc!\.'C. por sí solo, toda una olra lll\'cslIgadón, 
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Ln abyección de 1/11 origen es un lei/mo/iv en El Loco de Arturo 
Borda. Es/a repulsión prueba su mlÍximo poder ('1/ las van(/s 
remocil'Os que ejercita l'i narrador de reconocerse en el 
IIl1/ndo exterior r ... Narrador ljue I de.l'alenllldo. vul'i\'e sobre 
sí lIIismo, descubriendo Sil propia abyeCCión. t·s/{/ expenencia 
revela al sujeto que lodos los objetos se apoyan sobre una 
pérdida inallgural que funda Sil propio ser, sin lenguaje, sin 
deseo, .I'insen/ido. La ahyección.l'e construye sobre el proceso 
de expulsión y recha:o de todo lo que es próximo: padre, 
madre ... y puede ser leída como la constntcción de Ima falta 
Íluwgural a tiempo de ser aSllmida COIIIO identidad la/en/e a 
destmirse en la representación. Dicha identidad latente, en El 
Loco, divide las aguas, por decirlo así, y da forma a los 
lerritorios que hemos silUado COIIIO el «all/es», o anterior (/ 
Borda, y el «después», qlle se proyecta silllu[uínea1l/enre (/ Sil 

obra. 
Apoyados en esta primera oposición en la representación de 
identidades in/enlamos circunscribir l ... ] las ¡ron/eras de 
esta primera rerritorialización. Proponemos la identidad 
narrativa como la trama prohlemarizadora inicial.lPazSoldán, 
Wiethüchter et a1ii 199R: 15-161 

Se habrá visto, desde esta perspectiva se impone con cierta evidencia la distancia 
que ese ser abortivo, hijo del il/cesto [367], marca clm respecto a la tradición abierta 
por el soldado de la indepelldencia al que aludíamos páginas atrás: ese narrador 
poderoso y homogéneo que pue(1e ser leído como representación de lal () cual 
proyecto de construcción nacional. Sin embargo -y aunque los rasgos que el 
"Proyecto de historia crítica ... » reconoce en el Loco difícilmente podrían ser 
discutidos en cuanto rasgos diferenciadores frente al surtidor de lo que allí se llama 
«sentidos sedentarios»-, así queda todavía en pie, reactivada incluso por la 
descripción de esa «identidad latente», otra representación de lo único y. tal vez. no 
menos poderoso. 

En efecto. tal noción de «identidad latente» se muestra amenazante. al menos, por 
su latencia: puesto que con ella no se cuestiona la presencia de un «yO» que se 
expresa desde lo oculto y escondido; puesto que con ella se convoca a una estrategia 
de interpretación cuyo horizonte, sahemos, es el de la revelación de inmanencias, 
de sentidos ocultos, de entidades antecedentes. aparece otra vez en elllorizonte el 
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fantasma de lo uno. Indagar por El Loco en esta perspectiva sería entonces reincidir 
-eso sí, con mayor sofisticaci<'ín- tras la pista de una aproximación biográfica y 
referencialista; sería caer otra vez en la trampa de la expresión y la representación. 

Todo examen «clínico» del Loco supone siempre un riesgo, el que se termine 
identificando, individualizando y fijando, lo que actúa desde lo latente. 

Reprochamos al psicoanálisis el haberse servido de la 
enunciación edípica para hacer creer al pacieme que iba a 
lener enunciados personales, individuales, que iba hablar por 
fin en S1l nombre. (Dcleuze y Guattari 1980: 51 J 

Todo análisis clínico puede hacernos olvidar, sobre todo, que el inconsciente es 
mu/titlld [Dcleuze y Guattari 1980: 421 y era precisamente en esa dirección que 
apuntaba la sugestiva imagen del parhelio. 

Por otra parte, la noción de «identidad latente» se muestra amenazante porque nada 
garantiza que escape a determinaciones externas. Después de lo anotado por 
Gulierrez Girardot [1988] sobre la situación del artista en la moderna sociedad 
burguesa (marginado y al mismo tiempo emancipado), la imagen del abyecto y la 
«pureza» eSlética de sus rupturas no puede ya ser tratada sin sospecha. 

La abyección del origen, la repulsión y el rechazo de todos los valores y referencias 
que gobiernan en este bajo mundo (rasgos verificables en la representación del 
Loco), remiten directamente a la figura del artista romántico definida por negación 
del presente y evasión hacia vtrus milI/dos [Gutierrez Girardot 1988: 35]. En tal 
sentido, y puesto que no está dichn que dicha imagen -como la del narrador 
sedentario- tampoco quede exenta de representaciones histórico-sociales, lo que en 
el «Proyecto de historia crítica ... » r 17-20] se llama «narrador (le los sentidos 
errabundos» (una identidad fragmentada, conjuradora del horror y de la ausencia 
de sentido; una identidad instalada en el suspenso de un prescnte eterno, abierta a 
lo onirico y lo inconsciente, sostenida siempre por la fe en la palabra) y «narrador 
de los sentidos viajeros» (identidad emancipada del autor y dc lo externo que crea 
libremente representaciones liccinnales, que viaja instalando puertos, que reflexiona 
sobre el lenguaje y funda uno en el que prclende incorpt1rar los sentidos dc la 
comunidad), no serían sino la «nacionalización» de lo representado por la más 
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general dialéctica entre bohemia decadentista y artepurista y hohemia promotora 
de utopías [Gutierrez Giradot 1988]10. 

La llamada «ilkntidad latente» encarnaría así el espíritu bohemio del modernismo 
y la vanguardia en Bolivia. La ruptura que la figura del abyecto postula frente a la 
identidad del narrador de los sentidos sedentarios (identidad «plena y realizada,) 
como representación de talo cual proyecto de construcción nacional) no sería sino 
la negación de una representación de identidad a partir de una represcnlacil'm de 
otra: lejos de la reivindicación de una exclusiva «determinación de las formas 
literarias», se trataría de un rechazo interprctahle, en última instancia. como 
representación de un rechazo históricamente determinado. Así entendidas las 
cosas. El Loco dividiría las aguas de la literatura boliviana, es cierto, pero siempre 
dentro de la fuente de Narciso, siempre las aguas de la representación. 

En tal sentido, por el mecanismo de representación que presupone, la noción de 
,ddentidad latente» no sólo contamina con rasgos de lo único aquello que no serían 
sino sus manifestaciones (el narrador de los «sentidos errabundos» y el de los 
«sentidos viajantes»); dicha noción también ordena el conjunto en términos de una 
muy hegeliana representación de la historia: aquella en la que al «narrador 

1 o Sobre la situación de ciertos sectores letrado .. " ~n d contexto de m(xh'rnización. ver GUliCITCOl Girardot 
1 %8. Para una má.s amplia visión dd problema, y puesto quede latencias S< trata, puede verseen dirección 
del s(lCio .. 'loálisis tras una eventual reconstrucdón de la génesis dd campo lJterano en Bolivia: ¿no 
coinciden, acaso, la imagen dd ahyecto y su «identidad latente», con la representació'l del artista como 
.areliJor. inerrado, Jin amarras ni raíces [Bourdieu 1995: 571, síntoma Je autonomía del referido 
campo? El escéptico podria ensayar, nU/tatL< mUlalldis, ia adaptación do! SIguiente párrafo al contexto 
boliviano de la primora nutad de siglo tal como nos 10 piota Borda. 

Resulta matufiesto así que el campo literario y arrísticosc constituye como ral t'" y por oposición a 
un mundo «burgués» que jamás hasta entonces había afirmado de 1411 modo tan brlltal SlU \·n[ou.( 

)" su pretensión de contru/ar los Instrume,i/OS dr le gitimación. en el ámbito del arte como en el ámhito 
de la literatura. y que, a frOl'és de la prensa y sus plumiferos¡ trata de imponer una defi,Jición 
degradada), degradarUe de la producción cultural. El asco y el desprecinque inspira a los escritores 
(particularmente a Flallberty Baudelaire.J este l"égimende nuel'OS rú'os sm cultura, todo él marcado 
por su improflla de la falsedad y la adulteración, el pre"tigio que la corte atribuye a las obras 
!tterarias más banales, aquellas mismas que toda la prem" vehicula y ensalza, el materialismo 
\'ulgar de lo.' nue\'os dueñoJ de la economía, el servilismo corlesano de una buena parle de los 
•. 'crirores y de los artistas, asimismu contribuyeron en buena medida a propiciar la ruptura con el 
mundo corriellte que es inseparable de la CDrIJfilllClón del muruio del arte como un mundo aparte. 
/In imperio dmlro de un imperio. IBour.tI(1l 1995: 951 

El problema, sin embargo, seguirá consistiendo en quo -así como Ilourdleu no lI<ga a explicar pur 
qué -así como Bourd,eu no l1<g. a explicar por qué todavía leemos a Flaubert o a Baudelaire, y no 
a la innumerable hueste con la qUe ellos compartIeron situación y determinaciones d..:o([o del 
campo-, tampoco podríamos explicar por qué, como veremos, El wco sigue planteando problemas 
eu c.1 COllltxto del modernismo y la vanguardfa 
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sedentario» responde, como antítesis, el «narrador errahundo»; narrador que a su 
vez es negado por el «viajante». idcnUdad narrativa que habría logrado conciencia 
de sí. 

Desde csta perspcctiva, el parámetro de «la identidad narrati va» en El Loco serviría 
para construir una historia de la literatura qucobra doblemente en favor de lo único: 
primcro, porque se reafirma la presencia de «eso mismo,> (identidad social () 
fantasma del artista increado) que se habría venido l1esarrollando desdecl comienzo 
(cs decir. el campo dc los sentidos sedentarios) en búsqueda de expresión o 
representaci6n narrativa: segundo. porque se traza la historia de una identidad 
latente que. negando a la sedentaria. camina hacia «una» plena realización, hacia 
una meta (el narrador viajante que, como síntesis, subsume y culmina el proceso). 
Así cntendidas las cosas, El Loco no s6lo dividiría las aguas de la literatura 
boliviana. sino que tamhién nos habría llevado, según el tópico del final feliz, hacia 
el fi nal de esta histori a 11 . 

Todo esto, sin emhargo, no coincide con los raSlros dejados por El Locu. En efecto, 
a pesar de las constantes figuraciones de ese «yo» errabundo y abyecto que espanta 
a sus vecinos; de cse que. semejando un costal de harapos, entra en la ciudad 
provocando risas pero absorbiendo también cuanto le circunda l807-808]: a pesar 
de ese vate mensajero de Dios [8121 y de sus comentarios o afirmaciones que 
recuerdan fIIuy explícitamente a cierto oersonaje de Poe, sahio. poeta y loco (Vengu 
de Wlll mw notable por la !uerw de la imagillación y el ardor de las pasiulles. Los 
hombres me hall llamado loco" .), la ohra de Borda parece no limitarse a una 
adaptación holiviana (y siempre trasnochada; aquí, con un siglo de retraso) de la 
zaga del hohemio. El Loco sugiere y levanta dicha imagen, es cierto, pero 
simultáneamente la corroe (cf. por ejemplo, el articulo «La Bohemia» [8-t5-850]). 
Es más, hahrfa empe/adl) a destruirla ya mucho antes, caIllo por envenenamiento. 
El hecho se hahría dado en un fragmento inicial. Allí, con el rigor estético que el 
caso amerita, El Loco habría procedido a liquidar aquella representación del «yo» 
que, desde el romanticismo, domina por lo menos hasta las vanguardias. 

Siempre rodo parecía mildo y desieno en las alrllras de los 
atalayas escondidos en opacas brumas; en vano a/alea/m 

I J I'ur si no se 1" haya percibido. esla pUlltu~1 polémica con el "Proyecto de HIstona CritICa ... " mscute el 
proyeTto (eo[JIo proyecto, un matt'T1,J) de trahajo puhlll:ado) y nu L,t propia" Historia" (aún r:n gl:st3c .. 'ión). 

Se trata pu~s d~ una pulémü:a putencialmenh: LIanslloria, como todu en esta vida. 
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tenaZ/IIrllfe el clarín, iJllll/leimulo el eallSlldo clamor de la 
fiara baja. Mas,lafatiga iba agou/Ildolllílllapaciencia en los 
yermos lIlislI/os; por eso las tierras dr oriente y occidente, y de 
levan/e y poniente. crlljen, rel'ientan -" saltan, y, al choque de 
los oplleslOs vien/os, surgen illlíllleros torbellinos que OViJIl:,:an 
en/ropel, adentrándose en la dellsa noche. Entonces ya /la se 
oye nada /IIás qlle wllejano y sordo ¡'acería de 1I11lclledlllnbres 
quejermellw lapesadillú. El ambieme se inquieta eOIl angustia 
de presagio; pues los ensueños se CtWJWI de sanguinolelltos 
resplandores de incendio. r ... (19) 

Dado el crimen, una reconstrucción de la escena permitirá no atrapar. sino más hien 
seguir los pasos de ese «yO» ljue causa contlicto desde El Loco. 

Hay. en efecto. varios indicios ljuc no dejan duda sohre lo que allí estaba en mira. 
De entrada, figuras como los ata!ayasuhicadosen alturas habJan muy explícitamente 
sobre Jo significativo en la elección del lugar del crimcn. Se reconocerá allí la serie 
de imágenes que pululan, por ejemplo. al abrirse Les Fleurs dll Mal. en esa primera 
parte de «Spleen et Idéal>, en la ljue Baudelaire versa sobre la situación del poeta 
en el mundo: la asimilación del artista alfaro iluminado sobre mil ciudadelas «<Les 
Fares»). o la analogía entre poeta y Rey Sol que se formula explícita al terminar. 
justamente, el pocma titulado «Le Soleil>,. 

Cepere Ilourricier. e/l/lellli des chloroses, 
Éveille dalls les cl10mps les vers commi" les roses; 
IIjait s'évoporer les sOl/ás vers le ciel. 
El re/llpli les cerveallx elles ruches de miel. 
Ces/lui qui mjeunit les porteurs des héquilles 
Et les rend gais et dOIU comllle desjellllesfil/es. 
Et cOTl/lIlande aux moissOlls de eroftre et de I//ltrir 
Dans le eCEur i1ll1ll0nel qui toujours vellC fle1lrir' 
Quond ainsi qU'11Il poete, il descend ven les vllles, 
1/ elllloblit le sort des e/lOses les plus vi/e s, 
t't s 'illtradllit en roi, sans bruit et SOIlS valeH, 
Dan.\" tal/s les hopita/lx et dalls tOl/S les palais. 

y deberá reconocérsela también (dicha imagen) en su poderoso despliegue que 
liega. rozando a Borda, hasta el modernismo y la vanguardia poética. En «El Himno 
de las torres» de Lugones (Las Mamarlas de Oro). por ejemplo: 
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Call1o: las altas torres. }.Iloria del sIglo. y decoro del suelo. Las 
torres que ven las distancias; las torres que cantan de las 
buenas anesdel hierro y de la piedra. Las torres gigantes que 
tienen ciel! lengllas intactas: ciell lellguas. que son las 
campanas. sapientes de un mágIco idioma que dice a los 
a.\·tros las preces del culto extillguido. con frases de bronce y 
de fe. 

Pero todo esto, en El Loco, habrá de reconocerse por contraste. Los rasgos de 
superioridad privilegiada con relación al mundo (d., otra vez, la figura del albatros 
baudelairiano y su descendencia que llega hasta los pájaros de Huidobro, el azor 
inc1uído) se dan también en las olwros de los atalayas, Slílo que, esta vez, para 
aniquilarse. En efecto, esos rasgos que tradicionalmente hablan de la superioridad 
clarividente del poeta, de ese sujeto que puede penetrar la opacidad del mundo, de 
la poesía como alternativa a la religión en tanto conocirnienLo metafísico (cf. la 
imagen de la naturaleza como libro leído según la analogía universal), son rasgos 
que encuentran, en este inaugural paisaje de El Loco, su exacto contrario: todo 
pareCÍa mlldo y desierto (no hay ya el bosque de símbolos del que habla Baudelaire 
en «Corrcspondances»); las tierras ... crujel/. revielltal/ y sa!IllI/ ... surgel/ il/I/úmeros 
torbellinos que avanwn en tropel .. . la noche permanece densa, y no se oye más que 
el sordo vocerío de /1wchedwnbres (la naturaleza ha perdido su unidad clásica, su 
orden arquitectónico, su virtud significante: ese templo de cuyos pilares salen, 
aunque confusas, las palabras, ibid.). 

En resumen, aquí el mundo no es ya el libro de las correspondencias, sino un 
«jeroglífico»: tanto por sus vacíos en los que no se ve nada (llesierto y yermo), como 
por su caos imposible de descifrar (brumas, torbellinos, densa noche, vocerío). 
Aquí, el que ve ese paisaje (ese que en el fragmenlo citado ni siquiera dice «yo») 
no es ya el vidente: si hay algo que lo caracteriza es, en cambio, una risueña 
interrogación del mirar (cf. «La mirada», l. 1), una profunda problematización del 
saber. 

Yo sé que comprendo, CO/110 cualqUIera que piense un poco. 
que he t:'lltelUlido //lucho de aquello qllt:' es o debe ser el semido 
de la vula, que ya es suficiente saber; pero. no lile explico ¿por 
qué un algo como 1/11 otro yo que llevo dentro lile obliga () 
cunvellcerme de Iv culllrano~ 1931 

Como aquel que mira desde el atalaya, nada, o muy poco, sabe el «yo» que aparece 
a !tl largo de los tres lOIIlOS. Es cierto, ése que dice que La \'irtllllmús cierta d!:'! 
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homhre es que sus actos respol/del/ mlÍs a .1'11.1' il/stintos que 11 Sil razón Il07j 
comparte con el «sapiente del mágico idioma» la violenta crítica de 10 que Breton 
Hamara la «razón razonanle». Sucede, sin elllbargo, que el «)'0» antiracionalista de 
El Loco no se pretende docto en ningún «culto extinguido», no cede a ningún 
antiintelectualismo oscurantista. 

Por eso cuando entro (/ wza biblIOteca y colltemplo tanta 
sapiencia silenciosa, en orden. y bien catalogada. no puedo 
menos que sonrelf y salir inmediatamente con el estómago 
re\'UellO, aunque COIIIIII SI es no es deseo de saberlo roda. [72-
73) 

En tal sentido, su no saber es lo que acti va u n aprendizaje que ya nada tiene que ver 
con la romántica revelación de 10 oculto: Lo iniciaciól/ en el verdadero arte [ ... 1 
está el/ la ciencia; es ella quie1/ desentraíiando impasiblemente la verdad se ahonda 
e1/ el misterio ... [867] Se trata, sin embargo, de un aprendizaje que se proyecta de 
manera singular y problemática. 

E/l esta silllación hago lo posible por descubrir qué es lo que 
lJuiero, porque algo debo desear, algo qlle /la acierto á 
comprender e/l este laberi/lto de ansias en que lile pierdo. 
1109) 

Problemática, en primer lugar, porque lo que ese «yo» emprende es anle todo una 
experimentación, no la aplicación de un programa o un método establecidos poruna 
inteligencia antecedente. 

He observado miles de reces, en mí v en centenares de 
personas. lJue á fllerza de corregir la inspiración. el brote 
neto, llegan a la forma primitiva, después de haber perdido 
/l/ucho tiempo. Me parece que esto debe probarnos algo 
concluyente. Por lo demás sé que el método es algo admirable 
para los filósofos y orros oficios de esa índole, pero resulta 
superfluo para quien haya comprendido el selltido de la 
existencia y su propia naturaleza. Cada conJtitllción requiere 
de u/llllétodo único. (328) 

Ese aprendizaje resulla problemático, en segundo lugar, porque no lo mueve ni el 
amistoso afán del «filósofo», ni la mágica varita dd vate. Allí se apuesta más bien 
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por el rigor y la violencia del arte que pretende arrancar una pitca deconocimiento: 
Excepción hecha de IlIS violencias en la ciellcia )' en el arte, esforzándonos por 
arrancar los secretos de la belleza o de la verdad, todas las demás violencias son 
intolerables 1140]. Semejante búsqueda resulta conOictiva incluso en el ensueño, 
dimensión romántica por excelencia: a diferencia de la ensoñación rousseauista, 
que pretende fusionar el «yo» y el mundo, en El Loco la experiencia a menudo es 
la de una «pesadilla zahorí y torturante»; el aprendizaje sólo es tal si responde a una 
violencia. Resulta entonces, por todo esto, que el no saber del Loco desencadena 
una aventura que -lejos de la revelación y de la evocación del poeta y mago- se 
acerca en mucho a la del narrador proustiano visto por Delcuze. 

En la jilosofía, hay el «amigo». Es imporrante que Proust 
dirija la misma crítica a lafilosofía y a la amistad. Los amigos 
son, UIIO respecto a otro, COI/IO espírillls de buena \'Olunlad 
que .I'e ponen de acuerdo acerca de la significación de las 
cosas y de 111.1' p(/Ia"ras,' comunican bajo el efecto de una 
huena voluntad cOfmín. Lafilosofía es COlllO la expresió1l de un 
Espíritu universal que se pone de acuerdo comigo mismo 
para determinar significaciones explfcitas )' cOlllllnicables. 
La crítica de PrOl/st afecta a lo esencial: las verdades 
permanece1l arhitrarias \' ahstractas, mientras sefll1ldamenulIt 
sohre la buena voluntad (hl pensar. Sólo lo convencional es 
explícito. l' ello porque la jilosofía, como la amistad, ignora 
las zonas oscuras el! las que se elaboran lasfuer::as efectims 
que actlÍan saine el pensamiento. la,\' determinaciones que nos 
jilerzan a pensar. Nunca ha bastado IIna buena voluntad. o un 
método elaborado, para aprender a pensar; no hasta !III 

amigo para acercarse a lo verdadero. Los espíritus sólo se 
com1lnican 1II/l1wllllente lo convencional; el e.\píritll sólo 
engendra lo posible. A las vere/ades de lafilosofía lesfalta la 
necesidad y la garm de la necesidad [Je hecho, la ¡'enlud no 
se rntrega, se traiciona; 110 se com/mica, se interpreta; TIa es 
querida, es invol1lntaria. 1 Dcleuze 1972: 178J 

Desde esta perspecti va, el conocimiento «no amistoso» tampoco puede ser en El 
Loco unllcsciframiento (le significados, () verdades, inmanentes pero inteligibles. 
Será una profusión dc enunciados fragmentarios, asistemáticos, incoherentes. 
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Soy imbécil. como rodas: I/!la sombra en el tor/Jellino de los 
albures: de cO!lsiguieme sólo diré necedades. Así que si has de 
jl/zgarme. lo harás ell vista de lo I/ue soy: un bobo ... allte lo 
que escolUlell el infinito \' la etemidad. [Pre lihris] 

Así. al no obrar por «simpatía» -ni como idílico encuentro con el conocimiento, 
ni como reunión annónica del Todo-, no será allí cuestión de reconocimiento 
y reproducción de leyes constantes, sino desviaciones, torceduras, rupturas . 

... tu misión es cantar lo (/III! no trOl'l1do, es decir. el rril/Ilfo 
pÓSCUIllO de la pasión de la ignorancia y di' la impotencia del 
\'ellcido. De modo que tu exotérico canto será disloque, 
crUjido y rolllra del lenguaje humano ... [281] 

Por eso, y puesto que del conocimiento nunca se ha sabido (Siempre lOdo 
parecía mudo y desierto .. . ), el conocer no puede ser ni revelación ni 
reminiscencia. En su búsqueda, ese «yo» está condenado a producir, a obrar, 
combo en mano, destruyendo al enunciador de conjuros . 

... y día a día. en el último en.Hwl0 del alba. 1'1'0 que mi 
espíritu, forjando ulllibro cOllla sangre de lIIi cora:ón y las 
retorciones de mi cerebro, lo enca;a a golpe de combo en el 

espíritu humano, repitielulo á va: en grito: El Loco. a~í. á toda 

juventud. á toda esperanza: á toda rebeldía satánica y 

demoledora ... (PIe libris] 

Pues es cieIlo, y ahora se puede decirlo con alguna solvencia, es el propio 
«narrador» de El Loco el que, con semejante empresa, no sólo rompe 
radicalmente con la imagen del «yo» romántico. Al hacerlo, su no saber y 
la aventura que éste desencadena se hacen incompatibles con toda imagen 
de identidad; no dejan espacio para la atirmación de una existencia. Obrando 
mediante la disolución del cogito cartesiano. el «narrador» de El Loco diluye 
al sujeto unitario y totalizado. 

Pero de alzí a que el poeta seafiJósofo dista espacio cOllsider­
able, igual (/[ que media deJilibusrero a comerciante. Pues el 
poeta. si es poeta. que es asunto de úll'estig.;¡ciólJ aparte, y qlle 
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quizás merece /luís atenci6n que el de fil6sofo, 110 ajusla su 
conducta a nmgLÍn sislel/w de verdades desenlrañadas del 
misterio y organizadas por él en cuerpo de doctrina, todo lo 
que hace es desperdigarse ebrio de emoci6n en la he/kw 
rmiVfrsal. (662] 

Conviene precisar, sin embargo. que semejante negación de identidad no se 
presenta en lanlo atribulo: en tal caso, el «yo» de El Loco no haría sino oponer, a 
la imagen unitaria y totalizada del «yo», la imagen de identidad fragmentaria o 
alienada de un loco. No, esa libertad de sabemos nadie [5951 no corresponde a un 
estado que p0l1ría describirse clínicamente sugiriendo, otra vez, el ya aludido 
fantasma de una <<identidad latente». Aquí, la negación de identidad no es atributo, 
es efecto o sentido sólo pensable en el obrar: 

Para ser el gran artista es necesario sacrificar nue.f1ra lIlás 
preciada personalidad en la ignici6n de todas las 
personalidades, en todas las pasiones, compenetrándonos. 
como ya se debe haber comprendido, sin asolllo de egoismo. 
en todas las lllces. enlodas los sonidos. en el aire, en eIJi/ego. 
en 111 lierra y en las liguas: /Ilorir para sí plenamen/e en la 
existencia l/niversal, no sinliéndose II sí mismo sino en los 
demás. en la pacienria lolt'ranlf' rí lodos y d lodo, en la más 
perfecra dl/rión y eSloicúm,); y así nueSlro corazón. latiendo 
al calor de todlls las vidas. resurgirá en nosotrosformwl(lo la 
personalidad IIllil'l'r.mlmente múltiple, potente. eterIZa. sin 
limitacióll ni en el tiempo ni en el espacio. [158] 

Lo que aquí está en juego en este devenir nadie es, por supuesto, la imagen de la 
«potente impotencia». punto desde el cual puede uno abismarse hacia El Loco 
[Portugal 1997: 2J. Resulta, sin embargo, que si para nosostros ese punto puede 
servir de entrada, es porque se inscribe, para El Loco. como horizonte de sentido. 
Se trata, en efecto, no de la «agonía» de un ser, sino de la aporía de un hacer: ése 
que se emblematiza en el gesto del demoledor. 
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Sí, lIle,e.l' y años el! 1/lIe no plise ni llIlalmea, porque estul'e en 
letargin. Mis horas las pasé en estado de embotamiento t' 

mcon.l'ciellcw. Pero ren/enlo que en el instante en l/ue se me 
paralizaron la imaginación y el selllimielllO.!III' CIIIITltlO f'lllIli 



mellle hrot6 y se grab6 el concepto de El Demoledor. Desde 
entonces he ido eclzando sombras, lJuicl1ld y silencio, sobre 
aquella idea que surgi6 repenlllUlmellle en mí. Dijérase ql/e 
mi IlIbor ha sido echar paletadas de tierra sohre la simienle ... 
1142.1) 

Es pues una labor análoga la l/ue ese «yo» despliega sobre sí, echando sombras. 
restando, borrando, por todas partes, toda representación de identidad. Y es l/ue así, 
y sólo así, podía ese «yo» coincidir con lo obrado por el parhelio: Inmóvil y viejo 
ya. como sombra ... , en una especie de devenir nada que termina negándolo como 
identidad. quitando espacio a lo único. 

Lo múltiple. hay que hacerlo, /10 añadiendo siempre una 
dimensi6n superior. sino al contrario. simpleml'llle. afl/eria 
de sobriedad. en el Ilil'el de las dimensiones que se dispone. 
sielllpre n-1 (sólo así el uno hace parte de lo múltiple. siempre 
siendo substraído). [Dekuze y Guattari 191\0: I:IJ 

En tal sentido, la anonimia del narrador de El Loco figura pues lo esencial de lo 
obrado en torno a ese «yo»: una disolución de su unicidad que da paso a lo plural, 
una abolición de su individualidad que abre espacio a lo común. 

Desde este punto de vista, el devenir nadie y nada del Loco responde, en el 
enunciado, a lo que en la enunciación ticticia de «El Loco» lograba el parhelio: así 
como no hayun «autor», sino varios o ninguno, tampoco el Loco, ese l/ue dice «yo», 
remite a una identidad: es nadie o cualquiera que con El Loco diga «yo», pero 
tampoco. Llegada a este punto, la pesquisa no puede sino sospechar que la serie de 
anonadamientos se prolongue para terminar cuestionando, incluso, la ohra de 
Borda. No otra cosa se sugiere cuando constatamos, en el texto, que la anonimia del 
Loco es algo que comparten autor y obra. En efecto, la singular y a veces inquietante 
impresión que se insinúa cuando vemos al Loco preguntarse sobre el nombre que 
pondrá al libro que escribe, se instala definitivamente cuando el Loco está a punto 
de concluir que mejor sería que vaya sin título, porque 110 hay síntesis de 1/11 lallibro 
qlle es el absurdo, lo incomprensible, el todo, la nada ... ¿Qué sé yo! Qllizús si lo 
mejor sería titri/arlo [[anamellte Lihro ... (278J 

Nada impide pues que con El Loco también nos quedemos anonadados: un loco 
llamado el Loco quiere escrihir un libro que se llamará Libro, ¿qué lústorias nos 
cuenta este libro llamado El Loco? 
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IV 

Que un disminuído hasta ser invisible en el cintilar de tilia estrella, que un homhre 
sentado, inmóvil y viejo ya como l/na sombra, pretenda escribir un «Libro» de esos 
que sólo se escriben cada uno a vario.\' siglos, parece de antemano imposible. 
Quienes lo entiendan así. sabrán además ljue el «editor» confirma esta presunción 
basándose en declaraciones del anónimo «autor»: «El Loco» sería 1II1 ramillete de 
floraciones de SIIS caídas, cada artículo la reacción inmediata de un fracaso. 
Resulla, sin embargo, que ese muerto despierto que prefirió callar y 1/0 volvió II 
hablar emprende una obra (la que nosotros dentro de la ficciónlecmos); y lo hace 
muy a sabiendas de su imposibilidad, muy a sabiendas del sinsentido de su afanoso 
esfuerzo (¿para qué escriho esos disparates?). Vistas así las cosas, parecería que 
semejante imposibilidad súlo podía encontrar forma cn ese diario del hombre­
artista ya varias veces aludido, en ese recipiente que lo acepta todo y cualquier cosa. 
Sería demasiado simplc, sin embargo, decir que es por comodidad, por no dar para 
más, que El Loco acepta cobijarse en la forma de diario, tal/ desprendido de las 
fOl1nas, tan dócil ame los movimientos de la vida y capa-:. de todas las libertades, 
n/l/l/e pellSamienlOs, slleFíos,ficciolles, comentarios de sí mismo, acontecimientos 
importan/es, insignijicantes, todo le conviene, en el orden y el desorden que se 
q1liera [I3\anchot 1959: 207J. Habría que indagar más hien en la dirección opuesta. 
con la hipótesis de que el diario en El Loco puede revelarse como algo distinto de 
una solución de facilidad. 

Estoy escribiendo es/o sin il//erés. sin deseo, por costumbre. 
á /Ilodo de respirar. 
En mi alllla hay brumas. sopor y relente; en mi cerebro olvido, 
y. en mi corazón. el letargo es/á: apenas advierto el instante 
que pasa. 
En mi alma oigo algo así como los IÍI/il/ws acordes de un 
réquiem eterno. fs una/reg/la infinita en la que me anonado. 
Calma. sombras y silencio: silencio en los arenales yen las 
aguas muertas; silencio de los éteres en la inmensidad: 
quie/lld de los arcanos. Aqu( no hay ni deseos. nada; pero 
rampo ca es el nirvana. 12251 

Por fragmentos como este cabe más bien sospechar que, en lugar de encubrirla 
confiando en la supuesta sinceridad del género, en El Loco se descubre y lleva hasta 
el límite esu que BlanchotlJallla <<la trampa del diario»: 
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Uno escribe para salvar los días, pero conjía su salvación a 
la escrill/m (jue altera el día. UIIO escribe para salmrse de la 
esterilidad, pero se cOI/vierte en Amie/ qlle [ ... ] reconoce Ijlle 
ello /0 arruinó «arrístiw y científicalllente» con «llIW afanosa 
ociosidad y un fantasllU/ de actil'idad //lte/ectltal" [ ... 1 
Filialmente, pues, ni se ha ¡'i\'ido, ni se ha escrito, doh/e 
fracaso (/ partir de/ cl/al recupera el diario .1"/1 tensión y 
grill'edad [Blam.:hllt 1959: 2101 

Veamos. Ingenuo en apariencia, como la autobiografía, el diario encuentra su 
sentido en tanto escritura de lo cotidiano. Sin lúnguna exigencia, sin IÚnguna otra 
regla que la de su subordinación a lo que la «vida» día a día le ofrece e impone, lo 
ÚIÚCO que le da sentido es la creencia de que se pueden «salvar» los días. ASÍ, no 
importa tanto que ese «yo», el Loco, no atine a saber si escribe l/l/a Ilovela, historia 
o poema, porque tenía de lOdo sin ser concretamente nada en ejpecial, ni en el 
fondo ni enZaforma; pero sí importa, y mucho, saber que allí ha ido tomando lo mlÍs 
l/ota/JIe de la vida objetiva y sllbjetiva I 54-1-J. Es aquí, sin embargo, donde la 
peri1Úsi vidad del diario empieza a no ser ya garantía suficiente de comodidad. En 
efecto, si el diario es tributario de aquello que es objeto de su transcripción, ¡,qué 
esperar del diario de alguien que al ver la fecha en el menú se entera de que ha 
donnido dos meses [223 ]?, ¿qué esperar del diario de un «yo» cuya cotidialÚdad no 
es sino la no historia de su avanzada e infalible extinción?, ¿qué esperar del diario 
de alguien que, muy ccrcano a los personajes novelescos de Beckelt, echado en la 
grama anota: Dijérase que las imágenes /10 pasan de mis retil/as, ni los midos de 
mis tímpanos: se podría suponer que la vida resbala ajlor de piel. Mi respiración 
es lenta. tranquila. nada me CO/lmueve [224]? 

Aquí, el «salvar la vida» entendido en términos de representación (posibilidad de 
que la vida pueda trascender en lo escrito) resulta claramente insostelÚble: veáselo 
por donde se lo vea, pues no hay nada o casi nada que representar. Así las cosas, 
o se tratará de reproducir ese anonadamiento frente al cual el diario se verá 
condenado al silencio o al sinsentido (riesgo que correría «El Loco» sin las 
diligencias de Saúl A. Katari o las pesadillas del Loco); o se tratará de una 
experimentación en la que, tanto el diario como el principio de representación 
habrán quedado en el cai1Úno: por ejemplo -y no en vano-, según la muy joyceana 
y nada aristotélica ni mimética coupe ell largeur [Eco 1993: 68-741: 
Aproximadamente hace WI mes que ando por todas partes cual siJuese UII ~~pejo 

197 



que lo refleja todo instantálleamente, sin que me qllede imagm lIi sentimielltu 
[115}. En todo caso, por defecto o por exceso, la apuesta por el diario habrá sidu. 
en realidad. su sentencia dc muerte. Oe ahi que al principio de sinceridad el diario 
de El Loco prefiera el laborioso forjar de una ficción (Y me da rabia pensar elllfán 
("(JI/ q/le he hilvanado mis recuerdos dispersos, simulando sucesos de /111 día, tod(J 

por sep/lltar esa maldita tristeza sin por qlté, que me asesina [2291); de ahí que a 
la ley del «demonio del calendario» -esa narración simultánea sometida al orden de 
la cronología- se responda con anotaciones callejeras, fragmentarias, instantáneas, 
que no pueden am1ar relato, o con un cuento sin moraleja [616), o con la idea de un 
viaje -s610 posihle en la delirante enumeración de su itinerario- que culmina 
lamenlando al griego en pantalones ya las griegas en polisón y corset [35-361 . 

y es que dado el «yo» d~ El Loco, ese nada u casi nada, el «salvar la vida» 
escribiendo sólo puede tener sentido en contra de la representación. Por esto, la 
ilusión que funda el diario lo habrá aniquilado de antemano. Su única posibilidad, 
en cambio, residirá en eso que precisamente niega su ingenuidad constitutiva; esa 
escritura que, como chisporroteo del pensamiento, no salva el día sino lo «altera». 

Esto de escribir diario está lIluy bien para lIIetodi:.ar la vida, 
y ante todo dIgnificarla. Nada más, ({/lIIbién para rememorar 
algo importante: pero COI/lO yo 110 tengo liada notable que 
recordar, he quemado mis anteriores diarios: ahora reanudo 
esla tarea. porque ... Porque sí. [35 J 

Se lo habrá visto, la imposibilidad del diario en El Loco transforma pues, desde la 
pOlellle impotencia. eso que es una «trampa» en un dispositivo singularmente 
productivo. La imposibilidad del diariu del Loco (yue remite finalmente a la 
imposibilidad de la estrategia tliario) hahrá hecho posible, pues, la particular 
eficacia de El Loco: ese dispositivo que problematiza al mundo, pero también su 
relación con él: ese dispositivo que ya no busca represcntar, ni tampoco decir, sino 
hacer y hacerse; pero todo esto deshaciéndose, pues es un dispositi \'0 que ni siquiera 
puede suhsistir si no es mediante una permanente autodestrucción. 

¿No será a partir de esta paradójica respuesta a la «trampa del diario» que El Lvco 
lleva hasta sus últimos límites (más de 1600 páginas) el cuestionamiento sohre lo 
que puede la escritura? ¡.Nu será que ese diario imposible, al chocar contra su 
imposibilidadexpresi va y represcntativa, encuentra también su capacidad creativa? 



El aislamiento y su silencio ya SOIl WI sigilo ¿De qllé ... ? 
Averigiie cada cual; pero ya son un signo [2791 

EL ELÁSTICO DE JEBE 

Henos aquí entonces, como al principio de la pesquisa, otra vez solos frente a los 
restos de las cuartillas. Como si después del fracaso no quedara sino volver a 
considerar, esta vez con mayor detenimiento, todos los elementos de la investigación. 
y volver ante todo sobre esa imagen recogida desde los primeros testimonios y 
desatendida, sin embargo, por esa misma prisa ljue había llevado a todos los 
investigadores --<1e Saúl A. Katari al «Proyecto de historia crítica ... »- tras los 
rastros de lo que parecía ser un indi viduo. Se trata, por supuesto, de la tan recurrente 
imagen que alude a algo que se escribe y se borra ... porljue sí. 

¿Quemará? ¿No quemará? No ... Sí ... Yen esta lucha perdí 
más de once meses, irresoluto delallte de mis dibujos y 
I/wnuscritos, hasta que alfin en una I/wñana que desperté muy 
triste y con el corazón sacudido en violentas palpitaciones, 
haciné al pie de m; cama todo el trabajo de mis días. Cerré 
bien la puerta. Yen un arranque heroico y con la tranquilidad 
de un cadáver, encendí la hoguera. 
La llamita del fósforo quemó primeramente un papelucho. 
Era una llamita azul, coronada de amarillo anaranjado, que 
avanzaba mordiendo, lamiendo, tragando el dibujo, mientras 
que la negra ceniza se encarrujaba echando hul/lO. Luego 
saltó a una cuartilla, después a otra que encendió otro dibujo. 
el que a su vez alegre y juguetonamente contagió a mil ... [233-
234) 

Volver sobre esta imagen después de haber constatado la imposibilidad del diario 
nos hará leerla, necesariamente, como una figura emblemática que remite en última 
instancia a la imposibilidad que obra en El Loco. Con esta imagen podría entonces 
valorarse mejor tanto el específico gesto de Borda, como su sentido en el contexto 
de la literatura boli viana. 

En efecto. Si recordamos que, por lo menos hasta ahora, ésta ha sido leída corno 
un discurso que participa en la construcción de sujetos y proyectos nacionales, es 
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decir, como expresión de sujetos y procesos sociales, convendremos que, más allá 
del formato explícito, más allá de alguna ficcionalización,la forma del diario puede 
dl:signal conldaLiva exactitud dicha perspectiva (no sería coincidcncia que las ya 
referidas y fundadoras «Memorias de un soldado de la independencia» hubiesen 
adoptado el formato dc un diario). En efecto. el dispositivo del diario parece 
determinar tanto la estrategias de escritura y lectura (fundamentalmente expresi vas 
y representativas) como la tarea que les da sentido (<<salvar la vil1a de una nación»). 
Podrá apreciarse entoces, ahora en todos su alcances, la problematización que 
infringe, como metáfora de El Loco, la quema de ese «diario imposible»: 
escabulléndose, por el lado de la crítica, y condenándola así a constatar solamente 
una «desaparici6n»; rompiendo, por dIado de la creación literaria, pues al quemar 
su diario el Loco quema también la creencia en el diario de la nación. 

y no se piense que este fuego se anima en un esteticismo idealista. Lo provocador 
del gesto se muestra también en la problemática relación en la que El Loco se sitúa 
frente a la historia; tan lejos de la creencia en una idealidad ahistórica y universal 
como de todo determinismo; tan cerca de esas máquinas, caras a Deleuze [1972]. 
que se montan con todo (historia, deseo, política ... ): 

Es absolutalllente vano querer Ilacionalizar la suma poética 
[ ... ] pero es blleno. lítil y bello robar a la patria, desde su 

prehistoria. todo lo que tengo de mejor para enjoyarlas el! 
nuestm.\· mejores creaciones. [1361 

Si El Loco al quemar el dispositivo del diario efectivamente divide las aguas en la 
historia de la literatura boliviana, será más bien porque con ese gesto obra, frente 
a la representación de la historia, desde el silencio. Hay un fragmento en el que se 
condensa esta ruptura. Allí, el Loco cuenta cómo una abuela le contaba la historia 
de SI/S ciento y tantos mios, de los cllales había aclltado dllfll1lte cien en los 
incidentes más sensacionales de la República. Él. mientras tanto. anotaba algo en 
su libreta de cuentas: 
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La última vez. después de decirme: -Esto no más. es. senor. 
todo /0 que sé, lo que he oillo )' visto. - E imrigada al jin me 
pIdió lIIi libreta; luego de.ljmb de hojearla lile la devolvió 
viSIblemente disgustada. diciendo: -¿ Qué es esto ~- A lo que 
repliqué: - Es el recuerdo de algunas bellezas qlle he podulo 
sorprender. - Entonces el/a preguntó: -}' donde /w escrito 



IIsted lo qLIl' le he contado?- A eso le cOllle.wé: -No he escrito 
nada.- Ella: -¿ Por qllé?· Yo: -Porqlle 110 son COSll.\' que lILe 
imereslln. Sólo lILe preocllpa lo que me agrada [ ... ] De esa 
/llanera se acabó la tradicióll. Por lo qlle hace a mí. diré qlle 
he sentido una verdadera alegría, porque ahora yo sólo soy el 
poseedor de esos secretos. de los qlle no quiero decir ni diré 
ni una sola sílaba. 1467·468] 

Decíamos, líneas arriba y siguiendo en esto la hipótesis del «Proyecto de historia 
crítica,>, que El Loco efectivamente dividía las aguas en la historia de la literatura 
boliviana. Lo dedamos, sin embargo, a partir de criterios diferentes. Con el 
incidente aludido, y más allá el corrosivo sarcasmo del Loco, puede tal vez 
precisarse esta diferencia: si la ruptura lograda por El Loco se exprcsaha. allá, en 
la irrupción de nuevas identidades narrativas reunidas por una «fe en ellenguajc>, 
(<<nuestra historia no es la más triste cuando la cuento yo», es el enunciado que allí 
se recupera); aquí consistiría más bien en un profundo descreimiento de los poderes 
dcllenguaje (<<nuestra historia no es la más triste cuando es imposible contarla», 
sería el enunciado que aquí se regenera como quien más llanamente dice «¡para qué 
te cuento ... ?»). 

La quema del diario debe leerse entonces no solamente desde determinada 
configuracion de escritura e historia. El diario es imposible no sólo porque la 
escritura no puede representar el devenir histórico, sino porque el lenguaje encarna, 
a todo nivel, la imposibilidad misma de toda representación, la imposihilidad 
misma de «salvar la vida». Lo consta El Loco, al pretender representarla la altera, 
la desfigura, la traiciona. 

Todaforma de expresión por llana o enrevesada que sea es 
siempre compuesta y afectada con relación a la idea y al 
sentimiento puros. pues carecen de forma. 
El pensamiento y la memoria nos dan las illuígenes establecidas 
á priori, COIl palabras. con líneas y colores, sin que exista por 
esta razón /Jada /Ji nadie que garantice la exactituiJ de lafomUl 
de expresión con sufondo de sentimiento ó idea. [150-151 [ 

Quizás a partir de esas constataciones pueda entenderse por qué el diario debe ser 
quemado; por qué El Loco no puede obrar sin deshacer lo obrado. Si el lenguaje, 
por definición, miente; si un grave y profundo ensayo sobre estética puede cerrarse 
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confesando haber querido sólo pasar un buen rato [8221, si teniendo la intención de 
escribir algo serio y breve sólo se hace un chiste [1151, la escritura no tendrá sentido 
sino como combate permanente contra el lenguaje. 

Creo que rengo en el cuerpo el demonio de la palabrería; 
nUTlca sé lo que digo: de una palabra a otra me contradigo. 
Pero de esa manera no miento ni engaño a nadie. además de 
que doy l/lgo mío. perlecfllmente propIO. [1141 

La quema figura pues esa trampa. esa violencia que apunta a vencer las propias 
trampas dcllenguaje: Otras veces me ellt/lsillsma la armonía de faJrase: y ya estoy 
orgulloso de haber dado con Uf/a llueva forma al sentido de las cosas y otro ralor 
alas palabras [120]. En este sentido, la quema del diario en tanto dispositivo de 
representación lo quema también en cuanto !frica trampa de la expresión: 

No podrel/ws expresar nuestro sentir. bien; IIUIS el dolor que 
esa impotencia entraña es la única que se ha de considerar, 
porque esa impotencia de exteriori:ar el sentimiento 
experimenuwo ante la natllraleza o los!enómenos inteleclllales 
o morales es la lÍnica comunión con Dios. a quien sólo se 
comprende en presencia de ella: el sumo ane. [350-351] 

Como lo sospechábamos al recoger las declaraciones que hablaban de un texto 
apócrifo. no cabe indagar, frente a El Loco, por alguien que allí habla. Estamos 
frellle a un resto, como Saúl A. Katari frente a la cuartilla, y allí sería \'(Ino descorrer 
el velo: ¡sis ignora lo que esconde [825]. 

En tal sentido, la quema del diario no deja lúngún rastro que nos lleve hacia una 
identidad, ninguna pista que pernúta dar con ese que. tiespués de quemar las 
cuartillas, ha desaparecido. En efecto, al demoler, desde sus cimientos, la llamada 
«casa del ser», El Loco anula toda esperanza de cOlllunicación:¿ Para qllé [hablar) 
si al empezar debemos emnlll!ecer? [6ó). Este es pues el límite al que nos lleva la 
empresa de Borda, allí donde la escritura se revela como el preciso sinólúlllo de la 
quema, en tanto ambos no serían sino gestos que dicen el silencio, la muerte. Si 
hasta Dios llora porque no puede hacerse comprcnder [5141. ¿cómo esperar que El 
Low pueda decirnos algo?, ¡.cómo esperar reconocer en él a alguien? 

Hay una historia, en El Loco, que si bien transcurre fuera tiel diario habla con 
semejante o mayor intensidad de la imposibilidad de la escritura. Se trata de «Zona 
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de amor. la golondrina», sección en la que tamhién es cuestión de escritos; sólu que 
ahora se trata de las cartas que una mujer escribe a Katari pidiéndole información 
sobre su pesquisa, preguntándole si ha logrado identificar al autor de carlas y 
poemas en los que se la llama Luz de Luna. Resulta. sin embargo. que Katari lee las 
cartas de la mujer sólo a su regreso de Buenos Aires; es decir. después de haber 
estado amontonadas en el huzón durante meses, sin que nadie las leyera. Por 
supuesto, todo ha ocurrido mientras tanto, y cuando Saúl A. Katari las Ice ya nada 
queda por hacer. Esta historia (que inevitablemente recuerda al Bartleby de 
Mel viJIe) podría pues explicar la historia de la quema: escritos que eran llamado de 
vida pero no encuentran destinatario; escritos que así se convierten en signos de 
muerte. 

Resulta, sin embargo. que en su desesperado afán de reconocer alguna pista que la 
lleve hacia el Loco, la mujer había leído y releído las cartas recibidas. tanto que 
termina copiando unade ellas, poniendo en verso lo que era prosa. Resulta entonces 
que esos escritos de muerte dan paso a nuevos escritos. Resulta. finalmente, que 
esa que buscaba a un desaparecido termina haciendo puemas. A lo mejor convenga. 
frente a El Loco, recordar esta historia y no pretender revelar signi licados disfrazados 
en la forma. inscritos sistemáticamente bajo esa apariencia de caos. 

No obstallle es necesario advertir qlle cllando en la inspi ración 
el artista se eleva a las zonas de la armonía pura. no escribe. 
no canta. no pinta. no cincela. a lo más silba absurdos. tararea 
inármÓnicas. mientras que la idea y el sentimiento se desvancen 
danzando en lo inimaginable. [ ... ] y mil ejemplos más en pro 
de la nonada de lalorma en casos especiales. cllando d genio 
atropella. rompe y deshace los cánones, abriendo hori:.ontes 
más amplios a la libertad con arcillas y éteres desconocidos. 
[650-651 J 

En efecto, hay que sospechar que en El Loco la escritura se despliegue en la misma 
perspectiva que la música; ese alma de la idea [270J que se activa como forma pura. 
Sin contenidos prexistentes, liberada de la trampa de la representación, obrando 
desde la materialidad dcl significante. la qucma del diario, la escritura concebida 
como demolición del lenguaje. se desprende de su faz negativa para mostrarse 
cumo metáfora de la producción. Aquí ese vacío expresivo y represcntati vu, ese no 
decir nada. logra los poderes del misterio del silencio [8671. Aquí. la escritura 
adquiere así los atributos de la música: Siempre se experimell{(J la sensación de que 
la música 1/0 ha cOIle/uido. Es que es el arte más ilimitado. [I69J 
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Por todo esto, la quema del diario sugiere más hien que la desaparición de El Loco 
responde a una estrategia de «obra abierta». Ohra que cobra sentido sólo si se la 
pone en funcionamiento, sin pretender encontrar allí algo instituído. Como en el 
ejemplo que el Loeo propone a un médico, El Loco sería ese elástico de jebe, esa 
liga con la que en nuestras manos hahrá que hacer vihrar: 

COI/W te digo, to/lUlS un jebe entre los dedos índice, medio v 
pulgar, uno de sus extremos, y el otro, entre los dientes. Ten 
el elástico en estado normal, entonces toclÍndolo cuantas 
veces l/l/ieras no le responderlÍ ni agradable ni 
desagradahlemente: es que no vibra. Pero por lo contrario 
punlo anormalmente, es decir, eSlíralo, si quieres. hasta su 
mf.Íximo. y IÓcalo: vibrarlÍ: Mas si eres mlÍsico, variando las 
tensiones y tocando oportunamente conseguirás arrancar 
verdadera.l· armonías y melodías; adellllÍs si logras ahuecar la 
boca con oporlltTIidad y debidamente, lIlediante movimientos 
allecrwdosde la lengua, los efectosalcanwdos te sorprenderlÍn, 
porque lu boca, lu cráneo. las células y la,s fibras Ilerviosas, 
es decir, ql/e en resumen lodlls lus vice ras y III werpo íntegro, 
en fill, hará las veces de una caja TIIusical. [296-2971 

En resumen, eso que emulaba con La Biblia () La Divina Comedia resulta no ser un 
libro, sino una «máquina literaria» que hará lodo lo que queramos, con tal que 
hagamosjuncionarel conjullto [Deleuze 1972: 152J. Será un texto con multiples 
autores (recordemos esa imagen de «Arte y poesía» en la que el poeta. a semejanza 
de Visnú. sueña con ser Inri/librazo [827]), o un texto sin autor (recordemos que 
Arturo Borda sólo lo firma <,mientras tanto») en el que puede suscribir cualquiera, 
pero de paso --como el Loco, que era sólo un inquilino, no dueño de casa. 
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Reseña 

LAURA. ESCOBARI DE QUEREJAZU 

Historia y Población 
de E. A. Wrigley' 

El libro de E. A. Wrigley es un Manual básico para historiadores que se inician en 
la Demografía H iSlórica como instrumento de análisis metodológico en estudios de 
población o sociedades en general. En los dos primeros capítulos hace un análisis 
de la validez de los aportes de la Demografía Histórica a los estudios de las 
sociedades e interioriza en forma didáctica al lector, sobre los elementos que le son 
útiles en el comportamiento de las sociedades. tales como los nacimientos, 
matrimonios y muertes. La terminología utilizada por ella es también motivo de 
análisis, asf com0 tamhién el tamaño de las poblaciones y su relación con los niveles 
de vida alcanzados por el desarrollo tecnológico de los pueblos. 

En los cuatro capítulos siguientes, Wrigley hace una Historia demográfica europea 
empezando con las sociedades preindustriales del siglo XII hasta llegar a las 
sociedades del siglo XX, incluyendo algunas de América Latina. 

De. Critica. Barcelona (1969) 1990. 
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En "Historia y Población", el autor utiliza un elemento demográfico por excelencia: 
la familia. Todos los acontecimientos contabilizados por los demógra[us tienen que 
ver con un marco familiar como unidad básica de actividad social. El estudio de 
los lazos de parentesco de la familia se proyectan en la conducta de grandes masas. 
Los acontecimientos familiares en los que se basa la Demografía Histórica, tales 
como nacimiento, matrimonio y muerte, generalmente registrados en parroquias, 
pueden ser elemento importante para determinar, por ejemplo el impacto de 
cosechas desastrosas, y el nivel de mortalidad de una época, mucho más si ésta 
última se relaciona con épocas de epidemia o de guerra. 

El \cnguajedescriptivo utilizado en Demografía Histórica son las tasas de natalidad, 
mortalidad y nupcialidad, y son registradas con mayor asiduidad y cuidado que los 
precios y estadísticas de artículos de primera necesidad; así como también los 
nacimientos ilegítimos resultan ser más fácilmellle detectables que el contrabando. 
Los estudios demográficos reflejan el medio ambiente económico y social de una 
comunidad. 

La terminología demográfica utiliza variables, con las que se trabaja normalmente. 
Ellas son: cifm real, la que se obtiene de los datos, cifra potencial. la que se obtiene 
de un modelo preestablecido y sirve para hacer conjeturas. cohorte. palabra técnica 
para generación. evolución de la mortalidad. tendencia a bajar la mortalidad, 
población cerrada. aquella en la que no se produce corriente migratoria alguna, 
tasa neta de reprodw:ciónfemelli,,(/, mide el número de hijas que se supone tendrá 
la mujer al final de su perfodo fértil en un grupo dado, tasa brllta de reprodllcción 
femenina, difiere de la neta en que no tiene en cuenta la mortalidad, techo, nivel 
superior que puede alcanzar una población. 

Las variables puramente demográficas se interrelacionan entre sí, por ejemplo, un 
cambio en la fecundidad afecta la estructura por edades de una comunidad, o según 
el ejemplo de Wrigley, si la creciente densidad de una población afecta las tasas de 
mortalidad en las sociedades. A grandes rasgos parece determinar en qué medida 
la tecIlología material puede transformar las interrelaciones entre demograffa, 
ecoIlonúa y sociedad. También analiza los equilibrios demográficos entre 
nacimientos ydefunciones. Resulta interesante también analizar el número de hijos 
reales y los potenciales. tomando en cuenta las variables de lasas neta y bruta de 
leproducci()l1 femenina. 

La estructuración de las sociedades por edades viene dada por perfiles de fecundidad 
y mortalidad. En una pirámide demográfica de estrucwración por edades se puede 
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observar por ejemplo, que aunque se observe una creciente proporción de gente 
madura en Europa, ésta no se debe al descenso de la mortalidad a lo largo ltel último 
siglo y medio, sino a\ descenso registrado de la fecundidad. 

En la discusión sobre el tamaño de las poblaciones calculadas en relaci6n a los 
niveles de vida alcanzados en determinadas poblaciones, según el desarrollo de su 
tecnología, Wrigley parte de los planteamientos malthusianos sobre población que 
datan de 1798, y que reducen la riqueza de las naciones a las fuentes materiales de 
la tierra. Así el límite superior de cualquier población venía fijado por la cantidad 
máxima de alimentos que podían ser arrancados a la tierra. En la medida en que la 
población se aproximaría al "techo" surgirían frenos o controles preventivos tales 
como aumento de mortalidad o rebaja de fecundidad. Para Wrigley, las sociedades 
de eultura material primitiva, ofrecen menos dificultades para calcular el tamaño 
de la población, ya que los progresos tecnológicos son apenas perceptibles y la 
población tiende a ser estable, o por lo menos así lo supone, ya que, según él la 
información referente a los niveles de fecundidad y JIlortalidad de estas poblaciones 
son muy escasas e imprecisas. A menudo podría asemejarse al control natural 
ejercido en poblaciones animales. Da una serie de ejemplos de sociedades 
ahorígenes como las tribus australianas, en las que la práctica incJusodel iIúanticidio, 
era practicada a fin de mantener el equilihrio demográfico. Las sociedades 
agrícolas que siguieron, permitieron una medición relativamente fácil, permitiendo 
hacer una relación entre los adelantos tecnológicos, el nivel de vida y el crecimiento 
demográfico. Plantea que una duplicación en la producción de alimentos por 
ejemplo, ofrece mejores condiciones de vida:: una determinada población, que 
relaja sus controles preventivos positi vos y tanto la fecundidad como la mortalidad 
vuelven a los niveles que tenían antes, sin embargo una vez agotadas las oportunidades 
dadas por tal nivel de vida, las sociedades dejan de crecer, yel nivel de vida vuelve 
a ser el de antes. Sin embargo Wrigley advierte sobre lo complejo de la relación 
entre los adelantos en la cultura material no suelen producirse continua e 
ininterrumpidamente. 

Otro aspecto analizado por Wrigley es la relación entre las características 
demográficas y el cambio económico de las sociedades. Partiendo de la tesis de 
Malthus. que dice que la felicidad de un país no depende, de forma ahsoluta de su 
pobreza o riqueza, de su vejez o de su juventud, de estar muy poblado o poco 
pohlado, sino de la rapidez con que crece y del grado en que el aumento anual de 
la base alimenticia se aproxima al aumento anual de la población sin restricción 
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alguna, él añade que no constituye toda la verdad, ya que es totalmente posible que 
tras un período de prosperidad general, la renta real resulte rebajada a su antiguo 
nivel a causa de la presióll demográfica. 

Sin embargo, según el autor, Malthus escribió en los últimos en que su tesis era 
aplicable, ya que la revolución industrial supuso después cambios tan grandes en 
la capacidad productiva de las sociedades que el propio concepto de techo 
demográfico acabó perdiendo su utilidad. W rigley concluye que los países que han 
pasado por una revolución industrial no son sueeptibles a análisis demográficos ya 
que las poblaciones no crecen indefinidamente, aunque todavía faltaba perspectiva 
histórica suficiente para analizarlas. 

En cambio, las poblaciones preindustriales sí eran suceptibles de análisis. En 
general el mayor flagelo que atentó a las ciudades europeas preindustriales desde 
el siglo XII hasta el XVIII, fueron las epidemias y las guerras. La peste negra por 
ejemplo, "redujo las poblaciones europeas, en regiones de cientos de miles de 
kilómetro cuadrados, hasta un tercio en un solo añu", y el hambre en el siglo XIV 
en grandes lOnas europeas diezmó mucha población. Estas situaciones extremas 
fueron devastadoras para las poblaciones. En Dinamarca entre 1650 y 166U, la 
población disminuyó aproximadamente en una quinta parte, y una parte de la 
población de Finlandia, que constituía prohahlemente una muestra típica de la 
totalidad del país, perdió aproximadamente el 2~(;r de sus habitantes, durante la 
crisis de los años 1686 y 16lJ7. En general en muchas partes de Europa, se 
produjeron periódicamente años de gran mortalidad casi una vez por generación. 
Es cierto que la mayor parte de las veces las epidemias provenían de malas cosechas 
y hambre, pero también algunas enfermedades como viruela o gripe podían 
declararse en cual4uier momento. En épocas de gllerras los ejércitos propagaron 
muchas enfermedades como el tifus y las enfermedades venéreas. Adcmás la 
guerra separaba a lus hombres de sus tielTas con la consecuente baja producción de 
cosechas. Los gráficos 4ue muestra Wrigley, son cjemplos impresionantes en tres 
parroquias francesas a fines del siglo XVII, entre 161.)2 y 1695, por efccto de 
cosechas desastrusas. En ellos se observan picos e1evadísirnos de entierros respecto 
a los matrimonios que tienden a bajar allllínimo y las concepciones que permaneccn 
estables. También se ohserva que los aii.us Lle crisis iban seguidos de perfuttos LIt: 
menor mortalidad y mayor natalidad. Cada "hoom" de nacimientos era notorio 25 
años después, cuando los nacidos entonces comen7aban a formar nuevas familias. 
Este hecho es connciLlo como la "ley Sundt". 
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En un análisis de las poblaciones en cuanto a su fluctuación demográfica a largo 
plazo, Wrigley se muestra más cauto, pues afirma que si las poblaciones se hubieran 
ajustado a aquellos modelos sencillos. sería natural esperar que la tendencia de la 
población fuera ascendente. Sin embargo. para ello no hay que perder la perspectiva 
a largo plazo. Ejemplifica con el caso de Inglaterra. donde desde la conquista 
normanda, y antes de la revolución industrial, hubo dos ciclos completos a largo 
plazo de crecimiento demográfico. Durante el período comprendido entre la 
conquista y el siglo XVIII, la tendencia era ascendente hasta el siglo XIV, en que 
se replegó muchísimo ante la peste negra de 1348. Vino un período de siglo y cuarto 
en el que la población no creció. A fines del siglo XV la población comenzó de 
nuevo a crecer hasta mediados del siglo XVII, finalmente a mediados del siglll 
XVlII, se produjo una aceleración en el crecimiento demográfico. La constatación 
demográfica de Inglaterra a largo plazo resumida por Wrigley, le da pie a que se 
haga las siguientes preguntas: si la población inglesa de principios del siglo XV 
era probablemente del mismo tamaño que la de mediados del siglo XV ¿se debía 
a que la fecundidad del siglo XV era más baja? ¿cuál era la diferencia entre la 
demografía entre esos dos períodos? Y aquí recuerda los estudios anteriores de 
Fleury y Henry que desarrollaron el método de reconstitución de familias, pues 
sostiene que para medir cuidadosamente la fecundidad o la mortalidad hay que 
obtener una tasa y para ello se requiere conocer el número de acontecimientos en 
una clase dada, como pllf ejemplo nacimientos legítimos en madres entre 25 y 29 
años. 

La reconstrucción de familias proporciona medid:ls en detalle y la exactitud y tiene 
el valor de facilitar la gran cantidad de la información acerca de la estructura 
familiar. Con esta metodología él estudia el caso de la población de Colynton en 
Inglaterra en el siglo XIX, cuando se realizó el primer censo. Sin embargo, en base 
a otros datos, se establece la población delos siglos XV, XVI Y XVII, en los cuales 
la población tuvo fluctuaciones alcanzando una máxima de alrededor de 2.0(}O 
personas. Hacia 1640 había decrecido en un tercio. El análisis de la población de 
Colynton dió corno resultado general que entre los siglos XVI Y XIX, hubo un 
período en el siglo XVI (1560-1646), en el que esposos y esposas tenían la misma 
edad media, después en otro momento en el siglo XVII, las mujeres eran normalmente 
mayores que sus maridos (1 ó47-1769), para terminar en la situación en que los 
maridos eran mayores que sus mujeres (1770-1837). Según \Vrigley, ColynLon 
ofrece un buen ejemplo de la importancia de las nuevas técnicas de estudio de las 
lluctuaciones demográficas a largo plazo. 
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Por otro lado haciendo referencia a las poblaciones extraeuropeas, establece que las 
poblaciones preindustriales no europeas difieren de las europeas en un punto muy 
importante, que el matrimonio- al menos enel caso de las mujeres- se produce a una 
edad muy temprana. Otro rasgo importante es que el número de mujeres que 
permanecen solteras es menor que en Europa. No se infiere de ello, sin embargo, 
el que haya más fecundidad en estas poblaciones que en las europeas. 

Otro rasgo de las poblaciones preindustriales es el de la notable diferencia entre la 
vida en el campo y en la ciudad. En Europa, la vida en las grandes urbes estuvo 
expuesta más a la pobreza que en el campo, donde las poblaciones estaban dispersas 
en pequeños grupos. Esto obviamente hizo que las pestes atacaran más a las 
ciudades que al campo. 

Acerca de la pobreza y la riqueza en las sociedades preindustriales, Wrigley señala 
que la peste no atacaba de igual forma a los ricos que a los pobres. De hecho en 
períodos de escasez, los ricos podían abastecerse de víveres. Sin embargo el 
régimen alimenúcio de los ricos estaha mal equilibrado con la bebida y comida 
desmesurada, ocasionando mala salud y muertes prematuras. Aún así 1a esperanza 
de vida era mayor en las clases sociales superiores, que en las inferiores. 

Las diferencias en la fecundidad de las ciudades y en el campo son difíciles de 
establecer solamente en base a totales de nacimientos, pues en las ciudades juega 
un papel importante la emigración. P'lra abordar la cUCsútSn habría que construir 
modelos que representen casos típicos. Por ejemplo en el campo, un homhre 
económicamente débil busca la posibilidad de contraer matrimonio cnn una mujer 
próxima a los 30 años, pues por lo general poseía tierras. En este modelo la mujer 
de 30, dará al campesino menos hijos que una de 20. Además en la sociedad rural 
los hijos mayores tenían posibilidades de casarse antes que los hermanos menores 
porel derecho a la tierra. Siguiendo este mismo modelo la mujer de rico casada más 
joven, es proclive a tener más lújos por la uúlización de amas de cría, evitaban a las 
esposas la carga de la lactancia. 
Estos modelos Wrigley los ejemplilica con las poblaciones de Hedmark, en 
Noruega a principios del siglo XIX y con la de Tillg Hsieu en la Clúna en 1920. 
Amhas poblaciones preindustriales, aunque con un siglo de diferencia, presentan 
similares comportamientos en su constituchSn familiar. 

En la relación de la sociedad con la economía, quizá lo más importante es la 
demostración de interconexión íntima entre las cuestiones económicas demográficas 
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y sociales. a tal punto que es díficil establecer una divisilÍn entre ellas. Se hace 
referencia a los niveles de vida con respecto al crecimiento demográlico de los 
pueblos en Europa. El nivel de vida en las sociedades preindustriales era 
perjudicado por el aumento demográfico. El modelo mallhusiano muestra que la 
población crece cuando aumentan los niveles de subsistencia y viceversa. Ante la 
escasez de bienes de consumo, Mallhus llamaba tamhién al control de la natalidad. 
Las guerras también eran consideradas positivas para tener un control de la 
población. El equilibirio entre el nivel de villa y el volumen demográfico Wrigley 
lo llama "equilibrio homeoslálico", típico de las sociedades preindustrialcs, 
obviamente demostrable en unas más que en otras. Para preparar el terreno del 
desarrollo de lo que fueron las sociedades industriales. Wrigley advierte que un 
estado de pobreza provocado por un crecimiento demográfico demasiado rápido 
constituye un buen ejemplo de la estrechez y complejidad de la interacci6n entre los 
factores demográficos, sociales y económicos, pero que a la vez puede ser causa 
de nuevos progresos tecnológicos. 

En la etapa de la revolución industrial se supera el "equilihrio homeostático" o la 
llamada retroacción negativa de variables económicas y demográficas (jue tendían 
a mantener un ingreso económico bajo y sosterúdo. Durante la revolución 
industrial estas interrelaciones cambiaron. Los factores más importantes fueron el 
crecimiento rápido de Londres, sobre la economía y la sociedad inglesa del siglo 
XVIII. Este crecimiento de Londres promovió mejoras en los medios de transporte. 
en I:i navegación costera. Hubo también un cambio agrícola muy importante al 
aumentar el tamaño del mercado al que el campl:sino podía acudir. A medida que 
crecía, Londres necesitaba mayor cantidad de alimentos, por ello las prácticas 
agrícolas revolucionaron en sus métodos, se sembraron nuevas cosechas 
acentuándose el proceso de cercar los campos, obteniéndose más alimentos a 
precios más baratos significaban salarios reales más altos. Hay en la revolución 
industrial una movilidad social no cOllncida hasta entonces: la capacidad y el talento 
son ahsorvidos por los grupos cuyas acti vidades hacen cambiar la sociedad. 
El crecimiento de Londres tuvo mucho que ver con el desarrollo de la industria 
minera en Inglaterra. Una sexta p3rte de las extracciones totales de carbón del reino 
era embarcada rumbo a Londres desde las minas de Tyne y Wearen el siglo XVIrI, 
empleándose en este tráfico la mitad de la Ilota del país. 

El crecimiento demográfico de Londres en el siglo XVIII, no vino dado por las 
condiciones de saluhridad que ofrecía esta ciudad, 4ue eran deplorables, sino por 
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la emigración anual de 8 a 10.000 personas que compensaban el supcravit de 
entierros que telúan lugar por las condiciones de vida insalubres de laciudad,lo cual 
LOmo dice Wrigley evitó la aparici6n de un ciclo malthusiano de acontecimientos. 

El fenómeno de crecimiento poblacional no se advirtió solamente en Inglaterra, en 
muchas partes de Europa se dieron tasas de crecimiento tan altas como las de 
Inglaterra, por ejemplo Pomerania, Ansbert y Düsseldorf en Alemania, pero el 
proceso tardó varias décadas en afectar otras zonas. 

Otro aspecto importante con respecto al cambio demográfico propiciado por la 
revolución industrial fue la demanda de mano de obra. Ello ocasionó un alza en la 
fecundidad. De hecho la nueva demanda de mano de obra adulta se traducía en alza 
de salarios de los ohreros en las zonas industriales, lo cual tendía a rebajar la edad 
en la que los hombres contraían matrimonio. Pero, eomo señala Wrigley, esta sería 
una argumentacilÍn muy simple y burda para explicar el aumento demográfico. En 
realidad en el ambiente en que vivían hombres y mujeres, más que el simple nivel 
salarial, importaba ahora el verse liberados de restricciones del pasado, como el 
tener que heredar tierras para poder casarse. 

A largo plazo, también disminuyó la mortandad coincidente con la revolución 
industrial. Se eliminaron casi totalmente las antiguas crisis, tanto aquellas originadas 
por malas cosechas como aquellas debidas a epidemias, con algunas excepciones, 
como señala Wrigley, con respecto a grandes epidemias de cólera en Europa y la 
gran hambruna que SO¡Xlftó Irlanda en 1845. En este aspecto tiene mucho que ver 
el desarrollo del transporte, que si bien en Europa el ferrocarril se introdujo cuando 
ya las tasas de mortalidad habían bajado considerablemente. en otros ámbitos 
geográficos, el ferrocarril hizo posible trasladar excedentes de cosechas hacia otras 
latitudes. Aquí hay que peIt~ar en el notable progreso (le los caminos, puentes, 
navegación l1uvial y gran ougeen la navegación oceánica. Se amplió la alimentación 
¡;on la introduccilÍn de la papa andina, que en lrlanda. Alemania, Polonia se 
convirtió en alimento base y es precisamente allí donde las fluctuaciones de 
JIlortalidad se amortiguaron. En lo referente a progresos en la agricultura, también 
en esta época se desarrolló un mejor sistema de riegos, una mejora de la raza del 
ganadu ovino y del bovinu, talllbién nuevos tipos de maquinaria (sembradoras) y 
mejores condiciones de almacenamiento. A la "evolución de la mortalidad" en 
Europa, en la mayoría de los pafses de Europa occidental. las tasas de mortalidad 
de¡;ayeron entre los niños y adolescentes. Esta mejora no es atribuible a los 
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adelantos en la identificación de la naturaleza de las infecciones que recién tuvieron 
lugar a fines del siglo pasado y principios del presente, sino que están relacionados 
más bien con las condiciones en el régimen alimenticio y en!J sanidad púhlica. Es 
decir que si bien las enfermedades infecciosas tales como la tuberculosis, escarlatina, 
tosferina, fiebres reumáticas, viruela, tuberculosis, escarlatina, tosferina, fiebres 
reumáticas, viruela seguían ensombreciendo el panorama de la salud infantil, éstas 
se combatían mejor con mayor cantidad y calidad de alimentos disponibles. Yen 
lo que respecta a la sanidad pública, se hizo posible comprar jabón más harato, y 
la ropa de algodón que se propagaba desde las fábricas inglesas, era de más fácil 
lavado. La disposición de alcantarillado disminuyó la difusi6n del cólera. Un 
aprovisionamientu barato de carbón hizo que se calefaccionaran las casas. El 
gobierno en Inglaterra en 1875 creó servicios médicos y sanitarios. 

Pero lo más importante de todo fue la elevación de ingresos reales, ya que así la 
gente podía comprar más y mejor comida. El nivel de nutrición mejoró con la 
inclusión de los cítricos. Así y todo a fines del siglo pasado las enfermedades por 
desnutrición eran comunes. En Inglaterra la esperanza de vida era de solo 42 años. 
La mayor parte de las defunciones se producían en barrios donde las familias 
contaban con una sola habitación para vivir. Las novelas del "Realismo" en todos 
los países no hicieron más que reflejar la realidad de sus ambientes. 

Pese a tales condiciones de vida, la tasa de fecundidad subió llegando a un momento 
en quese generalizaú mucho el control de la nataliuau en el seno de los /lIatri llIonios. 
De hecho la combinación de una tasa de fecundidad alta, continuada con una 
mortalidad infantil decreciente dió lugar a lo que se conoció como la "familia 
victoriana", a la familia inglesa numerosa. Francia constituyó un caso aparte en 
la historia demográfica europea del siglo XIX, con tasas de fecundidad muy bajas, 
sobre todo en el campo, al tiempo que los matrimonios se realizaban más 
frecuentemente entre parejas muy jóvenes. Ya desde entonces, el control de la 
natalidad venía dado por los interesas económicos individuales. La revolución 
industrial, como dice Wrigley, "no solo puso dinero en los bolsillos de los hombres, 
sino que creó en ellos la esperanza de aumento en los [liveles de vida'·. 

Como consecuencia de ello, en el siglo XX, hay una elevada disminución del 
tamaño de las familias, pues cada nuevo niño venido al seno del hogar, era una boca 
más que alimentar y un cuerpo más que abrigar. En el espacio dc dos generaciones 
o poco más, el tamaño medio familiar disminuyó en dos tercios. Actualmente en 
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todos países occidentales la mortalidad tiende huy hacia lo que ha sido denominado 
el mínimo hiulógico, y dichos cambios han sido fruto de la revolución industrial. 

En los países en vías de desarrollo, las poblaciones están creciendo en proporciones 
no vistas en Europa en la época preindustrial. Tal el caso deTaiwan y Puerto Rico. 
Con el descenso de las tasas de mortalidad y mantenimiento de una alta fecundidad, 
las tasas de crecimiento demográfico se han disparado hacia arriba. Esto supone 
un problema en elevar la renta real per cápita. Los países en vías de desarrollo tienen 
gran necesidad de capital, para mejorar servicios médicos y educativos, sistemas de 
comulúcación, y equiparar la agricultura, prohlemas que Europa superó junto con 
la revolución industrial. En los países en vías de desarrollo, el crecimiento 
demográfiw no ha ido paralelo a una revolución industrial como en Europa y se 
viven verdaderos descalabros entre ricos y pobres. En estos países entran enjuego 
ya no categorías económicas abstractas sino problemas en cuanto a cambios 
políticos, sociológicos y psicológicos que dificultan aún más alcanzar niveles de 
vida dignos y esperanza de vida mayor a ó6 (Taiwan) y 61 años (Costa Rica). En 
estos países, antes que seguir pautas de desarrollo, siguen politicas de gobierno. 
Esto viene dado porque existen países ricos que tienen almacenamiento de 
excedentes alimenticios, como Estados Unidos, Canadá y Australia que otorgan en 
calidad de donaciones, excedentes que les ayudan a mantener su estabilidad 
cconónúca pero no permiten a los países en vías de desarrollo que trahajen su propia 
industria. Según el autor, a la pobreza..:n América Latina, ha contribuído la Iglesia 
con su oposición a todas las prácticas anticonceptivas. 

Por otro lado, y finalizando su análisis de población, Wrigley dedica unas páginas 
al análisis de los problemas demográficos de los países ricos. El descenso de la 
fecundidad con la difusión de la anticoncepción ha dado lugar a que en varios países 
las tasas netas de reproducción se hallen muy por debajo de la unidad. Las tasas más 
bajas se dan en Suecia. 

Alcanzar un estado de equi librio de fecundidad y mortalidad no puede establecerse 
facilmcnte. Es necesaria la creación de un nuevo código de disciplina social que 
inlluencie la formación de la familia. 
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