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“El rio de la lengua fluye sin interrupcién, y que
su curso sea apacible o torrentoso es una consi-
deracion secundaria” (Saussure, 1985: 135).

I. INTRODUCCION

El presente trabajo ofrece una aproximaciéon al bilingliismo aymara-espafiol y su
proceso de cambio sociocultural en Isluga, comunidad altiplanica chilena de la I
Region. Su orientacion antropolégica basica responde a una perspectiva neoetnografi-
ca que permite dar cuenta de los antecedentes, desarrollo y estado actual del bilingiiis-
mo en su contexto social y cultural, tomando en cuenta los puntos de vista de los
hablantes nativos.

Debido a la orientacién exploratoria de este trabajo, se ha intentado recoger una
cantidad suficiente de datos heterogéneos, cuyo analisis y discusion se desarrollara en el
marco de referencia de trabajos previos de la presente investigadora en la misma drea
de estudio. Dicho analisis y discusién podran facilitar e incentivar la formulacién de
proposiciones y/o hipétesis de trabajo que impulsen nuevos proyectos de investigacién
centrados en problemas claves que respondan a interrogantes aiin no resueltas.

A continuacién, se construye un marco tedrico actualizado que permite situar la
problematica del bilingtiismo y su proceso de cambio en el contexto de las corrientes de
pensamiento mas representativas de la antropologia lingtiistica contemporénea.

El estudio del lenguaje como fenémeno social y cultural ha dado origen al surgi-
miento y desarrollo de una vinculacién interdisciplinaria fecunda entre la lingtiistica y
las ciencias sociales, con especial énfasis en la antropologia. Esta interrelacién no es
nueva, remontandose a la segunda mitad del siglo XIX cuando surgen la filologia
etnografica, la etnologia filologica y la antropologia lingiiistica (Hymes, 1976: 115). A
partir de 1945, reciben atencién sostenida la etnolingtiistica, a fines de la década de
1940; la psicolingtistica, a comienzos de la década de 1950; y la sociolingtiistica, en la
década de 1960 (ibid.: 116; Etxebarria, 1985: 42). Dichas interdisciplinas surgen, por
una parte, del interés de los lingtiistas por sobrepasar los limites estrictos de su propia
disciplina mediante el estudio de las relaciones entre sistemas y usos lingiiisticos y
hechos socioculturales (Etxebarria, loc. cit.) y, por otra, del impacto de la lingiiistica
reciente sobre antropélogos, psicélogos y socidlogos (Hymes, loc. cit.).

A partir de 1950, surge en la antropologia cultural un renovado interés por las
estructuras cognitivas, dando origen a la etnociencia, etnosemantica, neo-etnografia y
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antropologia cognitiva (Sturtevant, 1968: 475-6; Casson, 1981: 3-5). Su propésito no es
estudiar los fenémenos culturales y sociales en si mismos, sino “el modo en que ellos se
organizan en la mente de los hombres” (Tyler, 1969:3). Este propésito puede lograrse
mediante la identificacién de la forma cémo los hablantes (actores) articulan, organizan
y utilizan sus lexemas, lo cual permite descubrir “cémo construye la gente su mundo de
experiencia partiendo de sus modalidades de habla” (Frake, 1969:29). Desde entonces
se produce una cooperacién creciente entre la lingiiistica y la antropologia cognitiva.

Un enfoque reciente que responde a la interinfluencia de la lingiiistica con la
antropologia social y cultural es la etnografia del habla, propuesta por Hymes (1976:
120). Este autor propone una teoria del habla como sistema de comportamiento
sociocultural y una metodologia interdisciplinaria basada en una revision critica de los
métodos etnograficos y lingtiisticos (loc. cit.). En otras palabras, es una lingiiistica que
descubre los fundamentos etnograficos y una etnografia que descubre los contenidos
lingiiisticos a partir de los puntos de vista, conocimientos y habilidades del hablante
nativo (ibid.: 147; cf. Hymes, 1972: 22-23).

El estudio del bilingiiismo en su contexto sociocultural se inscribe en estas perspec-
tivas ofrecidas por las vinculaciones interdisciplinarias entre la lingtistica y la antropo-
logia. Diversos autores coinciden en definir el bilingiiismo como el dominio simultidneo
de dos lenguas (Bloomfield, 1961: 56; Mackey, 1966: 610). Este fenémeno ocurre en
una comunidad de habla cuando la adquisicién y el aprendizaje competentes de una
lengua extranjera no van acompanados de una pérdida de la lengua nativa por parte
del hablante. Existe una comunidad de habla “cuando una comunidad determinada
comparte una competencia lingtiistica y una competencia comunicativa” lo que implica
compartir conocimientos tanto de la lengua misma como de sus hechos de habla
caracteristicos (Lavandera, 1985: 16). Existe una comunidad de habla bilingiie cuando su
competencia lingiiistica y comunicativa se duplica al sumarse a los conocimientos y
experiencia de la lengua nativa aquéllos de la segunda lengua adquirida.

Si bien el bilingiiismo puede desarrollarse como una transicion gradual desde una
lengua a otra, cualquier periodo de bilingtiismo prolongado dejara huellas tanto en el
léxico, sintaxis y fonologia de las respectivas lenguas en contacto, como asimismo en sus
respectivos actos de habla. Es frecuente que las comunidades bilingties sean el resultado
del contacto cultural generado por migracién o conquista, por vecindad geografica, por
alianzas matrimoniales de hablantes de lenguas diferentes, etc. En los casos de migra-
cién y conquista, suelen producirse préstamos lingiiisticos y culturales intimos que
ocurren cuando dos lenguas se hablan en una misma comunidad bicultural. Por regla
general, el grupo receptor designa con lexemas en la segunda lengua a aquellos
préstamos culturales adquiridos del grupo donante (Mackey, 1966: 610-611).

El habla de una comunidad no permanece estatica. Esta sometida a un cambio
continuo cuya rapidez e intensidad fluctuara no sélo evolutivamente sino también de
acuerdo a los diversos contextos situacionales. En verdad, “el rio de la lengua fluye sin
interrupcion, y que su curso sea apacible o torrentoso es una consideracién secundaria”
(Saussure, 1985: 135). En consecuencia, la dindmica del lenguaje puede comprenderse
cabalmente en la perspectiva mas amplia del flujo continuo de cambio social y cultural.

Segun Gumperz (1972:223), “cuando dos o mas comunidades de habla mantienen
un contacto prolongado en un ambito de comunicacién amplio, existen corrientes
cruzadas de difusién”. Cuando dos lenguas coexisten en la misma comunidad de habla,
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“los préstamos continuados a través de largos periodos crean en tales grupos similarida-
des en cuanto a estructura lingiiistica... Hay una superposicién significativa en sus
hébitos lingiiisticos” (loc. cit.). Son frecuentes los préstamos de sustantivos, verbos y
adjetivos que se incorporan a la lengua nativa respondiendo con frecuencia a factores
socioculturales, tales como innovaciones en los sistemas tecnolégicos o religiosos. Son
menos frecuentes y, por tanto, mas resistentes al cambio, los esquemas fonolégicos y
sintdcticos, pudiendo ser afectados estos ultimos por situaciones de bilingiiismo extensi-
vo (loc. cit.; cf. Robins 1964: 312-313).

La influencia de préstamos lingiiisticos en una situacién de cambio social y cultural
alcanza su expresi6on maxima en el pidgin y creole, “jergas que combinan elementos de
varias lenguas diferentes” (Gumperz, loc. cit.). Esto sucede, por ejemplo, cuando una
sociedad nativa vive en interacciéon frecuente con una sociedad de habla diferente.
Suele producirse una amplia variedad de opciones. “Dando y tomando puede llegar a
volverse una lengua pidgin” (Pride 1976: 159).

Es muy comun que el bilingtiismo genere una alternancia de cédigo (code switching).
Este término designa “el uso alternado de dos o mas lenguas o variedades de lengua”
(Hymes, 1976: 132). Se produce, asi, un uso situacional de ambas lenguas que ope-
ra mediante la transferencia de cédigos. En este caso, es fundamental considerar la
comunicacién como un proceso influido por los limites sociales o por las redes de
intercambios culturales y socioeconémicos (Gumperz y Bennett, 1981: 107-8). Por
ejemplo, con el fin de entablar relaciones comerciales ocasionales o transitorias con una
comunidad de habla diferente, ciertos grupos hacen uso de una alternancia de cédigo
limitada que no trasciende las necesidades inmediatas de su simple contacto (ibid.: 113).
No obstante, cuando una comunidad de habla conoce y emplea continuamente mas de
un sistema lingiistico, “podemos suponer... que pendulan, lingiiisticamente hablando,
entre un sistema de cardcter mas bien publico, que tiende por tanto a estar asociado con
las nociones de formalidad e impersonalidad, y un sistema no tan publico, que es el
empleado en las situaciones informales y como lengua coloquial entre los miembros de
la familia y en el hogar” (ibid.: 119). La eleccién de sistema lingiiistico depende de
factores situacionales tales como: “(a) con quién se encuentra el hablante, (b) dénde esta
teniendo lugar la conversacion, (c) sobre qué versa ésta, (d) qué tipos de intercambio
han precedido a la situacién considerada, etc.” (loc. cit.). En esta oscilacién intercédigo
hay transferencia de c6digos. La competencia comunicativa del hablante dependera de
su capacidad para emplear un cédigo y un estilo convenientes para el marco situacional
y sus respectivas redes de interaccién social.

El cambio de codigo depende, a menudo, de la identidad cultural o étnica de los
hablantes y de sus respectivos estereotipos (ibid.: 133; Gumperz y Cook-Gumperz,
1982: 6-7). De este modo, las diferencias entre sistemas lingtisticos pueden convertirse
en vehiculo de transmisién y mantenimiento de los estereotipos culturales o étnicos.
Segin Gumperz y Cook-Gumperz (loc. cit.), la identidad étnica bien internalizada se
expresa “en una lealtad a una lengua distinta de aquélla de la sociedad mayor. Las
nuevas identidades étnicas se basan en simbolos lingiiisticos para establecer convencio-
nes de lenguaje que son significativamente diferentes. Estos simbolos son mucho mas
que meros indicadores de identidad... [Ellos] reflejan la identidad del grupo y actian
como instrumentos poderosos de persuasion en las situaciones comunicativas cotidia-
nas para los participantes que comparten sus valores”. En suma, las identidades cultura-
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les y étnicas son establecidas, mantenidas y reforzadas en gran parte a través del
lenguaje y la permanencia de sus cédigos.

El empleo habitual de alternancia de cédigo o del pidgin puede dar lugar al
abandono gradual o progresivo de la lengua de una sociedad nativa minoritaria, en
favor de aquélla de una sociedad mayor. Sin embargo, en una situacién de conquista
seguida de un contacto prolongado, el proceso de extincién de la lengua nativa puede
ser postergado por mucho tiempo a través de varias generaciones de hablantes bilin-
gues (Bloomfield, 1961: 463). Mucho después, puede surgir otra generacién en la cual
haga crisis el uso de la lengua nativa, transmitiéndose a las jévenes generaciones la
lengua ajena ya internalizada como c6digo predominante. Este es el caso del bilingiiis-
mo aymara-espanol de Isluga, actualmente en crisis.

II. BILINGUISMO AYMARA: PASADO Y PRESENTE

La comunidad aymara de Isluga —elegida como universo de estudio del presente
trabajo— estd situada al interior de Iquique en el segmento noreste de la comuna de
Colchane del altiplano de Tarapacd, I Regién de Chile, colindante con Bolivia (véase
mapa). Su territorio abarca aproximadamente 200.000 hectdreas situadas entre 3.500 y
4.000 metros de altura. Su poblacién aproximada de 2.000 habitantes integra una
comunidad de pastores transhumantes de habla bilingiie aymara-esparol.

Aunque su origen precolombino ligado a la alta cultura del Tiwanaku de la cuenca
del Titikaka estd atin en estudio, algunas investigaciones arqueologicas recientes han
revelado la presencia de “colonias” altipldnicas que penetraron en el Norte de Chile
posiblemente hacia 300-500 d.C. (Castro, Aldunate y Berenguer, 1983: Ms; Berenguer
et al. 1985: Ms). Dichas “colonias” formaron parte de los reinos aymaras independien-
tes, organizados durante el periodo preincaico de manera similar a los estados feudales
europeos, con liderazgo hereditario y énfasis en actividades guerreras. Estos reinos
aymaras fueron conquistados por los incas durante el reinado de Pachacuti (1438-
1471), quien incluyé en sus dominios toda la costa de Tarapaca (Larrain, 1975: 271 n.
3). Ademas de los valles costeros y oasis del desierto, eran territorios aymaras tanto los
valles y quebradas precordilleranas como el altiplano y sus dreas de pastoreo (Hidalgo,
1972:25). Las aldeas aymaras estuvieron interconectadas por redes camineras, las
cuales confluyeron posteriormente en los dos caminos del inca (ibid.: 35).

En 1535, casi un siglo después de la conquista incaica, el territorio aymara fue
conquistado por la expediciéon militar de Diego de Almagro. A partir de ese ano, la
poblacién aymara del Norte de Chile fue objeto de un largo proceso de hispanizacién y
bilingiiismo que ocurre paralelamente a la conquista y colonizacién espanola. En dicho
proceso influyeron poderosamente el sistema de encomiendas, institucionalizado por
Francisco Pizarro desde 1540, como asimismo la evangelizacion de la poblacién aymara
a cargo de misioneros catdlicos (Larrain 1975: 271-285). Por haber sido incluidos en el
area de las encomiendas, las comunidades aymaras agricolas precordilleranas fueron
hispanizadas desde el siglo XVI, evidencidandose en la actualidad un obvio predominio
del espariol y una subordinacién u olvido de la lengua nativa. Por su parte, las comuni-
dades de pastores altiplanicos que quedaron en la periferia de las encomiendas han
hecho uso de dos variantes subregionales de la lengua indigena: (1) el aymara del
altiplano de Arica, similar a aquél hablado en el area peru-boliviana de La Paz, Titikaka
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y Puno; y (2) el aymara del altiplano de Iquique (Isluga), similar al hablado en las
comunidades bolivianas altipldnicas adyacentes de Lipez, Chichas y Carangas (Marti-
nez, 1975: 407 n. 8). En el presente, las comunidades altiplanicas de Chile evidencian
hacer uso de un bilingiiismo inestable en crisis (Fishman, 1972: 52). Dicha crisis se
agudiza con el incremento del contacto cultural con la sociedad mayor.

III. UNIVERSO DE ESTUDIO Y METODO

Los datos empiricos sobre bilingiiismo aymara en el contexto de su cambio sociocultural
fueron recolectados durante un trabajo de campo desarrollado recientemente en la
comunidad de Isluga. Dicho trabajo derivé de una investigacién precedente sobre
migracién, desarrollada en 1985 con aymaras residentes en Iquique y pueblos vecinos
(Grebe, 1985).

El universo de estudio consistié en testimonios orales producidos por 14 informan-
tes aymaras: 12 de ellos de Isluga y 2 de comunidades colindantes. El grupo de Isluga
incluyé a dos patriarcas de la comunidad, dos varones jefes de hogar, dos mujeres
madres de familia, cuatro ninos de 12 a 14 anos y una nifia de 14 afos. Ellos representa-
ron las opiniones de tres generaciones: ancianos, adultos y nifios, y evidenciaron poseer
capacidades para captar y comprender la problematica del bilingiiismo en su contexto.
Por su parte, los dos aymaras de comunidades vecinas, ambos maestros de escuela y
evangélicos, proporcionaron opiniones relevantes tanto para ampliar y contrastar
como para comparar criterios. Los testimonios de estos catorce informantes se citan
textualmente cuando ello es necesario y oportuno para documentar contenidos y
fundamentar sus puntos de vista.

Para la orientacién metodolégica del presente trabajo, se ha adaptado una propo-
sicion de esta autora (Grebe, 1986: ms.), que se desglosa en las siguientes fases: (1)
rapport y apertura de canales de comunicacién; (2) el rescate de etnocategorias o
lexemas basicos referentes al bilingiiismo en estudio; (3) la produccién de testimonios
orales alusivos a la experiencia personal de cada actor; (4) la incentivacién de la
descripcion, introspeccion y analisis del actor; (5) la incentivaciéon de la evaluacion,
interpretacioén y explicaciéon sociocultural del actor; y (6) la construccién de modelos
explicativos del antropélogo y sus respectivas inferencias.

Cabe senalar que ha sido posible confrontar y comparar posteriormente los resulta-
dos del presente estudio con seis trabajos previos de la misma investigadora (Grebe,
1980, 1981, 1983a, 1983b, 1984 y 1985). Debido a la naturaleza exploratoria de esta
investigacion, sus resultados son provisorios, quedando ellos sujetos a futuras correc-
ciones, ampliaciones y profundizaciones mediante nuevos trabajos descriptivos mas
especificos y profundos.

IV. REsuLTADOS

Los resultados que a continuacién se resumen cubren seis aspectos del bilingiiismo
aymara-espanol de Isluga y su proceso de cambio sociocultural: (1) las diferencias
subregionales altiplano-precordillera; (2) la adquisicién; (3) la bifurcacién de c6digos
segun sexo; (4) el aprendizaje formal; (5) el proceso de cambio y extincién; y (6) los
testimonios de los abuelos.
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1. Diferencias subregionales altiplano-precordillera

Se ha senalado anteriormente que el bilingiiismo aymara-castellano altiplanico atravie-
sa por un periodo critico inestable, el cual se agudiza con el incremento progresivo del
contacto cultural con la sociedad mayor. La multiplicacién de los medios de transporte y
el crecimiento progresivo de los flujos migratorios altiplano-costa son actualmente
factores decisivos que contribuyen a acentuar y acelerar el proceso de cambio en
marcha. Ademas, por mucho tiempo las comunidades y pueblos altiplanicos han estado
relacionados con los aymaras precordilleranos —que ellos denominan costinos— me-
diante la transhumancia estacional de pastores y ganados y, asimismo, el sistema
tradicional de intercambios y reciprocidades.

Son monolingiies los pueblos precordilleranos (costinos), quienes “hace tiempo
perdieron la lengua aymara”... S6lo algunas personas de edad avanzada son capaces de
hablarla o comprenderla un poco. Segun los altiplanicos, los aymaras costinos “tienen
mas educacion, estan mas civilizados, saben leer y escribir, comprenden mas”. Ellos
suelen emigrar hacia los puertos de la I Region.

Son bilingiies los altiplanicos, aun cuando entre ellos se distinguen diferentes
grados de bilingiiismo de acuerdo a la mayor o menor frecuencia con que se usen ambas
lenguas y a los distintos niveles de competencia lingiiistica. Una proporcion creciente de
la nueva generacion s6lo comprende el aymara, pero no puede o no desea reactualizar-
lo en la interaccién cotidiana.

Obviamente, en el proceso de retroceso y debilitamiento de la lengua aymara ha
influido la transhumancia estacional hacia la precordillera (costeo) y el trabajo en las
chacras de valles y quebradas. Los contactos de los aymaras altiplanicos bilingtiies con los
aymaras costinos monolingiies de habla espaiiola se han incrementado con el arriendo
o adquisiciéon de terrenos precordilleranos por parte de los altiplanicos y su mayor
disponibilidad de vehiculos de transporte.

2. La adquisicién

Aunque nuestros informantes dan cuenta de que sus antepasados hablaban prioritaria-
mente el aymara, ahora se ha invertido esta situacién: se adquiere primero el espanol y,
en segundo término, el aymara a partir de los 4 6 6 afios.

La adquisicién de la lengua aymara se da principalmente por la via matrilineal,
puesto que la abuela y/o madre son depositarias y activas transmisoras de la lengua
indigena: “Si hay abuelita que hable aymara en la casa, entonces los nifios comprenden
mas”. El aymara se adquiere también del padre y la madre cuando éstos lo hablan
habitualmente en el hogar. Hoy dia son las mujeres ancianas quienes poseen una mayor
competencia comunicativa en aymara; ademas, su monolingiiismo en esta lengua va
unido frecuentemente al analfabetismo. Por su parte, los hombres ancianos son, por lo
general, bilingiies, poseyendo igual competencia comunicativa en espaiiol y aymara.
Consecuentemente, el nifo o nina altiplanicos que permanece al lado de la madre y
abuelos adquiere una relativa competencia en la lengua nativa.

La adquisicién de la lengua espafiola se produce informalmente en la interaccién
familiar temprana con padres y hermanos y luego se formaliza en la escuela. Posterior-
mente, los adolescentes que acompaiian al padre en sus viajes a la urbe y en sus trabajos
agricolas precordilleranos tienen mayores oportunidades para practicar intensivamen-
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te el espanol. En consecuencia, tienden a abandonar el uso de la lengua nativa, lo que

culmina en el establecimiento del espanol como lengua dominante. De este modo,

muchos adolescentes altipldnicos que eran bilingiies en el seno de sus familias han
llegado a convertirse en hablantes monolingties de dicha lengua. El cé6digo indigena es
primero reprimido y luego gradualmente olvidado. Al hablarles en aymara, ellos
responderan en espaiol.

Tres factores inciden en el olvido o subordinacién de la lengua nativa:

a) Falta de motivacion: “No me gusta hablar aymara; prefiero el castellano”.

b) Falta de practicar Los ninos “han perdido la capacidad de pronunciar bien...
Tienen dificultad para hablar: en pronunciacién, gramatica y sintaxis... Por eso,
cuando se les habla en aymara, los nifos contestan en castellano”.

c) Vergiienzay temor: “Me da verglienza hablar aymara”. Hay temor de ser discrimi-
nado o despreciado. La lengua indigena deja de ser valorada por los jévenes. S6lo
uno de los 14 informantes confirmé su valoracion de la lengua indigena: “Me gusta
el aymara porque es otro idioma de achachi (antepasados). Me gustaria aprenderlo
bien. El idioma debe seguir”.

3. Bifurcacion de codigos segin sexo

En Isluga, es un hecho explicito observable que las mujeres hablan aymara con mayor
frecuencia que los hombres: “Siempre mi mama hablaba aymara... El papa mas hablaba
castellano”. Mientras la mujer subordina el espanol, el hombre subordina el aymara.
Algunos informantes explican esta disparidad senalando los campos laborales diferen-
ciados y complementarios del hombre y la mujer. Ellos concuerdan en que una vez
terminado el 7° afno de Educacién Basica, los nifios varones que no pueden proseguir
sus estudios en Iquique prefieren trabajar en el comercio o la agricultura, aunque no en
el pastoreo. Por su parte, las nifias rara vez prosiguen sus estudios en Educacién Media.
Ellas suelen permanecer en casa desempenando tareas tradicionales, tales como trabajo
doméstico, tejido artesanal y pastoreo, casindose tan pronto como pueden. De tal
modo, “los nifios empiezan a salir fuera a trabajar con el papa en chacras, en camioneta,
0 a costear [pastorear en precordillera] con ganadito... Cuando se trabaja en chacra, se
habla castellano. Cuando se va al costeo, se habla aymara”. Estos nifios hombres hablan
menos aymara que las mujeres porque “salen mas pa’ fuera a trabajar donde no se habla
aymara... Las ninas se quedan con la mama y practican aymara todo el tiempo conellay
con su abuelita. Por eso, las nifias aprenden a hablar aymara de corrido”.

Un simbolismo subyacente explica dicha diferenciacién. Su significado establece
relaciones entre lenguaje y sexo del hablante, las cuales seran discutidas en la parte final
del presente trabajo.

4. Aprendizaje formal

Todos los informantes han coincidido en sefialar la importancia de la escuela en los
cambios que estan ocurriendo en la lengua y habla aymara. Asimismo, hay unanimidad
en considerar que lo mas importante no es la preservacion de la lengua indigena sino
lograr la capacitaciéon, progreso y ajuste social del educando. Los deseos de un aymara
jefe de hogar reflejan esta idea central: “Que los nietos salgan mas educados para que
después tengan una profesién y no estar sufriendo con ganado. Los papas piensan
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igual. Suponga usted que un hijo mio se vaya a la ciudad y sepa hablar s6lo aymara. jEst4
malo eso! ¢No es cierto?” El aymara “es una palabra muy rara. Y los chilenos no la
comprenden”. Por otra parte, “a los nifios que hablan bien castellano les va mejor en la
escuela... Va a ir a favor de nosotros hablar y comprender mas castellano”.

Los profesores chilenos que trabajan en las escuelitas altiplanicas tienen claro este
proposito. Por tanto, cualquier desvio de las metas trazadas provoca la aplicaciéon de
medidas disciplinarias que impiden el uso de la lengua aymara y favorecen el aprendi-
zaje del espanol. El criterio basico es que el aymara “atrasa” al nifio en el proceso de
ensenanza-aprendizaje. Por otra parte, “al aprender a leer, el nifio aprende a hablar
mejor castellano”... “Y al aprender a escribir, puede también escribir en aymara”.

Excepcionalmente, algunos maestros de escuela altipldnicos han aprobado y esti-
mulado el uso de la lengua aymara en la escuela, elaborando vocabularios aymaras con
los nifios. No obstante, hay discrepancias en este punto: mientras en la escuela altiplani-
ca X no se permitia el habla aymara, ésta se permitia en las escuelas Y y Z; en ellas, “los
propios profesores deseaban aprender la lengua. Cuando los profesores manifestaban
interés por aprender aymara, los nifos les han ensenado a pronunciar y a escribir
algunas palabras”.

5. Cambio y extincion

El bilingtiismo aymara-espanol es el resultado del contacto cultural e interaccién social,
de cuatro siglos de duracién (s. XVI-XX), entre las dos culturas. La fusién de cédigo es
uno de sus indicadores. En este caso, el aymara ha adoptado préstamos del espariol,
asimilando numerosos elementos y generando un sincretismo lingtiistico. Los aymaras
denominan a este fendémeno chajrut arusifia o hablar revuelto, reducido a chajruta o
revuelto, o meramente chajfcha, que es un castellano “medio chambén”, torpe y desacer-
tado. Parece ser una especie de pidgin.

La alternancia de cédigo es otro de sus indicadores. En este caso, se produce una
transferencia o uso alternativo de una y otra lengua. Un informante lo aclara mas atin:
“En mi casa no hablan revuelto: hablan primero aymara y después castellano”. Debe
destacarse el uso contextualizado y situacional de dicha alternancia de cédigo. Los
escolares aymaras altiplanicos tienden a producir una transferencia de cédigos al usar
el espanol en las situaciones formales de la escuela y el aymara en las situaciones
informales del hogar y aldea. “En la escuela de Colchane nadie hablaba aymara. Pero en
sus estancias [aldeas de pastores], los mismos ninos hablaban aymara. Unos mads, otros
menos, aunque un grupo cada vez mayor sélo lo entiende”.

Pero la meta de muchos aymaras es llegar a hablar un buen espaiiol, que ellos
denominan castellano fino o castellano bien hablado (Grebe, 1985: ms.). Un jefe de hogar
expresa con emocion sus deseos y anhelos para su hijo de tres afios: “Yo quiero que mi
hijo sea mas grande que mi. Que mi hijo sea un profesor, un director, un abogado... No
quiero que hable aymara, ni disparates en castellano. Que se le ensefie buen castellano.
A los tres anos, el nifio no comprende aymara. Asi se facilita para que le vaya bien en el
colegio. Y que sea mas que uno. Por eso, reto al nifio cuando habla aymara”.

¢Es que estamos presenciando la agonia y muerte de la lengua aymara? Uno de los
informantes mas experimentados en esta materia confirma esta posibilidad: “Creo que
posiblemente se va a terminar el aymara. Todos quieren hablar castellano y partir a la
ciudad para adquirir profesién y quedarse para siempre”. Otros lo ratifican: “Ya
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estamos dejando el aymara. Hay mds interés en que el nifio hable bien castellano”.
“Estamos olvidando ..., queremos olvidar el aymara”.

¢Ocurrira algo similar al caso de la quebrada precordillerana de Camina? Alli,
nadie habla aymara. “Los nifios camifianos no hablan ni una palabra de aymara”. Esto
va unido a un proceso de aculturacién en marcha que se percibe en la pérdida de la vida
ritual y se externaliza en la desaparicion de la vestimenta tradicional de la mujer (ajso) y
el tejido artesanal. Los nifos poseen escasa vocacion por el pastoreo. Igual ocurre entre
los adolescentes altipldnicos, quienes desean convertirse en profesores, contadores,
mecénicos o choferes. Con este fin, intentan trasladarse a Iquique para cursar su
educacién media y técnica.

6. Testimonios de los abuelos

A continuacion, se transcriben dos testimonios de abuelos de Isluga. Ellos son ancianos
venerables que han desempenado todos los cargos de liderazgo ritual tradicional de la
comunidad. En ellos gravita la opinién consensual de la comunidad pastoril de Isluga.
Sus respectivos testimonios son integradores. Articulan informacién con simplicidad,
sinceridad y elocuencia.

Testimonio 1

“Antes estdbamos muy ignorantes: no sabiamos leer. Mi mujer no habla castellano. Los
ninos tienen que ir a la escuela. No hablan sus padres y madres aymara en casa.
Obligados [los ninos] a hablar en castellano. No hay libro aymara en la escuela: no se
puede ensenar aymara. Los nifnos, obligatorio: tienen que hablar castellano. Los hijos
de mis nietos ya no van a hablar...”.

“Los abuelos hablan aymara. Las abuelitas siguen hablando por aymara. Pero los
viejos estamos volviendo como guaguas, pa’ atras. Los padres hablan pero no mucho.
Los jovenes comprenden pero no hablan... Pa’ mi esto esta bueno”.

Para sus nietos desea: “Suerte para ellos. Que salgan con mads estudio: profesor,
contador. ¢Con qué profesion saldra pu’? ¢ Con cual puesto saldra? {Qué salgan bien no
mas mis nietos: eso quiero yo! No importa que no hablen aymara si no es por el bien de
ellos. Ultimamente, estdn mads vivos, mas despiertos con la escuela. Saben sumar, restar,
toda custién. No como yo: letrita no mas conozco. Puedo leer, sé firmar, pero nada mas.
iEso no me ayudé! Quién sabe, con otra suerte mis nietecitos se ayuden mas”.

Testimonio 2

“El antiguo no comprendia. No sabia ni firmar su nombre, nileer una letra. {Solamente
andaba con su llamo! No avanzaba asi... Antes, no hemos conocido Iquique ninada. En
Camina y Chiapa no hablaban aymara. Iba yo a Camina a los cinco afios y medio. Poco
hablaba yo castellano. jObligado a aprender!”.

Hoy dia, “como tienen escuela poco hablan aymara los nifios. Antes no teniamos
escuela: por eso hablabamos aymara. Ahora, en casa mama y papa hablan castellano.
Los nifios hablan puro castellano. Comprienden aymara, pero ya no pueden hablar. La
mujer habla mas aymara; el hombre poco. :Cémo yo no mas voy a hablar aymara? Si me
hablan en castellano, debo contestar en castellano también”.

Antropéloga: :Qué piensas de la pérdida de la lengua aymara?
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El anciano: “Para mi es bueno. En otras partes, en quebrada, en valle, en Iquique, todos
hablan castellano. Obligados a hablar nosotros. Los jévenes bien aprenden. Es mejor
que hablen buen castellano porque sacan mejores notas en la escuela”.

Antropdloga: ¢Y cémo invocaran al mallku y cantaran en aymara en los floreos?

El anciano: “jEllos sabran cémo lo haran! Ninguno de mis nietos habla aymara.
Comprenden no mas. Ellos no pueden pronunciar aymara... Nosotros queremos que se
ensenie a los ninos castellano y no aymara. No queremos el aymara. {Que se pierda no
mas! Son pocos los que quedan hablando aymara. Nosotros no queremos que ensefien
aymara. Mejor, puro castellano. Los nifios van a progresar mas con el castellano. Abren
mas su vista, no como antes... Ahora: los nifios con mas estudio. De repente cualquiera
puede salir profesor, contador, chofer. jEso quiero que salgan mis nietos! Ahora,
matriculado estd en Iquique mi nieto mayor, de mi hijo Pedro”.

V1. CONCLUSIONES Y DISCUSION

Los resultados recién descritos permiten extraer conclusiones sobre el bilingtiismo
aymara-espanol de Isluga en la perspectiva de su proceso de cambio social y cultural.
Dichas conclusiones se infieren de las opiniones espontdneas y honestas de los propios
aymaras. En sus testimonios, el lenguaje no aparece en calidad de fenémeno aislado o
auténomo, sino articulado a eventos, situaciones y ambitos conocidos, tanto especificos
como generales. La lengua y el habla se relacionan respectivamente con esquemas
ideacionales y pautas de conducta. Y, a su vez, éstos proporcionan las claves para
decodificar el bilingiiismo en los contextos genuinos donde el fenémeno se da. Las
siguientes conclusiones poseen un caracter provisorio y estan sujetas a controles y
verificaciones posteriores:

1. El bilingiiismo aymara-espanol de Isluga atraviesa por un periodo de crisis e
inestabilidad, que se agudiza con el incremento progresivo del contacto cultural con la
sociedad mayor y con aymaras monolingiies de habla espaiiola.

2. En la actualidad, este bilingiiismo no se caracteriza por el uso paritario de sus dos
codigos, sino por el predominio del espanol y la subordinacién del aymara, por la
adquisicién temprana del espanol y tardia del aymara.

3. La transmision del aymara y del espaiiol tiende a efectuarse respectivamente por
las vias matrilineal y patrilineal. Los transmisores son, respectivamente, los abuelos
para el aymara y los padres y hermanos para el espariol.

4. La mayor movilidad y los numerosos contactos interculturales de los adolescentes
altiplanicos bilingties incentiva su abandono del aymara en pro del espanol.

5. La subordinacién y olvido de la lengua aymara pareciera generarse en una crisis
motivacional, sumada a sentimientos de vergiienza, temor y miedo al desprecio. Las
dificultades de pronunciacién, morfologia y sintaxis de los hablantes suelen ser otro
factor.

6. La competencia comunicativa en aymara es mayor en las mujeres que en los
hombres. En espaiiol, en cambio, dicha competencia se invierte. Ello puede explicarse
por el mayor aislamiento de la mujer altiplanica dedicada a tareas domésticas, artesana-
les y pastoriles, a la vez que por el mayor contacto intercultural y movilidad del hombre
que frecuenta a gente de habla espanola.
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7. En la escuela, el proceso educacional tiende a inhibir el uso del habla aymara y a
favorecer la competencia comunicativa espaiiola.

8. Se produce un cambio de valores. Ahora los aymaras asignan mayor importancia
a la capacitacion, progreso y ajuste social de sus hijos y nietos que a la supervivencia del
cédigo nativo.

9. Se detecta la presencia de variaciones intralingiiisticas en el bilingiiismo aymara-
espanol. Estas se expresan en las siguientes formas alternativas: (a) alternancia de
coédigo entre ambas lenguas; y (b) fusion de cédigo de ambas lenguas: una especie de
pidgin denominado “hablar revuelto”. Paralelamente, se detecta un deseo de hablar un
espanol eficiente o castellano fino, una subordinacién y subvaloracién de la lengua
aymara y un deseo explicito de olvidarla.

10. La declinacién de la lengua aymara se inserta en el contexto mas amplio del
proceso de aculturacién en marcha, que afecta globalmente a todos los sistemas,
subsistemas y parametros sociales y culturales de la comunidad de Isluga.

En suma, los aymaras altiplanicos no parecen desear la preservacion ni la activacion
de su lengua nativa, prefiriendo el dominio del espanol. En el abandono de la lengua
aymara, son decisivos los viajes de los adolescentes a la precordillera y costa. Estos
adolescentes han estudiado en escuelas altiplidnicas monolingties; algunos siguen pos-
teriormente cursos de especializacién o carreras en instituciones monolingiies en zonas
urbanas y residen en vecindarios monolingiies. En consecuencia, los hijos de los
matrimonios jévenes aymaras ya no hablan aymara y lo comprenden muy poco. Ellos
han observado que aquellos aymaras que han logrado un dominio eficaz del espanol
han progresado con rapidez tanto al interior de la sociedad mayor como en su propia
comunidad indigena. Por tanto, hablar bien el espafiol es una meta deseada a la cual
contribuyen tanto la adquisicion altiplanica informal y el aprendizaje formal como el
intercambio de experiencias con migrantes aymaras urbanos.

Los resultados de este trabajo respaldan la proposicién de que el bilingtiismo no es
un fenémeno auténomo. Los propios actores aymaras se han encargado de situarlo en
contexto, discutiendo o validando las alternancias y fusiones de cédigos que ellos estan
experimentando. De modo que quienes perciben los factores sociales y culturales
ligados al bilingtiismo y lo enmarcan situacionalmente son, en primer término, los
propios actores que dan cuenta de sus puntos de vista y de su experiencia vivencial.

Cuatro interrogantes permanecen aun sin respuesta:

1. ¢Qué efecto tiene la ensenanza del espanol en el proceso educacional formal y cual
es su grado de influencia sobre la lengua aymara?

2. ¢Existe alguna correspondencia directa entre la preservacién de la lengua aymara y
la identidad étnica?

3. ¢Cudles son los simbolos subyacentes en la bifurcacién de cédigos por sexo?

4. ¢Cudles son las funciones del bilingiiismo en el proceso de integracién del aymara
en la sociedad nacional?

1. Refiriéndose al bilingiiismo y su problematica educacional en la provincia de
Parinacota, Mamani (1982: 4) responde a la primera interrogante afirmando que “al
aplicar la ensenanza del castellano (lengua oficial), se produce la desarticulacién en el
proceso comunicativo, y este fenémeno trae como consecuencia el desequilibrio en la
integracion de la sociedad altiplanica con la del area urbana, como también provoca
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trastornos psicolégicos en la poblacién estudiantil. Esto, a la vez repercute en el
desarrollo educativo... y también en la poblacién adulta”. Después de comentar breve-
mente el estado actual del bilingiiismo en las escuelas altiplanicas, Mamani (:bid.: 15)
indica que:

a) Se produce un desajuste psicolégico y lingiiistico en los nifios que prosiguen sus
estudios en la zona urbana.

b) Los nifos altiplanicos bilingties tienen dificultades de comunicacién con los de
habla espafiola, “por carecer de una ensenanza acorde a su cultura”.

c) Estos nifios tienen, asimismo, “dificultades en el proceso de ensefianza-aprendizaje,
debido a que la lengua materna es diferente en su estructura oracional y fonética
con relacién al castellano”.

d) Los profesores que ejercen su profesion en las escuelas altiplanicas “carecen de una
preparacién adecuada para el drea andina, porque son formados para el area
urbana y cultura diferente a la aymara”.

e) Los escolares altipldnicos, en mas de alguna oportunidad, son calificados como
nifios con “retraso mental”, que tienen “bajo nivel de rendimiento” y que se hallan
“atrasados por su medio ambiente”, “atrasados por la practica del dialecto aymara”,
etc. (ibid.: 26-27).

Dentro de sus conclusiones, Mamani recomienda propender a un desarrollo pleno
de la poblacién altipldnica en su medio, manteniendo su cultura y su lengua “a fin de
evitar la desapariciéon de una civilizaciéon que forma parte del patrimonio cultural del
pais” (ibid.: 29). Para implementar dicho proposito, este autor propone una serie de
cambios estratégicos en la educacion formal de las escuelas altipldnicas. Dichos cambios
incluyen una capacitacion de los profesores de estas escuelas en la lengua aymara y una
formacién metodoldgica para el bilingtiismo; un fomento de la formacion de profeso-
res aymarahablantes para que retornen a sus pueblos con el fin de implementar esta
estrategia; y un aprovechamiento de los medios de difusién para “fomentar las viven-
cias, valores y estimular el cultivo de sus raices culturales”, a fin de preservar la tradicién
aymara regional (ibid.: 30-32).

Sin sorpresa, observamos las discrepancias entre las opiniones de los aymaras
residentes en Isluga y los comentarios de Mamani, residente desde hace mucho tiempo
en Arica. Dichas discrepancias podrian apuntar a diferencias subregionales de los
aymaras del interior de Iquique (Isluga) y del interior de Arica (Parinacota). No
obstante, ellas podrian también derivar de las perspectivas etic del observador y emic de
los observados, que sefialan una discrepancia en sus respectivos sistemas valoricos. Estas
discrepancias no pueden ser resueltas en el presente trabajo. No obstante, por su
relevancia, merecerian un estudio separado mas prolijo en el futuro.

2. La segunda interrogante indaga acerca de la existencia eventual de una corres-
pondencia directa entre la preservacion de la lengua nativa y la identidad étnica.

Sabemos hoy dia que los seres humanos construyen cognitivamente su identidad y
mundo de experiencias sobre la base de simbolos pertenecientes a tradiciones cultura-
les compartidas. Dichas tradiciones incluyen un sistema de creencias y practicas religio-
sas, una lengua nativa, un sentido de continuidad histérica, un ancestro y un lugar de
origen comunes. En este sentido, es posible definir al grupo étnico como “un conjunto
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autopercibido de individuos cuyos miembros poseen en comun un conjunto de tradi-
ciones no compartidas por otros individuos ajenos al grupo pero en contacto con él” (De-
Vos, 1982: 9). Asimismo, el concepto de grupo étnico ha sido comprendido como
categorias de interaccién que deben ser examinadas en el marco del andlisis situacional;
o bien como aspectos subjetivos de la afiliacién étnica centrados en problemas de
delimitacién y mantencién de fronteras étnicas. Estas ultimas “persisten a pesar del
flujo de personas a través de ellas” (Barth, 1969: 9). En todo caso, la interaccién con
otros grupos socioculturales no conlleva la destruccién de la identidad étnica mediante
el intercambio y la aculturacién, puesto que “las diferencias culturales pueden persistir
a pesar de los contactos e interdependencia interétnica” (ibid.: 10).

Consecuentemente, concluimos que la lengua nativa es sélo uno de los factores
importantes de la identidad étnica. Esta tltima descansa en un conjunto complejo de
factores interactuantes. Por tanto, cualquiera explicacién enmarcada en un determinis-
mo lingtiistico tiende a reducir la gran complejidad que encierra la correspondencia
entre lengua e identidad étnica.

3. La tercera interrogante indaga acerca de los simbolos subyacentes en la bifurca-
cién de codigos segiin sexo.

El doble juego de permanencia y cambio de la lengua aymara y de su subordina-
cién a la lengua espanola adquirida se asocia a un principio dominante de la sociedad
aymara tradicional: la bifurcacién simbélica de los sexos (Grebe, 1980: 114-126).

En el universo aymara “todo es hombre y mujer”. La bifurcacién sexual es un
principio ordenador omnipresente tanto en el hombre y sus construcciones culturales y
sociales como también en todos los fenémenos naturales. Un aspecto relevante de esta
bifurcacién es la complementariedad de status y roles del hombre y la mujer. El status y
rol dominante del hombre y dependiente o subordinado de la mujer en la sociedad
aymara, parecen relacionarse directamente con el status y rol actual dominante de la
lengua espaiiola y dependiente de la lengua aymara. Dicha complementariedad y
bifurcacién parecen incidir en un modelo de interaccién entre los sexos que se reactua-
liza incesantemente en el universo aymara (Grebe, 1980: 114-126). Su proyecciéon sobre
el bilingtiismo aymara-espaiiol puede graficarse como sigue:

HOMBRE MUJER
P~ 4 4

connotaciones: connotaciones:

primero segunda
DOMINANTE lider DEPENDIENTE siguiente

fuerte débil

macho hembra

ESPANOL renovacion AYMARA tradiciéon
lo hispano lo indoamericano
lo intercultural lo ancestral
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El bilingtiismo y su bifurcacién de cédigos coincide con la bifurcacién rélica de los
sexos en la sociedad aymara altiplanica. Dicho de otro modo, las bifurcaciones comple-
mentarias de status y roles del hombre y la mujer y sus connotaciones respectivas,
parecen reflejarse en las bifurcaciones complementarias del espanol y aymara y en sus
significados asociados.

Se produce una integracion de cultura, sociedad y lenguaje mediante la interaccién
de simbolos comunes subyacentes.

4. La cuarta interrogante indaga sobre las funciones del bilingiiismo en el proceso
de integracién del aymara en la sociedad nacional.

Es un hecho inobjetable que los aymaras de Isluga han estado integrandose a la
sociedad hispana desde el pasado colonial del s. XVI. Por su larga duracién de cuatro
siglos, este proceso de interaccion y aglutinacion bicultural parece ser irreversible. Hoy
dia, el bilingtiismo aymara-espariol de Isluga es un indicador de biculturalidad y de un
proceso de cambio sociocultural en marcha: es un rasgo sumado a un complejo conjun-
to de otros rasgos. Asi, para comprender las funciones del bilingiiismo en el actual
proceso de integracién del aymara en la sociedad chilena, deben ser analizados algunos
fenémenos sociales y culturales de los cuales el bilingiiismo es s6lo una expresién. En
efecto, “las fronteras lingiiisticas y comunicativas entre comunidades no pueden ser
definidas solo por rasgos lingtiisticos” (Hymes, 1976: 132).

En este sentido, concluimos que el bilingiiismo aymara-esparol de Isluga es para-
déjico. Cumple dos funciones distintas en los contextos de las dos culturas que repre-
senta: la indoamericana y la hispanoamericana. Por una parte, valida y legitima ciertos
principios dominantes del sistema cosmovisional indigena, manteniendo antiguos pa-
trones cognitivos; y, por otra, crea y renueva sus vinculos comunicativos con la sociedad
mayor de habla espanola, aproximéndose y buscando en ella una complementacién.
Permite, de este modo, una doble integracién a las dos culturas en un proceso de
retroalimentacion. ,

Un andlisis de la cosmovisién aymara indica que la biparticién es un principio
ordenador dominante en su universo: pasado-presente, arriba-abajo, derecha-
izquierda, hombre-mujer, sol-luna, espiritus de la montana-santos catélicos, aymara-
espanol, etc., forman una constelacion de relaciones simétricas binarias que generan y
expresan el orden en el cosmos (Grebe, 1980: 274-278).

Un estudio cuidadoso de las actitudes y valores de los aymaras altiplanicos demues-
tra que ellos no rechazan la cultura occidental de la sociedad mayor, ni intentan
tampoco aislarse en su mundo indoamericano, magico y ancestral, resistiéndose a las
influencias ex6genas y préstamos culturales de siglos. Muy por el contrario, los aymaras
se desplazan con su movilidad transhumante habitual adquiriendo todo préstamo
cultural afin o necesario, lo cual no parece destruir su identidad étnica. Por tanto, la
preservacion de la cultura tradicional no parece ser problemadtica para el aymara, aun
cuando la aculturacién es percibida en forma consciente y critica. Lo fundamental
parece ser adquirir lo mejor que el medio les ofrece sin transigir en el libre juego de su
autorreconocimiento étnico (Grebe, 1985: ms.).

En suma, los aymaras altiplanicos parecen estar en vias de buscar su propia
respuesta al dilema de su proceso de integracion a la sociedad mayor, en cuyo contexto
el bilingiiismo es un factor de importancia. Dicha respuesta dependera tanto de las
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actitudes de los propios aymaras como también del grado de comprensién y madurez
alcanzada por los miembros de la sociedad mayor en su interaccién con ellos.
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