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Resumen

Este artículo analiza las autotraducciones de la escritora bilingüe quechua-español Ch’aska Anka 
Ninawaman (seudónimo de Eugenia Carlos Ríos), poetisa peruana emergente de la literatura 
andina contemporánea, cuyos poemas representan un caso significativo para el estudio de la autotra-
ducción en contextos poscoloniales hispanoamericanos. En el caso de las literaturas poscoloniales, 
resulta imprescindible indagar las dimensiones del poder que afectan la autotraducción, ya que esta 
puede reflejar una situación de diglosia que es consecuencia directa de los procesos de colonización 
y de las jerarquías que siguen recreándose aún después de la constitución de los Estados nación. 
Partiendo de la premisa que la (auto)traducción nunca es una práctica neutral, pueden destacarse dos 
dimensiones principales en la conceptualización del poder: la asimetría entre lenguas y culturas y sus 
correspondientes formas de resistencia, y el posicionamiento ideológico y político del autotraduc-
tor/a. En este sentido, en primer lugar, el presente artículo indaga la figura de la autotraductora, su 
discurso teórico sobre la autotraducción, sus motivaciones y sus posicionamientos identitarios, a 
través del análisis de los paratextos que acompañan las autotraducciones. En segundo lugar, a partir 
del estudio de las autotraducciones, se investigan las principales estrategias de traducción adoptadas 
por la autora como la presencia de la reescritura y del heterolingüismo. La autotraducción se concibe 
metafóricamente como un tejido andino que une y separa las diferentes tramas del lenguaje.

Palabras clave: autotraducción; español andino; Eugenia Carlos Ríos [Ch’aska Anka Ninawaman]; 
heterolingüismo; literatura andina contemporánea; poesía quechua.

Self-Translation in Ch’aska Anka Ninawaman’s Quechua Poetry

Abstract

This article analyses self-translations by bilingual Quechua-Spanish writer Ch’aska Anka Ninawaman 
(a pseudonym of  Eugenia Carlos Ríos), an emerging Peruvian poet in contemporary Andean liter-
ature, whose poems are a noteworthy case for the study of  self-translation in the postcolonial Latin 
American stage. In post-colonial literatures, it is of  the utmost importance to investigate the dimen-
sions of  power that affect self-translation, as this may reflect a situation of  diglossia that is a direct 
consequence of  colonisation processes and of  the hierarchies that continue to be recreated even after 
nation-states were set up. Drawing from the premise that (self-)translation is never a neutral prac-

1	 Este artículo es producto del proyecto de investigación “Mondi di parole. La complessità linguistica fra con-
venzionalità e creatività, fra norma e uso” (2020-2022) realizado por la profesora en la Università degli Studi 
di Milano.
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tice, two main dimensions can be highlighted when conceptualising power, namely, asymmetry 
between languages and cultures and their corresponding forms of  resistance, and the self-transla-
tor’s ideological and political positioning. In this sense, firstly, we inquire about the figure of  the 
self-translator, her theoretical discourse on self-translation, her motivations and her identitarian 
stance. This is done by analysing the paratexts that accompany her self-translations. Secondly, based 
on the study of  those self-translations, we map the main translation strategies adopted by the author, 
such as her resource to rewriting and heterolingualism. Self-translation is metaphorically conceived 
as an Andean fabric that joins and separates the different threads of  language.

Keywords: Self-translation; Andean Spanish; Eugenia Carlos Ríos [Ch’aska Anka Ninawaman]; he-
terolingualism; contemporary Andean literature; Quechua poetry.

Auto-traduction dans la poésie quéchua de Ch’aska Anka Ninawaman

Résumé

Cet article analyse les autotraductions de l’écrivain bilingue quéchua-espagnol Ch’aska Anka Ni-
nawaman (pseudonyme d’Eugenia Carlos Ríos), poétesse péruvienne émergente dans la littérature 
andine contemporaine, dont les poèmes représentent un cas significatif  pour l’étude de l’autotraduc-
tion dans les contextes postcoloniaux latino-américains. Dans le cas des littératures postcoloniales, il 
est essentiel d’étudier les dimensions du pouvoir qui affectent l’auto-traduction, car elle peut refléter 
une situation de diglossie qui est une conséquence directe des processus de colonisation et des hié-
rarchies qui continuent d’être recréées même après la constitution des États-nations. En partant du 
principe que l’(auto)traduction n’est jamais une pratique neutre, deux dimensions principales peuvent 
être mises en évidence dans la conceptualisation du pouvoir  : l’asymétrie entre les langues et les 
cultures et leurs formes de résistance correspondantes, et le positionnement idéologique et politique 
de l’autotraducteur. Dans ce sens, en premier lieu, cet article étudie la figure de l’autotraductrice, son 
discours théorique sur l’autotraduction, ses motivations et son positionnement identitaire, à travers 
l’analyse des paratextes qui accompagnent les autotraductions. Deuxièmement, l’étude des autotra-
ductions permet d’étudier les principales stratégies de traduction adoptées par l’auteur, telles que la 
présence de réécriture et d’hétérolinguisme. L’autotraduction est métaphoriquement conçue comme 
un tissu andin qui unit et sépare les différentes trames de la langue.

Mots clés : autotraduction  ; espagnol andin  ; Eugenia Carlos Ríos [Ch’aska Anka Ninawaman]  ; 
hétérolinguisme ; littérature andine contemporaine ; poésie quechua.
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1. Introducción

La autotraducción, es decir, la traducción rea-
lizada por su propio autor, cuestiona las 
dicotomías que, en la teoría del texto, ven opo-
nerse original y traducción, y autor y traduc-
tor (Hokenson y Munson, 2007, p. 161). Esta 
práctica, en efecto, implica un proceso comple-
jo, que puede llegar a dar vida a una segun-
da versión del escrito primigenio (Cordingley, 
2013, p. 2). Este juego de reflejos, en los que se 
deshacen las fronteras que separan el autor y 
el traductor, interroga la idea de texto original 
(Oustinoff, 2003, p.  85). Como sostiene Da-
silva, la obra autotraducida puede alcanzar la 
forma de un texto independiente, mediante el 
uso de diferentes estrategias, como omisiones, 
ampliaciones y reescrituras, difícilmente facti-
bles cuando el autor no coincide con el traduc-
tor (Dasilva, 2018, p. 239).

Considerada por mucho tiempo un fenóme-
no marginal o extraño (Hokenson y Munson, 
2007), actualmente, la práctica de la autotra-
ducción está recibiendo mayor atención en el 
ámbito de los estudios de traducción (Santoyo, 
2002, p.  32; 2010, pp.  365-366).2 Si, por una 
parte, cuenta con una historia muy larga, ya 
que ejemplos de autotraducción pueden ras-
trearse desde la Edad Media (Hokenson y 
Munson, 2007, p.  161), por otra, continúa 
siendo muy frecuente, debido al incremento 
del multilingüismo propio de las sociedades 
contemporáneas (Castro et al., 2017, p. 11).

2 	 Entre las investigaciones más recientes se pueden 
citar las siguientes: Anselmi (2012); Bujaldón de 
Esteves et al. (2019); Castro et al. (2017); Dasilva 
(2013); Dasilva y Tanqueiro (2011); Gallén et al. 
(2010); Gentes y Van Bolderen (2021); Falceri et 
al. (2017); Ferraro y Grutman (2016); Grutman 
y Van Bolderen (2014); Hokenson y Munson 
(2007); Nikolau y Kyritsi (2008); Poch Olivé y 
Julià (2020); Santoyo (2006); Serafin y De Luca 
(2020). Simona Anselmi (2012) habla de “estu-
dios de autotraducción” para destacar la especi-
ficidad y el interés creciente que está adquiriendo 
esta rama innovadora de la disciplina. Véase, tam-
bién, Gentes (2021).

La atención hacia la autotraducción se ha cen-
trado sobre todo en obras de escritores euro-
peos o estadounidenses (Grutman, 2009). Sin 
embargo, a partir de los últimos veinte años, 
se asiste a un interés cada vez más creciente 
hacia escritores poscoloniales (Lusetti, 2018, 
pp. 157-158).3

En el caso de la literatura de habla hispana, hay 
que señalar el florecer de numerosos estudios 
sobre la autotraducción literaria bilingüe, entre 
el vasco, el catalán, el gallego y el castellano 
(Dasilva, 2013; Gallén et al., 2010; Santoyo, 
2010; Tanqueiro, 1999), mientras que son toda-
vía pocos los aportes teóricos que investigan la 
autotraducción en los contextos hispanoameri-
canos (Bujaldón de Esteves et al., 2019, p. 4).

Las aportaciones desde la autotraducción resul-
tan particularmente eficaces para indagar los 
contextos poscoloniales y el actual renacimien-
to de la literatura indígena contemporánea en 
diferentes países, como Chile, Ecuador, Gua-
temala, México, Paraguay o Perú (Bujaldón 
de Esteves et al., 2019, p. 4). Sobre el caso lati-
noamericano, véase en particular Río Zamudio 
(2011).

Además, por lo que respecta a las literaturas 
poscoloniales,  es fundamental indagar la rela-
ción entre autotraducción y poder, ya que esta 
puede  dejar emerger conflictos lingüísticos,  
herencia “de los procesos de colonización y 
de las jerarquías que siguen recreándose aún 
después de la conformación de los Estados na-
ción, como en el caso del contexto hispanoa-
mericano” (Mancosu, 2019b).

Como muestra la literatura sobre el tema, mu-
chos han sido los estudios que han investigado 
la articulación entre poder y traducción (Álva-
rez y Vidal, 1996; Bassnett, 1996; Gentzler y 
Tymoczko, 2002), pero resultan todavía muy 

3 	 Chiara Lusetti (2018) se refiere, en particular, a 
los trabajos de Castro et al. (2017), Ceccherelli et 
al. (2014), Falceri et al. (2017), Ferraro y Grutman 
(2016) y Lagarde y Tanqueiro (2013).
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escasos los que se han centrado en la relación 
entre poder y autotraducción (Castro et al., 
2017), práctica donde es necesario indagar las 
asimetrías entre las lenguas en juego y el posi-
cionamiento ideológico del autotraductor.

Cabe resaltar que la autotraducción no puede 
ser un acto neutral (Castro et al., 2017), ni estar 
libre de implicaciones políticas relacionadas 
con el contexto sociohistórico de su produc-
ción. Como ha mostrado Dasilva, el autotra-
ductor se balancea entre lenguas y culturas 
que, sobre todo en los contextos poscolonia-
les, pero también en Occidente, no se encuen-
tran en una relación de reciprocidad (Dasilva, 
2013, p. 62). En este sentido, de acuerdo con 
Grutman, “la traducción raras veces consiste 
en una transferencia puramente ‘horizontal’ 
entre idiomas de estatus comparable” (2011, 
p. 80). Los conflictos entre lengua(s) hegemó-
nica(s) y lengua(s) subalterna(s), así como el 
“bilingüismo de escritura endógena” (Grut-
man, 2007), comportan un uso marcado del 
heterolingüismo, es decir, el empleo de diferen-
tes variedades lingüísticas no estándares o de 
múltiples lenguas en el espacio de una misma 
obra (Grutman, 1997, p.  37). De hecho, de 
acuerdo con Spivak, traducir y, más aún, auto-
traducirse desde el Sur Global, refleja profun-
das implicaciones ideológicas (Spivak, 1994) y 
antiguos conflictos lingüísticos que remontan 
a la época colonial.

Además, el hibridismo lingüístico y cultural, 
así como los procesos de recreación, son aún 
más visibles en los contextos poscoloniales, ya 
que, a menudo, se realiza una traslación de las 
estructuras narrativas orales al código escri-
to, dando vida a un “discurso intercultural” y 
experimental, o a una verdadera “reescritura” 
(Bandia, 2011). De esta forma, la autotraduc-
ción se vuelve una herramienta de resistencia 
hacia los procesos de homogeneización cultu-
rales, lingüísticos y ontológicos (Branca, 2017), 
capaz de desafiar la colonialidad del poder4 y 

4 	 La categoría de “colonialidad” fue propuesta por 
Aníbal Quijano por primera vez en la revista Perú 

sus modelos de conocimiento impuestos como 
universales (Mignolo y Schiwy, 2007, p. 24).

En línea con estos enfoques, en este artículo 
presento el caso de las autotraducciones de la 
escritora bilingüe quechua-español Ch’aska 
Anka Ninawaman (seudónimo de Eugenia 
Carlos Ríos), poetisa peruana emergente de la 
literatura andina contemporánea,5 cuyos poe-
mas representan un caso significativo para el 
estudio de la autotraducción en contextos pos-
coloniales hispanoamericanos. La poesía de 
Ch’aska Anka Ninawaman se inscribe dentro 
del actual renacimiento de la literatura escri-
ta en las principales lenguas andinas, como el 
quechua y el aymara. Hay que destacar que, 
pese a este florecimiento, sigue siendo escasa 
la atención dedicada a la autotraducción en 
Perú (Santoyo, 2019).

Esta autora es un caso paradigmático de “bi-
lingüismo de escritura endógena” (Grutman, 
2007), ya que, en sus autotraducciones, subya-
cen complejas relaciones de poder entre el espa-
ñol, lengua de prestigio nacional, y el quechua, 
lengua subalternizada desde la época colonial. 
En este sentido, a continuación, en primer lu-
gar, se estudia la figura de la autotraductora, 
su discurso teórico sobre la autotraducción, 
mediante el análisis de los paratextos que acom-
pañan las autotraducciones. En efecto, con el 

Indígena (1992). Según Quijano, el “colonialismo”, 
entendido como dominación directa sociopolítica 
sobre las colonias, puede considerarse concluido; 
la colonialidad, en cambio, perdura. Las jerarquías 
de poder que derivan históricamente del sistema 
colonial se reproducen tras la formación de los 
Estados nación y siguen legitimando a Occiden-
te como único centro legítimo de conocimiento 
autorizado, como paradigma universal de cono-
cimiento (Castro-Gómez y Grosfoguel, 2007). 

5 	 Sobre la obra de Ch’aska Anka Ninawaman véase 
Espino (2016), Krögel (2012), Mancosu (2018, 
2019a), Ortiz (2018) y Zevallos-Aguilar (2017); 
sobre la traducción de lenguas indígenas ameri-
canas, véase, por ejemplo, Andrade Ciudad et al. 
(2018), Elguera (2020), Itier (1997), entre otros.
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reciente giro sociológico en los estudios de tra-
ducción6 (Dam y Zethsen, 2009), se ha mos-
trado la importancia de analizar todos aquellos 
materiales paratextuales —como prólogos, en-
trevistas, cartas—, en cuanto espacios privile-
giados para el estudio del metadiscurso sobre 
la traducción, el posicionamiento político y 
las motivaciones de los traductores (Batche-
lor, 2018, p. 25; Chesterman, 2009, p. 17). En 
segundo lugar, por medio de un análisis con-
trastivo entre la versión quechua y la española, 
realizado mediante la propuesta de una versión 
literal, se investigan las principales estrategias 
de autotraducción adoptadas por la autora en 
su obra poética bilingüe Poesía en quechua. Chas-
kaschay (2004), como la presencia del heterolin-
güismo y la recreación, en cuanto tendencias 
propias de la diglosia textual (Grutman, 2005).

2. La figura de la autotraductora

Escritora y antropóloga nacida en 1973 en 
Ch’isikata, en el departamento peruano de 
Cuzco. En el prólogo a sus poemas, escribe lo 
siguiente:

Me llamaron Eugenia Carlos Ríos. Pero yo 
soy Ch’aska Anka Ninawaman. De mí misma 
Ch’aska: lucero del amanecer. De mi padre 
Anka: águila. De mi madre Ninawaman: hal-
cón de fuego. De mi pueblo poeta quechua re-
belde (Carlos Ríos [Anka Ninawaman], 2004, 
p. 6).

La elección de rebautizarse con los apellidos que-
chua de sus padres como acto de reapropiación 

6 	 El incremento de los estudios sobre traducto-
res fue impulsado por el giro cultural que expe-
rimentó la disciplina en los años noventa (Dam 
y Zethsen, 2009, p. 8), y que puso énfasis en la 
capacidad del traductor para convertirse en ver-
dadero agente de mediación (Venuti, 1995). Esta 
tendencia se relaciona con el paradigma socioló-
gico emergente, el llamado “giro sociológico”, 
que se nutre de los planteamientos teóricos de 
Pierre Bourdieu (Bachleiter y Wolf, 2004; Dam 
y Zethsen, 2009; Díaz y Monzó, 2010; Heilbron, 
2000; Kaindl et al., 2021; Sapiro, 2014; Sela-Sha-
ffy, 2005; Tyulenev, 2014).

de su herencia lingüística y cultural se conecta 
profundamente con la elección de publicar su 
poemario Poesía en quechua. Chaskaschay (Car-
los Ríos [Anka Ninawaman], 2004) en ver-
sión bilingüe. Se trata de una antología de 43 
poemas, escritos en quechua, en la variedad 
cuzqueña, y autotraducidos al español andino 
por la misma autora, recopilados en seis sec-
ciones temáticas: 1. “Sirinita Apumallkuman-
ta / Seres míticos estrellas, sirenas, cóndores 
y vicuñas aladas”; 2. “Yuyaysapa misichaku-
na manta / De gatitos salvajes y pumas”; 3. 
“Inkantuyupuq llaqtakunamanta / De diosas 
montañas y ciudades”; 4. “Mama Kuka cha-
manta / De Coca mama y alimentos sagrados”; 
5. “Huk Vidamanta Kundinaru mantawan / De 
otras vidas, condenados y maleficios”; 6. “Vida 
vidachamanta / De traguitos, de amores y de la 
vida vidita”.

Estos poemas describen la realidad sociocultu-
ral y lingüística andina, a través de sus símbo-
los, mitos, imágenes y visiones, que la autora 
bien conoce, por su vivencia en los Andes pe-
ruanos y por su especialización como antropó-
loga y etnógrafa.

La elección de emplear, en sus autotraduccio-
nes, la variedad del “español andino” no es 
nada casual y adquiere una profunda carga rei-
vindicativa. Con el término “español andino” 
normalmente se indica un conjunto de varie-
dades dialectales del español, que se han ge-
nerado a raíz del contacto con las principales 
lenguas andinas, el quechua y el aymara, desde 
la época colonial.7

7 	 Como afirma Zavala, “no se puede hablar de un 
único español andino en un sentido homogéneo, 
uniforme y esencialista sino de un continuum lin-
güístico que, aunque debe mucho de su origen a 
la influencia del quechua, presenta diversas formas 
que se explican por una variedad de factores so-
ciales” (1999, p. 25). Según una definición de Go-
denzzi, “por castellano andino entendemos, en un 
sentido amplio, el utilizado en ámbitos geográficos 
y/o [sic] sociales donde se da, o se ha dado, la pre-
sencia o influencia del quechua, el aimara o alguna 
otra lengua andina (cauqi, jacaru, puquina, etc.); 
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De acuerdo con Cerrón-Palomino (2003), a 
raíz de los fenómenos de migración interna 
desde los años cincuenta, muchas formas del 
español andino ya no caracterizan solo el ha-
bla de los Andes, sino que también han llegado 
a formar parte de la variedad considerada es-
tándar en Perú, es decir, la costeña.

Sin embargo, hay que tener en cuenta que a 
pesar de la reciente retórica estatal celebrativa 
del multilingüismo en el país (Branca, 2019, 
p.  16), siguen recreándose una serie de ideo-
logías lingüísticas8 que proyectan, sobre las 
lenguas indígenas y ciertas variedades de espa-
ñol —como la andina o la amazónica—, un 
conjunto de estereotipos y prejuicios que con-
tinúan asociándolas con la pobreza o el bajo 
nivel de escolaridad. Se trata de ideologías que 
se han construido social e históricamente, en 
cuanto herencia de una larga historia colonial.

En contextos como el peruano, el conjunto 
de ideas, estereotipos y prejuicios sobre unas 
lenguas o sus variedades, racializan al otro, 
asociándolo con atributos peyorativos asumi-
dos como “naturales”. “De esta manera”, de 
acuerdo con Zavala y Back, “se fusionan los 
cuerpos racializados con una supuesta ‘defi-
ciencia’ lingüística asumida como objetiva, 
que termina legitimando la discriminación sin 

es hablado tanto por grupos de monolingües del 
castellano o bilingües maternos (que han adquiri-
do simultáneamente el castellano y una lengua an-
dina), como por grupos de bilingües consecutivos 
(que teniendo como materna una de las lenguas 
andinas, hablan el castellano como segunda len-
gua)” (1991, pp. 107-118). Para profundizar sobre 
el español andino, véase también: Cerrón-Palomi-
no (2003); Escobar (2015); Granda (2001; 2003) y 
Zavala (1999). Para un análisis del español andino 
en la autotraducción de Ch’aska Anka Ninawa-
man, véase Mancosu (2018).

8 	 Con el término “ideologías lingüísticas” se en-
tiende el conjunto de creencias, ideas, estereoti-
pos u opiniones sobre las lenguas y sus variedades 
“que posicionan a los sujetos dentro de un orden 
social” (Zavala y Back, 2017, p. 24).

caer en lo políticamente incorrecto” (Zavala y 
Back, 2017, p. 24).

Además, hay que recordar que el proceso de 
uniformación lingüística y de castellaniza-
ción en Perú no solo deslegitimó las lenguas 
indígenas, sino que asimismo determinó una 
situación diglósica entre variedades del espa-
ñol, es decir, entre “la variedad académico-li-
teraria tenida por norma y las distintas formas 
mesolectales ubicables a lo largo del continuum 
cuyos polos los forman la lengua andina, por 
un lado, y la oficial, por el otro” (Cerrón-Palo-
mino, 2003, p. 87).

Por estas razones, emplear una variedad no es-
tándar en el registro poético para autotraducir-
se del quechua al español andino adquiere, en 
un contexto sociolingüístico como el peruano, 
profundas connotaciones políticas. En primer 
lugar, implica cuestionar la asimetría entre el 
quechua, en cuanto lengua subalternizada des-
de la época colonial, y el español, lengua ofi-
cial de prestigio nacional; y en segundo lugar, 
comporta reivindicar el uso de variedades de 
español no estándar dentro del canon literario 
peruano.

Como han mostrado Cerrón-Palomino (2003) 
y Rivarola (1987), el español andino fue, en la 
historia literaria peruana a partir del siglo xvii, 
objeto de parodia y de discriminación sociolin-
güística. Fue solo desde los aportes innovado-
res de los movimientos indigenistas en los años 
treinta, y gracias a la labor de autores revolu-
cionarios como José María Arguedas, que se 
empezó a legitimar el valor literario no solo de 
las lenguas indígenas, sino también del español 
andino.

Beneficiaria de esta herencia, la literatura pe-
ruana contemporánea va conociendo un brote 
de textos poéticos y narrativos escritos en que-
chua y (auto)traducidos al español andino, con 
el propósito de reducir la distancia entre la ver-
sión primigenia y su (auto)traducción (Lien-
hard, 2004, p.  8). De acuerdo con Lienhard, 
si la doble versión quechua-español nos podría 
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dar a primera vista “la idea de un mundo irre-
mediablemente dividido o ‘dual’. Un estudio 
más detenido de las dos versiones corrige, sin 
embargo, esta primera impresión” (Lienhard, 
2004, p. 7). Las transferencias lingüísticas pre-
sentes en la versión en español del quechua, y 
viceversa, “delatan la copresencia de ambas len-
guas en el texto” y tienen el objetivo de repre-
sentar la heterogeneidad propia del horizonte 
cultural andino (Lienhard, 2004, p. 8).

En línea con esta tendencia, Ch’aska Anka 
Ninawaman opta por emplear un español pro-
fundamente quechuizado, que deja aflorar un 
profundo grado de permeabilidad lingüística y 
cultural.

En un contexto como el peruano, caracteriza-
do por la presencia de grupos sociolingüísticos 
en situación desigual de acceso a los recursos 
materiales y simbólicos, resulta particular-
mente importante indagar el posicionamien-
to político y las motivaciones que llevaron a 
Ch’aska Anka Ninawaman a autotraducirse, 
y que emergen en una entrevista realizada a 
la autora el 6 de febrero de 2018, donde, al 
preguntarle sobre el porqué había decidido 
autotraducirse, afirma lo siguiente:

Te cuento que yo los traduje [los poemas] al 
castellano porque pensaba que podían ser pu-
blicados. Las instituciones a las que acudí en 
Perú me pidieron que lo traduzca para publi-
carlo. Finalmente no se logró publicar. Pero, 
cuando llegué a Quito, me di cuenta que el 
quechua estaba siendo muy valorado. Enton-
ces, la [editorial] Abya Yala lo publicó. En la 
traducción, no me ceñí a una traducción lite-
ral tal cual, sino […] fue una reescritura del 
quechua al castellano. En ese entonces, no se 
me ocurrió hacer una traducción de palabra a 
palabra. Estaba muy inmersa en el quechua y 
tenía la idea de que un poema podía ser re-es-
crito en el idioma castellano. Lo importante 
era dar a conocer la idea principal, aunque 
estuviera escrita en quechua. Además, las 
personas a las que yo les leía [los poemas] 
querían escucharme en quechua y en castella-
no. Mi público hablaba quechua y castellano. 

Ahora, cuando traduzco un poema intento 
traducirlo tal cual, intento encontrar puntos 
de convergencia entre el quechua y el caste-
llano […]. Cuando yo traduzco mis poemas 
y cuando escribo desde mi auto-etnografía es 
porque esas son mis pallay-diseños con que 
me identifico. Sin pensarlo y sin quererlo, tal 
vez estoy reivindicando un nuqanchis (“noso-
tros”, todos los quechua) y nuqayku (“noso-
tros”, yo siendo quechua pero también poeta) 
(Carlos Ríos, [Anka Ninawaman], entrevista 
por medio de correo electrónico, 6 de febrero 
de 2018).

La autotraducción representa, en primer lugar, 
una herramienta de negociación con las exi-
gencias del mercado editorial peruano, que, en 
ese entonces, mostraba cierta reticencia a pu-
blicar exclusivamente en lengua quechua. Solo 
cuando la autora se estableció en Quito para 
realizar sus estudios de máster, consiguió edi-
tar sus poemas en versión bilingüe, gracias a 
un interés editorial creciente en Perú hacia las 
literaturas en lenguas indígenas.9 En segundo 
lugar, prima la necesidad de trasmitir “la idea 
principal” del texto quechua, por lo cual decide 
no traducir “palabra por palabra”, sino optar 
por una reescritura libre, que pueda alcanzar a 
un destinario bilingüe, quechua y español.

En efecto, a medida que se avanza en la lec-
tura de los poemas, el lector nunca pierde el 
hilo conductor que ata las dos versiones. A este 
propósito, resulta particularmente significativa 
la imagen evocada por la misma autora cuan-
do describe sus textos autotraducidos como 
pallay. En quechua, pallay significa “diseño”; 
en particular, este término se refiere a los deco-
rados de los textiles andinos.

En su tesis doctoral en antropología cultural 
en la Universitat Autònoma de Barcelona, la 
autora se autorrepresenta como una “tejedora 
y cuenta-cuentos”, originaria de la comunidad 
de Ch’isikata, y asocia la acción de contar y 
escribir a la de tejer, ya que entrelaza, en su 

9 	 Véase, por ejemplo, Landeo (2016) y Mamani y 
Mamani (2017). 
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escritura, “mitos-cuentos e historias-experien-
cias en una trama de significados” que emplea 
para tejer sus poemas o “figuras-pallay” (Car-
los Ríos [Anka Ninawaman], 2015, p. 99).

Los tejidos quechua, en su entramado, consi-
guen unir diferentes colores, desde los más cla-
ros hasta los más oscuros. En este sentido, la 
metáfora del tejido andino nos ayuda a pensar 
en el uso que Anka Ninawaman hace de diferen-
tes tramas lingüísticas. La autotraductora entre-
teje textos heterolingües, que si, por una parte, 
podrían resultar “inusuales” para la cultura de 
llegada (Schäffner y Adab, 2001, p.  171), por 
otra, crean un espacio “de diferencias activas y 
continuas, cuyos significados siempre están en 
fluctuación” (Bhabha, 1994, p. 167).

A este propósito cabe referirse a un concepto 
empleado por Ch’aska Anka Ninawaman en 
su autoetnografía (2015), que puede sugerirnos 
una clave analítica muy útil para analizar su 
labor de creación y de autotraducción. Se trata 
del término quechua chawpi, que literalmente 
significa “entre” o “lo que está en el medio”, a 
saber, “un tercer elemento, intermedio e inde-
finido”, “un punto de encuentro indiscernible” 
(Carlos Ríos [Anka Ninawaman], 2015, p. 22). 
Es decir, en palabras de la autora, un espacio 
chawpi es donde “se unen los de arriba y los de 
abajo. Es un lugar de paso, de transición” (Car-
los Ríos [Anka Ninawaman], 2015, p. 210). En 
la terminología textil andina, continúa la au-
tora, indica las franjas que unen las diferentes 
partes de las mantas:

Una manta andina está formada por dos la-
dos, un lado paña, derecha y un lado lluq’i, 
izquierdo. Y el hilo que une ambos lados se 
llama chawpinchay, tinkuychay, franja interme-
dia o punto, línea de encuentro de dos fuerzas 
opuestas pero complementarias. La franja in-
termedia punto de encuentro permite la cone-
xión y separación entre el lado izquierdo y el 
lado derecho de la manta (Carlos Ríos [Anka 
Ninawaman], 2015, pp. 210-211).

En línea con estas asociaciones sugeridas por 
la misma autora, en un artículo precedente, 
dedicado al análisis lingüístico del español 
andino en los poemas de Anka Ninawaman 
(Mancosu, 2018), he planteado que sus tex-
tos consiguen crear espacios intermedios o 
chawpi, donde se unen y separan, a la vez, las 
tramas lingüísticas que componen sus poemas, 
capaces de mediar entre contrarios, haciendo 
permanecer en tensión la lengua quechua y la 
lengua española.

En el proceso de autotraducción, ni las lenguas 
de partida, ni las lenguas de llegada pueden 
considerarse sistemas puros y uniformes. Se-
gún esta lógica, en los poemas escritos y au-
totraducidos por Ch’aska Anka Ninawaman, 
los textos no constituyen una mezcla “armó-
nica” o “inédita” de idiomas previos y puros, 
sino un “tercer espacio” (Bhabha, 1994), en 
los ámbitos lingüístico y cultural, donde ele-
mentos contrarios permanecen en constante 
tensión e intercambio, de forma simultánea 
e interconectada, reflejo de, como señala Rivera 
Cusicanqui, una “sociedad abigarrada” (2010, 
p. 70), capaz de generar escrituras abigarradas.

3. (Re)escrituras heterolingües chawpi

Los textos heterolingües son el reflejo de un 
“bilingüismo de escritura endógena” (Grut-
man, 2007), como son los poemas de Poesía en 
quechua. Chaskaschay (2004), dentro de contex-
tos marcados por profundas asimetrías y con-
flictos sociolingüísticos.

A través de un análisis constrastivo entre las 
dos versiones quechua y española, se puede 
apreciar una profunda heterogeneidad lin-
güística y cultural. Veamos el caso del poema 
“Taqataqaq wallatacha / Taqataqa wallatita”, 
una canción de cuna que emplea los esquemas 
de los cantos de la tradición oral quechua, a 
través de una evocación de los elementos del 
paisaje andino (véase Ejemplo 1).10

10 Todos los ejemplos son tomados de Carlos Ríos 
[Anka Ninawaman] (2004).
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El título resulta ser particularmente significa-
tivo, ya que, en la versión en español, no se 
traducen los términos en quechua, sino que, 
por una parte, la autotraductora decide impor-
tar la onomatopeya taqa taqa, que reproduce 
el sonido de las aves; y, por otra, emplea el 
morfema léxico quechua wallata (del quechua 
“ganso andino”, un tipo de pato), más el sufijo 
diminutivo español –ita.

En general, hay que destacar que la diferencia 
con respecto a la composición de las estrofas se 
debe no solo al carácter aglutinante de la lengua 
quechua, sino también a la reelaboración de la 
autora en el tránsito de una versión a otra.

El verso 1 de la versión en quechua se desdobla 
en la española, es decir, en primer lugar, se in-
serta la onomatopeya taqa taqa, más el término 
wallata, con el diminutivo español –ita, como 
hemos visto en el título; y en segundo lugar, 
se opta por una escritura híbrida, que asocia a 
la onomatopeya la traducción del término que-
chua wallatacha, “patito”.

El verso 2 de la traducción funciona, en definiti-
va, como una glosa didascálica al primero.

Para los versos 3 y 4 se omiten las repeticiones 
propias del ritmo del canto quechua dadas por 
paru paru y yana yana, que se traducen simple-
mente con “dorada” y con “negros”. En estos 

casos, la autotraductora opta por no preservar 
las fórmulas de la tradición oral, por razones 
estilísticas, hecho que demuestra una alta duc-
tilidad que pacta entre exigencias diferentes, es 
decir, las de alcanzar cierta adaptabilidad lite-
raria e incursionar en el terreno de la experi-
mentación lingüística.

En efecto, en la segunda estrofa, se asiste a 
una reescritura en español de los tres versos 
iniciales, totalmente ausentes en la versión en 
quechua.

Hay que destacar, además, que en la reescritu-
ra se decide emplear la onomatopeya taqa taqa, 
el término wallatita (que aquí aparece con la 
grafía huallatita) y la pareja semántica “para 
arriba” y “para abajo”, totalmente recreada.

El verso 8, “como mi huahuita”, lo reescribe re-
cuperando a nivel semántico el término waway 
(wawa, más el sufijo posesivo –y, literalmente, 
“mi bebé”). Como ha señalado Godenzzi, “el 
término wawa (huahua, guagua) es un préstamo 
quechua-aimara, bien establecido en el español 
regional, transferido a menudo con su indistin-
ción de género” (2009, p. 352).

El verso 9, “paru paru carita”, ausente en la 
versión en quechua, se añade en la versión es-
pañola. Esta inserción, en cambio, se balancea 

Ejemplo 1*

Versión en quechua
p. 24

En una versión literal al español Versión en español
p. 26

Taqa taqa wallatacha
paru paru uyacha
yana yana ñawicha

wawaypa chakichan hina
pukay pukay chakicha
pintay pintay chakicha
last’ay last’ay makicha
taqa taqa chupacha.

Taqa taqa patito
dorada dorada carita
negros negros ojitos

así los piececitos de mi bebé
rojísimos rojísimos piececitos
pinta pinta piececitos
agranda agranda las manitas
taqa taqa potito.

Taqa taqa wallatita
taqa taqa patito,
carita dorada
ojitos negros.

Taqa taqa huallatita,
taqa taqa para arriba
taqa taqa para abajo,
como mi huahuita
paru paru carita,
pinta pinta piececitos
taqa taqa potito.

* La numeración de los versos es nuestra
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con la omisión integral del verso “last’ay last’ay 
makicha”. Además, cabe resaltar que el uso de 
los morfemas léxicos quechua con diminutivos 
españoles como “wallata” > “wallat-ita” o de 
“huahua” > “huahu-ita”, así como la presencia 
de los diminutivos como “carita”, “piececitos”, 
representan rasgos característicos del español 
andino (Escobar, 2015, p. 359) que la autora re-
crea en su autotraducción. Como se ha visto en 
la descripción de estos versos, emerge el uso de 
un español andino fuertemente quechuizado 
en el nivel morfosintáctico y léxico.

Hay que destacar, además, la presencia de las 
onomatopeyas que la autotraductora decide 
mantener por su valor evocativo del sonido de los 
animales y de la naturaleza en general. Este tipo 
de recurso tiene el propósito de reproducir la per-
formatividad de los cantos quechua y su ritmo, 
mediante paralelismos semánticos, es decir, aque-
llas estructuras rítmicas que representan “corres-
pondencias, al nivel del sentido, entre palabras 
homólogas situadas en secuencias contiguas” 
(Husson, 1993, p. 65). De este modo, se crean 

“parejas estables” como, por ejemplo, sol-luna, 
oro-plata, día-noche, padre-madre (Lienhard, 
1996, p. 356). Se puede encontrar el uso de estas 
estructuras léxicas rítmicas binarias en el poema 
“Sapo sapito hanp’atu / Sapo sapita hamp’atitu” 
(véase Ejemplo 2).

Antes de analizar el verso 1 de este texto a 
modo de ejemplo, cabe señalar que el título 
en realidad no se traduce, ya que presenta solo 
cambios mínimos con respecto a la versión en 
quechua, como el género del término “sapito” 
y el sufijo diminutivo español de hamp’atitu. 
Por lo tanto, es como si se recreara un grado 
cero de proximidad absoluta entre el primero y 
el segundo original. A esta operación subyace la 
voluntad de la autotraductora de dirigirse a un 
lector bilingüe o, de todas formas, a un destinata-
rio que conoce culturalmente el contexto andino 
peruano.

Veamos ahora cómo, en la primera estrofa, re-
sulta ser fundamental el uso de las estructuras bi-
narias. Estos paralelismos se construyen a nivel 

Ejemplo 2

Versión en quechua
p. 32

En una versión literal al español Versión en español
p. 34

Sapito hanp’atitu
hanp’atita sapita
llaqtayuq wasiyuq
quri qullqichayuq.

Sapito sapito
sapita sapita
con tierra y casa
con plata y oro.

Sapito hamp’atita
hamp’atita sapito,
con tierra y casa
con plata y oro.

formal y semántico. En efecto, en los primeros 
dos versos, se intercambia el término “sapito”, 
en un juego con las dos lenguas, mientras que, en 
el segundo y en el cuarto verso, se retoma una  
pareja estable de la tradición de los cantos como 
la de “plata y oro” y la de “tierra y casa”. De 
este modo, no solo recrea el efecto rítmico de los 
cantos orales, mediante la repetición de varian-
tes léxicas de términos que se refieren al mismo 
halo semántico, sino que además, al insertar 
los términos españoles en la versión quechua 
y viceversa, muestra una profunda permeabi-
lidad lingüística en ambas lenguas. De hecho, 
“la recreación de estos fenómenos de contacto 

tiene la función de demostrar la actualidad de 
una lengua quechua hablada y vivida, capaz 
de incorporar y plasmar la lengua española” 
(Mancosu, 2019b).

Como se ha visto, el hibridismo lingüístico se 
emplea como recurso no solo para alcanzar 
un elevado grado de proximidad entre las dos 
versiones, sino también como recurso estilístico 
para concretar la ritmicidad y la performati-
vidad de los cantos orales andinos. Además, 
la autotraductora se sirve no solo ampliacio-
nes y omisiones, sino que igualmente tiende a 
realizar, a menudo, una “autotraducción 
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descentrada” (Oustinoff, 2001), que importa 
múltiples términos culturales y se aleja de las 
normas de la cultura de llegada, hasta inclu-
so optar por cambios radicales que vuelven 
sus autotraducciones reescrituras (Oustinoff, 
2001, pp. 33-34).

Un ejemplo de estos procesos de recreación 
se puede hallar en el poema “Apu mallku 
kundur apuchin / Apu cuntur mallku” (véase 
Ejemplo 3).

En línea con los otros poemas analizados, 
la tendencia es importar términos culturales 

Ejemplo 3

Versión en quechua
p. 36

En una versión literal al español Versión en español
p. 38

Altun phawaq machu inka,
inti taytaq churin mallku
killa mamaq wawan kuntur,
wayraq ñawpaqinta phawaspa
chikchiq sunqunpi phukllaspa,
runakunata kusichiwankiku.

El antiguo inka que vuela alto
el cóndor hijo del padre sol
el pequeño cóndor de la madre luna,
llevado en vuelo por el antiguo viento
en el corazón del granizo está jugando
la gente está con alegría.

Phalaq phalaq
doctor mallku
primer inca.
Desde tiempos antiguos
hijo del sol
su engreído de la luna. 

como el de Apu, palabra polisémica que en 
el contexto andino se refiere a la dimensión 
sagrada de los cerros, o el de mallku, otro prés-
tamo empleado para referirse al mismo tiempo 
a la autoridades de las comunidades locales 
y al cóndor, o la de emplear la quechuización 
de términos como “cuntur” (cóndor).

Estos versos continúan cuestionando la no-
ción de “texto original”, mediante la creación 
de autotraducciones donde el proceso auto-
traductor es indiscernible del proceso creativo 
(Grutman, 1998, p. 19). En su doble estatus de 
autora y autotraductora, Anka Ninawaman da 
vida a nuevos textos originales. Si, por una par-
te, se mantiene un ligamen con el significado 
del primer original, por otra, teje una versión 
independiente e híbrida, que va enriqueciendo 
con las onomatopeyas en quechua, como pha-
laq phalaq, ausentes en el texto de partida.

La autora opta, además, por formas de re-
ducción, como se ve en el sintagma “doctor 
mallku”, que sintetiza el verso 2, recuperan-
do a nivel semántico el doble significado del 
término quechua mallku, que indica al mis-
mo tiempo el espíritu tutelar de los cerros y la 
autoridad local de las comunidades, o decide 
emplear trasferencias sintácticas propias de la 

variedad andina, como el doble posesivo “su 
engreído de la luna”, que no encuentra una 
equivalencia en la versión en quechua. Dichas 
transformaciones más radicales, si por una 
parte preservan el aspecto literario, por otra 
afectan al contenido del poema.

A veces, los cambios que se realizan tienen 
el propósito de adaptar la versión en español, 
como es el caso de expresiones como “des-
de tiempos antiguos”, que sustituye “wayraq 
ñawpaqinta phawaspa” (literalmente, “llevado 
en vuelo por el antiguo viento”).

Otro ejemplo de reescritura que pacta entre 
lo literal y lo literario lo encontramos en el 
poema “Chay sirinitan / Esa sirenita” (véase 
Ejemplo 4).

Al comparar la versión quechua con la española 
(véase, también, Mancosu, 2018, 2019), se pue-
de notar que si en el verso 1 hay una simetría to-
tal, en el 2, la autora opta por una reelaboración.

Para ver los mecanismos de reescritura, es im-
portante analizar en detalle la estructura del ver-
so 2, “kunkachallanwan takispalla”. Este resulta 
formado por la expresión takispalla, compuesta 
por la raíz taki–, “canto”, –spa, sufijo de flexión 



La autotraducción en la poesía quechua de Ch’aska Anka Ninawaman

57

Mutatis Mutandis. Revista Latinoamericana de Traducción 
Vol. 15, N.° 1, 2022, enero-junio, pp. 46-64

de subordinación del gerundio, y –lla, el sufi-
jo limitativo (literalmente, “solo cantando”), 
además de la expresión kunkachallanwan que 
se compone de kunkacha, que viene del verbo 
kunkachay, infinitivo por “modular la voz”, 
más el infijo limitador –lla y –n, marcador del 
posesivo de tercera persona singular, y el sufijo 
instrumental –wan “con”. Este verso, literal-
mente, podría traducirse como “modula con 
su voz solo cantando”. Al procurar mantener 
el sentido, la autora lo reescribe a través de la 
expresión poética “con su voz cautivadora”, 
imagen que evoca las sirenas de la tradición 
homérica, reforzada por el uso del adjetivo 
“cautivadora”, ausente en quechua.

En el verso 3 hay que destacar la homogenei-
zación del sustantivo awki, que no se preserva, 
sino que se traduce como “dios”. En efecto, se 
trata de un término complejo por su polisemia, 
ya que awki es “en la mitología inkaica y la 
actual andina […], un espíritu protector, per-
sonaje mítico que habita en las altas cumbres, 
ser protector encamado en los montes, el alma 
de los cerros elevados” (Cusihuamán, 2005, 
p. 19).

En el verso 5, la autora realiza una reescritura 
al español más radical con respecto a los prime-
ros. El verso llamispallataq kadinarun se compo-
ne de llami–, que deriva del infinitivo quechua 
llamiy, “tocar, palpar” (Cusihuamán, 2005), 
–spa– y –lla, sufijos ya examinados, –taq, sufijo 
contrastivo con el valor de “pero”, así como 

del verbo quechuizado “encadenar” > kadina-
run. En su traducción española, “lo encadenó 
bajo el lago”, se destaca la ausencia, en el ori-
ginal en quechua, tanto del sustantivo “lago”, 
como del adverbio “bajo”.

En el verso 6, si se compara la versión quechua 
con la española, se puede ver que no hay una 
equivalencia exacta de significado. El término 
quechua chaymi se compone de chay–, el pro-
nombre demostrativo “eso”, y del sufijo vali-
dador o evidencial –mi, que tiene la función de 
atestiguar el conocimiento directo y personal 
del hablante sobre los hechos que se están re-
latando. En la autotraducción, chaymi, literal-
mente “eso (es)”, se reescribe a través de la 
fórmula “desde ese día”.

Los últimos dos versos en quechua correspon-
den a los últimos tres versos en español y re-
sultan ser totalmente reescritos e invertidos. La 
autora reelabora “kay muchuy wata mast’araka-
mun” a través de la metáfora “la tristeza exten-
dió sus alas”.

Finalmente, el último verso en quechua, “wa-
taramun yaku para mamata”, se compone de 
wataramun, es decir, la conjugación del verbo 
watay (“amarrar”), y de los sustantivos yaku 
(“agua”), para (“lluvia”) y mamata (“nuestra 
madre”), en el sentido de entidad que alimenta 
(Szemiński, 1997). La traducción literal sería, 
entonces, la siguiente: “este año se ha difun-
dido el sufrir / a nuestra madre agua lluvia la 

Ejemplo 4

Versión en quechua
p. 18

En una versión literal al español Versión en español
p. 19

Chay sirinitan
kunkachallanwan takispalla
encantarun awkinchista
quri chukchachanwan
llamispallataq kadinarun

chaymi
kay muchuy wata mast’arakamun
wataramun yaku para mamata.

Esa sirenita,
modula con su voz solo cantando
encantó a nuestro dios
con su cabellito de oro
pero solo tocándolo lo encadenó.

Eso es lo que vi
este año se ha difundido el sufrir
a nuestra madre agua lluvia la 
amarró.

Esa sirenita
con su voz cautivadora
le encantó a nuestro dios
y con su cabellito de oro
lo encadenó bajo el lago.

Desde ese día
todo se encantó,
la lluvia se olvidó de nosotros
la tristeza extendió sus alas.
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amarró”, que la autora decide reescribir a tra-
vés de la omisión “nuestra madre agua”.

Aparte de las continuas negociaciones entre la 
literaturización y el heterolingüismo, cabe des-
tacar el uso, en la versión quechua, de términos 
en español como encantarun y kadiranun. A me-
nudo, la autora decide emplear una variedad 
de quechua cuzqueño urbano, que incorpora 
términos populares hibridados con el español, 
pese a los quechuólogos puristas. Al respecto, 
la autora afirma que se trata de

[…] doctores y “seudo eruditos” que se atribu-
yen hablar el verdadero idioma quechua de los 
incas, con lo cual terminan descalificando el 
idioma que utilizan los verdaderos quechuas 
de hoy en día. Se han autoidentificado con ser 
los verdaderos portadores del idioma quechua 
[...]. Consideran que el resto de la población 
habla el runa simi, o sea una lengua del pue-
blo, de la plebe. Se ha construido una supuesta 
identidad cuzqueña o incásica que en definiti-
va niega y desconoce a quechua hablantes de 
origen comunal y de origen urbano (Carlos 
Ríos [Anka Ninawaman], 2005, p. 164).

A este propósito, es relevante el término “vi-
dacha”, empleado en el poema “Vida vida-
cha / Vida vidita” (véase Ejemplo 5), donde 
la autora describe la condición migrante de la 
gente quechua en la sociedad peruana contem-
poránea. En este texto, se va construyendo la 
oposición entre el sufrimiento de la migración 
y la representación de una identidad quechua 

combatiente capaz de sobrevivir y cambiar en la 
modernidad (véase, también, Zevallos-Aguilar, 
2017, p. 131).

En el título del poema, y en los primeros ver-
sos, se emplea la forma “vidacha”. La autora 
decide usarla en lugar de “kawsay” (literalmen-
te, “vida”), porque representa la capacidad de 
la lengua quechua de apropiarse del español, 
como “una suerte de resistencia al poder do-
minante” (Carlos Ríos [Anka Ninawaman], 
2005, p. 177), y su ser y estar, de forma diná-
mica, en la modernidad, ya que vidacha es un 
término usado en los contextos urbanos por los 
migrantes andinos.

Es importante citar el fragmento donde la auto-
ra, en un artículo sobre identidad e intercultu-
ralidad, aclara su postura sobre la relaciones de 
poder sociolingüísticas en los Andes peruanos:

[…] la palabra “vida”, transformada en vi-
dacha, no sólo el mundo quechua se la ha 
apropiado, sino que la ha resignificado en un 
sentido positivo que connota lástima, cariño 
y tolerancia, quizás para establecer un con-
traste con la falta de respeto de los blancos 
mestizos hacia los indígenas. Sin embargo, 
los académicos cuzqueños del quechua, han 
reemplazado y retraducido vida y vidacha de 
manera literal con el equivalente en quechua de 
vida, o sea kawsay. Para el mundo indígena vi-
dacha configura nuevas imágenes y nuevos có-
digos simbólicos, transmite no sólo la imagen 
del joven emigrante que pasa sufrimientos y 

Ejemplo 5

Versión en quechua
p. 166

En una versión literal al español Versión en español
p. 167

Ay vida vidachay,
qanllas yachanki
nuqaq vidayta
wakcha vidayta,
pi wakchallas
mana vida pasaq
mana muchuy yachaq,
wakcha vidallansis
allin guerra pasaq.

Ay vida mi vidita,
dicen que solo tú conoces
mi vida
mi vida huérfana,
cuál es el huérfano, dicen,
que no [sabe] pasa[r] la vida
no sabe sufrir,
solo nuestra vida de huérfanos
sabe pasar la guerra.

Ay vida vidita,
solo tú sabes mi vida
la vida de los runas.
Qué runa
no sabe pasar la vida,
qué pobre
no sabe pasar hambre,
solo nuestra vida de runa
sabe pasar la guerra,
solo nuestra vida de pobre
es de guerreros ch’askaschas.
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tristezas en los espacios ciudadanos, sino que 
transmite la actual vivencia de los quechuas 
que están siendo fuertemente atravesados 
por el sistema dominante étnico tanto en la 
ciudad como en la comunidad [...]. Vidacha 
simbólicamente se transforma en fuerza con-
tra hegemónica de lucha por la sobrevivencia 
de los quechua hablantes en espacios suma-
mente racistas como los hay en la sociedad 
peruana (Carlos Ríos [Anka Ninawaman], 
2005, p. 177).

Dichas actitudes puristas generan la ilusión de 
que puedan existir idiomas o identidades pu-
ras, incontaminadas (Carlos Ríos [Anka Ni-
nawaman], 2005, p. 177).11 En el poema “Vida 
vidacha / Vida vidita”, Anka Ninawaman de-
muestra lo contrario.

Si en los primeros versos se puede notar cier-
ta simetría, excluyendo la omisión del sufijo 
reportativo quechua –s de qanllas, que literal-
mente se podría traducir como “dicen”, cabe 
destacar que “wakcha vidayta” (literalmente, 
“mi vida huérfana”) es traducido por la autora 
como “la vida de los runas”. El cambio se debe 
al destinatario, ya que, en la versión en quechua, 
la autora emplea el posesivo de primera perso-
na para representarse como subjetividad dentro 
del grupo sociolingüístico quechua. Al cambiar 

11 De acuerdo con la autora, se “ha generado la idea 
de que los indígenas no sólo tienen que hablar un 
‘quechua puro’ sino que han inventado la ilusión 
de que el mundo quechua debe mantenerse como 
una identidad ‘pura’. Cuando se emplean palabras 
en castellano, o no se lleva la ropa ‘tradicional’ y se 
hace uso de la modernidad, consideran que esos 
rasgos son los tres principales símbolos marcado-
res del ‘indio’ igualado, que ha perdido su verdade-
ra identidad y que se ha degenerado alienándose. 
Por eso, cuando los quechuas utilizan el castellano 
son censurados y les corrigen reemplazando los 
términos que utilizan no sólo con palabras extra-
ñas que se han inventado en quechua, sino que 
muchas palabras no quechuas son traducidas de 
manera literal. No consideran que haya muchas 
palabras en castellano que han llegado a tener di-
ferente significado del que tuvieron en su inicio” 
(Carlos Ríos [Anka Ninawaman], 2005, p. 177).

destinatario, sin embargo, traduce la frase como 
“la vida de los runas” para indicar al grupo 
quechua a través del término runa, que signifi-
ca “gente quechua”, “persona”, “ser humano”, 
en definitiva, los que se consideran y hablan la 
lengua quechua. En la traducción, se omite el 
término wakcha, concepto que podría traducirse 
como “huérfano” o “pobre”, pero que tiene, en 
efecto, una extensión semántica más compleja, 
que implica una orfandad o una pobreza que no 
solo es material, sino también sentimental.12 La 
autora, por esto, decide recuperar el sentido de 
wakcha a través del verso “qué pobre no sabe pa-
sar hambre”.

Heterolingüismo y reescritura caracterizan la 
última parte de este poema. La autora decide 
reelaborar la versión en español añadiendo el 
término runa, que sustituye wakcha, y ampliar-
la mediante los últimos dos versos, ausentes en 
quechua, hibridizándolos con el uso del térmi-
no ch’askaschas (literalmente, “luceros del amane-
cer”). El poema se constituye como un huayno 
moderno, es decir, un canto poético popular, 
donde la elección de no traducir o emplear es-
trategias diferentes, que van desde el hetero-
lingüismo hasta la reescritura, funciona como 
herramienta de representación de subjetivida-
des quechua migrantes y modernas que

[…] se mueven en diferentes espacios y procesos 
culturales dinámicos, por un lado, comparten 
un sentido común propio del mundo indígena 
y, por otro, adoptan nuevos tipos de hábitos que 
corresponden al “mundo del sentido común ciu-
dadano” y a la modernidad globalizada (Car-
los Ríos [Anka Ninawaman], 2005, p. 178).

12 López-Baralt sostiene que el término wakcha, tra-
ducible al español como “orfandad”, incluye un 
halo semántico más amplio, como puede verse en 
la definición que José María Arguedas da a este 
propósito: “Los indios [...] dividen a la gente en 
dos categorías. La categoría de los que poseen 
bienes, ya sea en terrenos o animales, es gente, 
pero el que no tiene ni animales es huak’cho [...]. 
Está sentimentalmente de gran soledad y da gran 
compasión a los demás” (Arguedas, citado en 
López-Baralt, 1998 [1996], p. 303).
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Conclusiones

Las autotraducciones de Ch’aska Anka Ni-
nawaman son espacios de tensiones dialécticas 
que, citando a Cornejo Polar, se podrían defi-
nir heterogéneos, ya que en estos

[…] emerge la actuación de un sujeto que 
maneja una pluralidad de códigos que pese a 
ingresar en un solo rumbo discursivo no solo 
no se confunden sino que preservan en buena 
parte su propia autonomía (Cornejo Polar, 
1996, p. 842).

La visibilidad de la autotraductora se hace 
manifiesta en su exploración de diferentes 
estrategias traductoras que pactan entre el 
heterolingüismo y la literaturización, hasta 
concretar reescrituras radicales, o que deciden 
optar por una no traducción como estrategia 
comunicativa de representación de identidades 
múltiples y migrantes.

En línea con esta tendencia, Ch’aska Anka Ni-
nawaman elige emplear un español quechuiza-
do o un quechua españolizado, dejando aflorar 
un profundo grado de permeabilidad lingüísti-
ca y cultural. Por estas razones, el concepto de 
diglosia sería preferible al de bilingüismo, ya que 
este último engloba también una dimensión 
colectiva (Grutman, 2005).

Para los “sujetos diglósicos”, como afirma Grut-
man, “la elección de la lengua de escritura no es 
igual para los individuos bilingües, las lenguas 
no son simples herramientas de comunicación, 
vehículos de pensamiento, sino representacio-
nes simbólicas cargadas de valores” (2005, p. 7).

En la entrevista citada, la autora afirma que 
sus autotraducciones reivindican “un nuqan-
chis (‘nosotros’, todos los quechua) y nuqayku 
(‘nosotros’, yo siendo quechua pero también 
poeta)”. Su caso representa un ejemplo para-
digmático de bilingüismo diglósico, donde la 
autotraducción se convierte en “un verdadero 
dilema sociocultural, además de un ejercicio de 
equilibrio lingüístico” (Grutman, 2009, p. 123), 
a causa de las continuas negociaciones a las 

cuales la autotraductora se enfrenta para llegar 
a traducir la visión ontológica quechua, que 
implica otros discursos sobre el ser que, por 
ejemplo, no contemplan la dicotomía, propia 
de la visión occidental, entre naturaleza y cul-
tura, y dejan emerger una relación de recipro-
cidad con el entorno andino.

La autotraductora hila textos que podrían de-
finirse chawpi, que entretejen tramas diversas, 
haciéndolas coexistir en un mismo espacio, el 
de su obra poética.
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