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INTRODUCCION

Todo el mundo es consciente de he-
chos tan banales, pero el hecho de
que sean tan banales (los abusos
de poder de la racionalidad politica)
no significa que no existan. Lo que de-
bemos hacer con los hechos banales es
descubrir qué problemas especificos
y quizas originales estan conectados
a ellos.
MicHEL FoucauLr,
Sujeto y poder, 1998.

El racismo suele ser pensado asi en la practica cotidiana,
como un hecho banal, un residuo colonial, que si existe solo
afecta a los indigenas y a las poblaciones afro-descendientes;
incluso en muchos casos hay quienes argumentan que cons-
tituye el producto de la imaginacién de quienes se sienten
agredidos o discriminados. Tales comentarios no son gratui-
tos, en ellos tuvieron mucho que ver los discursos oficiales
que, a lo largo de la segunda mitad del siglo xx, se esforzaron
en tratar de argumentar su inexistencia en el marco de las
formaciones nacionales apelando, en unos casos, a la idea del
mestizaje y, en otros, a la democracia racial. Sin embargo,
llama la atencién que en el siglo xx1 el racismo —en tanto
problematica social y objeto de analisis— ha cobrado una
relevancia inusual en la agenda de discusién de académicos
y politicos en gran parte de América Latina, desde México
hasta Argentina, de Brasil a Chile y en los paises andinos
como Bolivia. La pregunta que surge inmediatamente es jqué
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tiene de novedad esta situaciéon?, ;jqué cambid en nuestras
sociedades para que politicos, académicos, activistas y gente
de a pie reconozcan la existencia de este fenémeno social que
afecta la vida cotidiana de muchas personas, en especial, pero
no exclusivamente, de aquellos sectores sociales considerados
“vulnerables”, los pueblos indigenas y las poblaciones afro-
descendientes?, (qué hace de este viejo fendmeno social e
histérico uno contemporaneo y actual?, jcon qué otros fené-
menos sociales esta conectado de tal manera que no resulta
un residuo del pasado que se niega a desaparecer sino que
constituye un fenémeno presente?, jcuanto se ha avanzado en
su comprension para destrivializar un fenémeno que no tiene
nada de trivial, pero que suele caer en tal situacién nublando
aun mas su comprension y limitando las estrategias para su
eliminacién?, m4s aun en contextos donde el reconocimiento
de la diversidad cultural y de los multiculturalismos étnicos
se hacen cada vez mas presentes.

Este libro intenta proponer algunas respuestas a dichas
preguntas desde un caso muy particular: Oruro, una pequena
ciudad ubicada en la parte occidental de Bolivia donde, al
inicio del siglo xx, el 60% de su poblacién mayor de 15 anos
afirmaba pertenecer a algiin pueblo originario. Un espacio
urbano en el cual el fenotipo andino marcado por la tez
morena es la norma. Una ciudad —como muchas otras ciu-
dades en Bolivia— donde las practicas culturales indigenas
andinas dejaron de ser “cosa de indios” y de “indios pobres”.
Por ello, no resulta una rareza sentir y ver las calles inva-
didas por humos y fragancias que emanan de las ofrendas
a la Pachamama (madre tierra) pidiendo buenos augurios
para los negocios y el trabajo, durante las noches de los
primeros viernes de cada mes, ritual que no sélo lo realizan
los y las migrantes indigenas procedentes de areas rurales,’

! ComUnmente denominadas “cholas”, categoria identitaria que se
usa para sefalar a las mujeres aymaras o quechuas que usan una falda
particular llamada pollera. Esta resulta de la adecuaciéon del vestido
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sino también los citadinos de clases medias que no se pien-
san ni se sienten indigenas. La expresion mas visible de
este encuentro de la diversidad cultural, muy en el sentido
de las politicas multiculturalistas de corte neoliberal, es el
Carnaval de Oruro,? una fiesta urbana en la cual sujetos
de diferentes clases sociales y origen étnico, regional y
nacional se unen al son de diferentes ritmos musicales. En
dicho escenario las diferencias sociales y culturales parecen
borrarse en medio de la algarabia, los brillantes colores de
las vestimentas y los ritmos que provocan un inevitable e
inconsciente baile compartido entre propios y extrafios.

Estudiar el racismo y sustentar la tesis de su perma-
nencia en un contexto como el descrito parece paraddjico
y hasta contradictorio. Mas auin si tomamos en cuenta el
nuevo escenario politico boliviano en el que los rostros de tez
morena y personas que se reconocen indigenas ocupan en
mayor nimero altos cargos directivos dentro de la burocracia
estatal y plazas importantes en los espacios de ensefianza
superior. Sin embargo, es en este tipo de contextos donde
parece pertinente buscar explicaciones y comprender por
qué persisten los procesos de racializaciéon. En tal sentido,
el libro pretende mostrar el vinculo entre la persisten-
cia, las transformaciones, las adecuaciones de las logicas tras
las cuales opera el racismo y los cambios y permanencias
estructurales (materiales o simbdlicas) que experimenta una
sociedad en particular.

espanol introducido en la regién andina al final del periodo colonial. En
dicho periodo constituia una marca de distincién de clase, pues lo vestian
las mujeres no indigenas adineradas, pero poco a poco fue siendo acce-
sible para las mujeres de distinto estrato social en los centros urbanos.
En la actualidad es una vestimenta usada sélo por las mujeres de origen
aymaras o quechuas, en ambitos rurales y urbanos (Barragan, 1991,
Salazar, 1999).

2 En 2001 fue declarado por la uNEsco “Obra Maestra del Patrimonio
Oral e Intangible de la Humanidad”.
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Para comprender tal proceso es necesario ubicarnos,
como marco de referencia de la produccion de las formas
particulares de racismo (Segato, 2007:107), en la historia
reciente boliviana, la del ciclo de protestas que se registra-
ron entre fines del siglo xx y la primera década del siglo xxi,
pero no porque tal contexto fuese el momento de la génesis
o de transformacién del racismo, sino porque las practicas
sociales y los discursos politicos vertidos en dicho momento,
desde mi punto de vista, constituyeron la expresion de que la
l6gica en la que operaba tal fenémeno se habia transformado
con anterioridad.

Para Bolivia, el nuevo milenio no sélo signific el paso de un
viejo siglo a otro nuevo. Este fenémeno cronoldgico supuso
cambios en la dindmica sociopolitica del pais. El nuevo siglo
sepulté definitivamente al sujeto obrero a secas, como sujeto
histoérico, que fue relevante en la dinamica politica, econd-
mica y social durante la segunda mitad del siglo xx, mas
conocida como el periodo del nacionalismo revolucionario
(NR). Su fin se vio venir en 1986 con la histérica “Marcha por
la vida” que protagonizaron cientos de mineros, como Ultimo
recurso para intentar defender sus fuentes de trabajo que
habian perdido tras una normativa presidencial que decreté
el fin de la mineria estatal y con ello el cierre de los centros
mineros de la parte occidental de Bolivia. Sin embargo, en el
mismo periodo tragico para la clase obrera, un “nuevo” pero
a la vez viejo actor social empezo6 a re-configurarse como el
sujeto historico del nuevo milenio: los indigenas que en la
década de los setenta ya habian reclamado a sus iguales obre-
ros, a los intelectuales de izquierda y a la clase gobernante
que su condicién étnica no podia ser borrada ni reducida sélo
a la condicién de clase: la clase campesina. Tal reduccién
encubria y justificaba una serie de relaciones de poder y
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dominacién (explotaciéon, discriminacion, exclusion) basados
en la racializacién de su condicién étnica. Este reclamo fue
haciéndose mucho mas evidente durante las movilizaciones
campesinas de 2000 y la serie de acontecimientos conflictivos
que se sucedieron entre 2000 y 2005,? y que concluyeron con
la llegada de Evo Morales Ayma, de origen aymara y lider
del movimiento social de los productores de la hoja de coca,
a la presidencia del actual Estado pluricultural boliviano.

Cabe destacar que los protagonistas de esta fase de
conflictos fueron distintos sectores sociales con algtin origen
étnico: campesinos aymaras en su mayoria del altiplano
pacefio, campesinos quechuas de los valles cochabambinos,
gremialistas y vecinos aymaras de barrios urbano-populares
de una de las ciudades mas pobres de Bolivia (El Alto), asi
como organizaciones de distintos grupos étnicos de la parte

3 Entre los acontecimientos mas conflictivos que dieron inicio al nuevo
milenio y a la nueva etapa de cambio sociopolitico que experimenta Bolivia
se destacan: la “guerra del agua”, protagonizada por campesinos quechuas
y poblacién popular urbana de la ciudad de Cochabamba en oposicién a
las pretensiones del gobierno de turno de privatizar el suministro del
agua y “septiembre negro” caracterizado por la movilizaciéon de campesi-
nos aymaras y quechuas afiliados a la Confederacién Sindical Unica de
Trabajadores Campesinos de Bolivia (csutcs) que demandaban proyectos
de desarrollo, suspensién de las politicas de erradicacion de los cultivos de
coca y autodeterminacion de los territorios indigenas. También hubo otras
movilizaciones importantes que pusieron en vilo al Estado y a la sociedad
boliviana como “febrero rojo” (2003), caracterizado por los enfrentamientos
entre policias, que se oponian al proyecto de ley de impuestos al salario, y
militares que defendian el orden constitucional; y, por ultimo, la “guerra
del gas” (octubre de 2003) en la que confluyeron diversos sectores sociales
movilizados (mineros, campesinos, indigenas, vecinos organizados de la
ciudad de El Alto, principalmente), que se articularon —desde sus de-
mandas sectoriales— en torno al rechazo a la exportacién del gas natural
por un puerto chileno. Este conflicto concluyé con la huida del pais del
entonces presidente Gonzalo Sdnchez de Lozada. Para tener una visién
mas amplia sobre este proceso puede consultarse Garcia (2001), Gutiérrez
(2001), Lazarte (2005), Garcia et al. (2005).
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amazoénica y chaco boliviano. Si bien cada uno de estos secto-
res justificaba su protesta en términos sectoriales, y mientras
los intelectuales trataban de comprender y proponer expli-
caciones sobre este mar de movilizaciones, fue Felipe Quispe
Huanca, de origen aymara, entonces lider de la Confedera-
ci6n Unica de Trabajadores Campesinos de Bolivia (csurcs),
quien vinculé las protestas sociales de principios del siglo xx1
con la persistencia del racismo en Bolivia. Resultado de esta
persistencia —argumentaba— era que quienes se movilizaban
defendiendo los recursos naturales, sus derechos sobre los
mismos (tierra y territorio, agua, recursos forestales y recur-
sos petroliferos) y demandaban proyectos de desarrollo para
superar su condicién de pobreza eran, precisamente, quienes
habian experimentado con mayor agudeza los efectos de las
reformas estructurales de corte neoliberal: los indigenas,
no sé6lo en su condicién de campesinos, sino también como
obreros, proletarios informales, gremialistas, profesionistas
desempleados, entre otros.

La lectura de Quispe Huanca no estaba tan alejada de la
realidad y de los sentimientos de la gente movilizada o de
muchos ciudadanos que estaban sintiendo en carne propia
los efectos de las reformas neoliberales, caracterizadas por
la desregulacién del mercado, cuyo efecto inmediato fue el
achicamiento y el cierre de las empresas estatales, la im-
portacién de productos manufacturados en desmedro de la
exportacidn y la consecuente estrangulacion de la pequefia
e incipiente industria nacional, continuada por el desempleo
y la flexibilizacién laboral, al mismo tiempo que gran parte
de esta poblacién, que habia migrado a los centros urbanos,
experimentaba un proceso de masificacion de la educacién
a nivel medio y superior. Estos procesos contradictorios
(masificacion educativa y achicamiento del mercado la-
boral) contribuyeron, en parte, a disipar aquello que casi
se habia convertido en una norma en el transcurso del si-
glo xx: “votar por un indio —un igual- era desperdiciar un
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voto” (Ticona, Rojas y Albd, 1995; Albd, 1999). Tal modifi-
cacion de la practica politica electoral de los indigenas y la
de sus pares explica (en parte) por qué en 2005 un lider de
bases y de origen aymara habia logrado obtener la votacién
del 54% de la poblacién electoral, un porcentaje que ningin
lider politico alcanz6 a lo largo de la historia nacional.

De hecho, la llegada de Evo Morales a la administracion
del Estado boliviano puede comprenderse como la culmi-
nacién de aquello que denunciaba Quispe: la persistencia
del racismo en Bolivia. Pero la victoria electoral de un lider
social de origen indigena que se encuentra iniciando su ter-
cera gestion al frente de un Estado en proceso de cambio,
por un lado y, por otro, la denuncia de la persistencia del
racismo en esta parte del continente, fueron los motores
para que politicos y académicos viraran la mirada hacia
un fenémeno social que, pese a su persistencia, habia sido
ubicado como un tema residual en las agendas académicasy
politicas bolivianas, al grado de no nombrar el fenémeno por
su propio nombre, aunque el mismo era objeto de estudio.
A veces por asumir el discurso “sin razas no hay racismo”;
otras por el temor a ser acusados como descontextualizados
al importar categorias analiticas (lo racial) y conceptos (el
racismo) que correspondian a otras realidades distintas a la
boliviana; unos mas por el resquemor de ser cuestionados
como anacronicos, mas aun en el contexto de cambios donde
el reconocimiento de las diversidades culturales y étnicas
habia empezado a tomar un protagonismo importante en
distintos paises de la regién.*

Estos temores se vieron mitigados por los acontecimien-
tos politicos mencionados. Por ello, desde mediados de la

* Entre los decenios de 1980 y 1990 paises como Argentina, Brasil,
Ecuador, Colombia, Guatemala, Nicaragua, Paraguay, México, Venezuela
y, por supuesto, Bolivia, introdujeron reformas constitucionales y legisla-
ciones especiales relacionadas con los derechos de los pueblos indigenas.
Véase Stavengahen (2009) y Hoffman (2008).
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década de 2000 surgié un renovado interés en Bolivia, por
parte de académicos e instituciones vinculadas a los derechos
humanos, de inscribir la problematica del racismo como un
objeto de estudio en si mismo, la mayoria en el sentido pro-
puesto por Felipe Quispe, es decir, vinculando la situacién
de pobreza de las poblaciones de origen indigena con un
racismo de tipo estructural, que tiene sus raices en el he-
cho colonial. Otros estableciendo un estrecho vinculo entre
los cambios politicos del momento y los discursos racistas,
planteando una relacién de tipo causal entre las disputas
politicas en torno a las transformaciones institucionales,
como la Asamblea Constituyente, y las practicas discursivas
racistas.

En este escenario nacional y académico se inscribid la
investigacidn, con una salvedad, la de avanzar mas alla de
la coyuntura politica y tratar de encontrar explicaciones
en la permanencia y cambio de factores estructurales y
estructurantes vinculados al racismo. En tal sentido, se
tratd de responder a las siguientes preguntas: /por qué un
fenomeno social que ha estado presente en la historia de
Bolivia se hacia visible en un contexto nacional e internacio-
nal favorable al reconocimiento de las diferencias étnicas?,
,qué permanencias y cambios presentaba este fenémeno tan
anterior a la propia historia de Bolivia como tan contempo-
raneo a ella?, jcon qué otros factores esta relacionado, de
tal manera de hacer comprensible su reconfiguracién como
un problema contemporaneo? El supuesto central que se
sustenta en torno a dichas preguntas es que el racismo, o
mas bien la légica en la que opera y sus modificaciones, es-
tan conectadas a la dindmica cambiante de ciertos factores
de tipo estructural en una sociedad en particular, lo que le
da un caracter socioldgico e histérico mas que psicolédgico;
por ello no resulta sé6lo un residuo del pasado que se niega a
desaparecer de las mentes de los individuos, sino que cobra
actualidad en situaciones de mayor incompatibilidad de los
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ritmos de cambio y permanencia entre factores estructurales
materiales y simbdlicos.

En el caso particular de la ciudad de Oruro sostengo que
las practicas racializadoras y la légica del racismo se modi-
ficaron en las ultimas décadas del siglo xx y tal modificacién
estd asociada a cambios relativos en la estructura social que
experimento la sociedad orurefia en particular, pero también
Bolivia en general, por lo menos desde fines de la década de
los setenta de dicho siglo. Hasta entonces dicha estructura se
habia caracterizado por la correspondencia entre la polaridad
de clase y la polaridad étnico/cultural (Rivera, 1991:99). Es de-
cir, los grupos étnicos se encontraban en la base de la es-
tructura social, ocupaban los estratos sociales mas bajos
de la estructura social y conformaban las clases pobres
(obreras y campesinas) por excelencia; mientras quienes
habian logrado tomar distancia de estos origenes étnicos
habian monopolizado los estratos mas altos de la estruc-
tura social y se habian constituido en las clases politica y
econémicamente dominantes en el pais. Sin embargo, dicha
estructura social —en la que clase y etnia se correspondian
Iinvariablemente— experimenté cambios, como efecto de las
crisis econémicas de los ochenta y las transformaciones de
corte neoliberal en los noventa. Unos actores, cuyas iden-
tidades étnicas han sido racializadas como inferiores a lo
largo de la historia, estan accediendo a recursos (materiales
y culturales) que les permiten una relativa movilidad social
ascendente, no siempre reconocida por quienes ocupan los
estratos inmediatos superiores, las clases medias, mestizas
blanqueadas, que siempre han aspirado a formar parte de
la ctuspide de la estructura y que se perciben afectadas por
esta situaciéon de proximidad econdémica, espacial y cultural.
Dicho proximidad gener6 en algunos segmentos de poblacién
una situaciéon de crisis de identidades® que resulta de la

5 Crisis identitaria definida como aquellas perturbaciones y cambios
de relaciones relativamente establecidas entre elementos que estructuran
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fractura o desdibujamiento de las modalidades de identifi-
cacion vinculadas a las pertenencias y posiciones sociales
en la estructura social tradicional. Esta situacién de crisis
ha llevado a algunos sectores medios a buscar y actualizar
mecanismos que legitimen su posicién social privilegiada y
reinserten fronteras de distincién alli donde éstas parecen
mas borrosas. Uno de estos mecanismos es la racializacion
de cuerpos y practicas de quienes son definidos como “otros”.

Que individuos de origen indigena estén accediendo a
recursos materiales y culturales (escolares) no es novedoso en
Bolivia o en otros paises de la regién con poblacién indigena
significativa. Que la estructura social se esté modificando
tampoco significa un cambio del orden social dominante, en
el sentido de un vuelco de la piramide que dé origen a un
“racismo al revés”.® Es mas, y éste es el argumento central

la actividad de identificaciéon, es decir, el hecho de caracterizar, identi-
ficar y distinguir a los demés y a uno mismo que se da en el nivel de las
relaciones de proximidad como las familiares, educativas y las profesio-
nales (Dubar, 2002, 16). Entonces lo que esté en situacién de cambio es
el proceso o modalidad de identificacién, la busqueda de nuevos recursos
y formas de identificacién, los procesos de identificacién siempre des-
iguales, construcciones riesgosas que hacen un llamamiento a garantias
simbdlicas més o menos fuertes (Balibar, 1991:226). Ello no presupone la
existencia de una identidad sustancial o dada, sino que ésta es el “resul-
tado de una ‘identificacién’ contingente”, por tanto, las identidades son
flexibles, cambiantes, fluctuantes y ambiguas, pero, ademas, multiples, y
en la medida en que las pertenencias son multiples no puede imponerse
ninguna a priori como principal (Dubar, 2002, 16).

6 El concepto de “racismo al revés” estd asociado con la discriminacién
de “los de abajo” hacia “los de arriba”. Sin embargo, si se considera que el
racismo supone la otrificacion de los sujetos a partir de criterios sociales
naturalizados, a través de los cuales no sélo se clasifica, sino se inferioriza
a los sujetos otrificados para excluirlos, discriminarlos o violentarlos, en
el caso particular boliviano se puede sostener que es posible que el pri-
mer elemento (la otrificacién) se encuentre en las practicas como en los
discursos de indigenas cuando se recurre al denominativo “q’aras” para
senalar a la gente de clase media o alta de tez clara, o a los indigenas
desclasados; pero el segundo elemento no se presenta pues, como veremos
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del libro, la presencia de este sector indigena que no sélo
accede a recursos culturales y materiales, sino es capaz de
acumular e incluso disputar espacios antes exclusivos de las
clases medias blanqueadas (escuelas privadas de “prestigio”,
cargos directivos en la burocracia estatal, puestos altos en
la ensefianza superior) muestra una mayor complejizacién
de las relaciones racializadas y los cambios en la 16gica bajo
la cual opera el racismo en dicho escenario.

II

Abordar el tema del racismo como objeto de estudio sociol6-
gico, en un contexto donde adquiria una relevancia politica
central, implicé entrar en un terreno movedizo que despierta
pasiones, contradicciones, ocultamientos, resentimientos, al
grado de llevarnos permanentemente al riesgo de caer en la
sociologia espontanea, a la que Bourdieu nos invoca estar
siempre alertas (Bourdieu, Passeron y Chamboredon, 2008).
Por tanto, para enfrentar los riesgos y sesgos que podian
poner en tela de juicio el caracter objetivo del proceso de
investigacién fue necesario establecer diferentes cortes
de tipo tedrico y metodolédgico.

En términos metodolégicos, para controlar el sesgo de
la coyuntura tuvimos que desplazarnos del Ambito politico-
institucional a los espacios de las relaciones cotidianas,
alli donde los afectos se hacen mas presentes, mas natura-
lizados y normalizados, donde las relaciones sociales y los
fenémenos sociales conectados a ellas parecen presentarse
bajo una apariencia mas “banal”, pues es en este escenario
donde podemos descubrir qué problemas especificos y quizas
originales estan conectados a dicho hecho banal (Foucault,
1998). Por ello, no sélo interes6 observar el racismo en los

a lo largo de estas paginas, el proyecto racial del mestizaje blanqueado
que impulsé el Estado nacionalista contintia siendo hegemonico.
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ambitos mas locales, donde individuos de diferente posicién
social y de origen étnico interactiian y establecen relaciones
de poder, sino identificar los factores sociales con los que esta
conectado tal fenémeno, de tal manera de hacer compren-
sible su re-configuracién, no sélo como un problema social
sino socioldgico.

En la misma linea de control del sesgo de la coyuntura
me interes6 analizar los factores explicativos —de la re-
configuracién de estos sentimientos, actitudes y practicas
racializadoras de hoy— mas alla de la coyuntura politica
actual, en un pasado relativamente corto que hace posible
y probable la comprensién del racismo contemporaneo y, en
cierta medida, de la situacién de cambio que experimenta
Bolivia desde principios del siglo xx1. Por tanto, se establecid
un corte temporal aproximadamente de tres décadas, marca-
do por fenémenos econdémicos importantes como la crisis de
la economia minera (en los ochenta), el proceso de reformas
estructurales de corte neoliberal (en los noventa), asi como
el boom del comercio informal vinculado con la expansion de
la economia comercial china al Pacifico sur (desde la década
de los setenta).

Por otra parte, como argumentan Castellanos (2000),
Castro-Gémez (2008) y Segato (2008), no es posible hablar
de “el” racismo y tampoco se puede hablar de “la” l6gica del
racismo, sino lo que hay son muchas formas de racismo y
no todas ellas son conmensurables, unas veces operan de
forma independiente, otras se cruzan y forman entramados
complejos, sobre todo cuando se entrecruzan con otro tipo
de relaciones también diferentes entre si como las de cla-
se, de género o etnia y todas estas a la vez (Castro-Gémez,
2008:228). Pero, ademas, estos racismos resultan de las
formas especificas en las que los Estados, mas propiamente
los segmentos sociales en disputa en su interior, construyen
sus alteridades u otredades para dar sentido de unidad y
hegemonia al proceso de construccion de la nacién, en tanto
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espacio de deliberacién y fragmentacion historica (Segato,
2008:30-42). Por tanto, para comprender el racismo en Bo-
livia interesaba indagar las especificidades que presenta
este fendmeno social en distintos contextos locales, con el
propésito de identificar las variaciones y continuidades en
el marco estatal. En dicho sentido, habia previsto realizar el
estudio en tres ciudades distintas en términos de dinamicas
econdémicas, densidad poblacional, grado de complejidad de
relaciones interétnicas y de conflictividad. Sin embargo,
como un intento mas por controlar el sesgo que suponia
la coyuntura politica en el momento de la investigacién,
fue necesario concentrarse en un solo escenario: la ciudad
de Oruro, pues las otras dos ciudades seleccionadas (Santa
Cruz y Cochabamba) experimentaban eventos publicos
de tipo racista vinculados a dicha coyuntura (septiem-
bre de 2008 y febrero de 2007, respectivamente), lo cual
hacia dificil analizar el fenémeno mas alla de los intereses,
las disputas y los discursos politicos del momento.

A diferencia de estos contextos, en la ciudad de Oruro el
racismo —como problematica social- no estaba inscrito en la
agenda publica, no era un elemento de conflicto y, por tanto,
su “invisibilizacién” hacia mas interesante la necesidad de su
estudio,” pues, a pesar de la ausencia de conflictividad, era
y es innegable sostener que las practicas racistas existen,
en un campo “aparente” de inclusion social y cultural, que
afecta no sélo a los indigenas pobres sino a distintos sujetos
de una amplia, diversa y amorfa cadena de jerarquias, que
se ubican como sujetos racializados o sujetos racistas de
acuerdo con los contextos situacionales especificos donde se

7 Este corte espacial supuso una de las limitaciones mas importantes
del estudio, pues impidi6 establecer un andlisis de tipo comparativo, aun-
que debo afirmar que si se perdié en amplitud se gan6 en profundidad,
en tratar de entender la singularidad del fenémeno y, desde alli, aportar
elementos para su comprensién en el contexto nacional.
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desenvuelven las relaciones sociales. Su presencia en el am-
bito de las relaciones cara a cara no soélo es sutil, sistematica
y a-problematica, sino cada vez es mas problematizada por
los sujetos que estan en ambos lados de la relacién. Unos,
que no soélo resisten ser ubicados en estos ambitos, sino
que asumen posturas de igualdad desde donde problema-
tizan y cuestionan la desigualdad que se intenta imprimir
sobre sus cuerpos. Otros, que se aferran a fijar unos cuer-
pos en el ambito de la otrificacién e inferiorizacién, y se
cuestionan incrédulos ante la resistencia de su alteridad
racializada; mientras que ambos se aferran, en esta rela-
ci6n de poder, a demandar para si distintos grados de blan-
queamiento.

Por ultimo, dado que mi interés era abordar la proble-
matica en un espacio social amplio como una ciudad en
particular —en tanto constituye el campo privilegiado para
el analisis de las representaciones y las relaciones inter-
étnicas en los espacios de la vida cotidiana (Castellanos,
2001, 2003)— opté en primera instancia en una entrada a la
ciudad por los establecimientos educativos, partiendo del
supuesto de que los espacios educativos constituian micro-
escenarios que pueden proporcionar pistas para entender
la configuracién de las relaciones sociales en espacios mas
amplios como la ciudad, pues —como argumenta Bourdieu
(1999)— en estos espacios de formacién es posible observar
cémo opera el conjunto heterogéneo de actores que buscan
mantener o cambiar su posicién social dentro de la estruc-
tura social, donde los individuos intentan promover una
movilidad social ascendente o mantener su posicién para
no caer en un estrato inferior, donde las relaciones sociales
asimétricas entre los diferentes agentes estan atravesadas
por prejuicios, estereotipos, imagenes e identidades que
los trascienden. Ademas, en el contexto de reformas politi-
cas de corte neoliberal que experimenté la sociedad boliviana
desde la década de los noventa, los espacios educativos se



INTRODUCCION 35

habian convertido en los escenarios privilegiados para opera-
tivizar las politicas de reconocimiento de la diversidad étnica.

Por tal razén se trabajo selectivamente en cinco unidades
educativas de nivel bachillerato y se tomaron como criterios
los tipos de administracién (privado, publico y de convenio),?
la ubicacion (centro y periferia) y el tipo de poblacién (en
términos de clase), con la intencién de abarcar los distintos
estratos sociales de la poblacion. En estas unidades se apli-
¢6 un total de 760 cuestionarios, con preguntas cerradas y
abiertas, a jovenes de bachillerato comprendidos entre los
16 y los 18 afios de edad, con la intenciéon de objetivar lo
subjetivo: las identidades y autoidentificaciones, de forma tal
que nos permitiera aproximar de manera exploratoria a las
representaciones sociales que los jovenes construyen sobre
si mismos y sobre los “otros”. Posteriormente, se aplicaron
entrevistas no estructuradas a los estudiantes y, a partir de
ello, bajo la técnica bola de nieve accedimos a la poblacién
adulta (padres de familia, maestros de los centros educati-
v0s), cuyas experiencias y percepciones no sélo remitieran
al contexto de la escuela. La idea era desbordar este espacio
y aproximarnos a sus propias practicas cotidianas fuera de
este espacio. La aplicaciéon de entrevistas no estructuradas
me posibilité explorar mas sobre las subjetividades, prejui-
cios, percepcién que —retomando a Bourdieu— no sélo me-
dian las relaciones sociales cotidianas, sino que construyen
realidades. Adicionalmente, se recurri6 a la observacién no
participativa al interior de las unidades educativas. Este
instrumento fue poco productivo, principalmente porque
desde mediados de los noventa existe una atmoésfera de
“condena” a las practicas y discursos discriminantes en los
espacios publicos, situacién que no supone su eliminacién
sino su invisibilizacién; sin embargo, me ayudé a comprender

8 Esta tultima refiere a la administracion de los establecimientos edu-
cativos por parte de la iglesia catdlica en convenio y con fondos publicos
destinados sobre todo a cubrir salarios de maestros y administrativos.
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que la distancia o proximidad en términos de clase es la que
permite explicar la exteriorizacién o invisibilizacion de las
relaciones racializadas en dichos espacios. Siguiendo este
criterio, cuando la distancia de clase es mas amplia entre los
individuos en relacién dichas préacticas se presentan como
mas explicitas al grado de confundirse con el clasismo; en
cambio se torna menos perceptible y, a veces, mucho mas
sutil cuando la relacion se establece entre sujetos muy proxi-
mos en términos de clase, pero no por ello estas relaciones
racializadas son inexistentes o menos efectivas, incluso
suelen ser mucho méas agudas.

La “caja de herramientas” de la investigacion se completd
con la revision de bases de datos censales (1976, 1992 y 2001)°
y de las Encuestas Integradas de Hogares elaboradas por el
Instituto Nacional de Estadistica (realizadas entre 1980 y
1997). La revisién de dicho material fue fundamental para
contrastar la hipdtesis central de la investigacion y esta-
blecer conexiones comprensivas e interpretativas entre los
relatos, las experiencias, las memorias, las construcciones
discursivas de los entrevistados y los cambios que habia
experimentado la sociedad orurefia en términos de dina-
mica econémica, migracién, masificacién de la educacién,
constrefiimiento del mercado laboral, entre los principales.
Esta manera de abordar metodolégicamente un objeto de
estudio tan escurridizo como el racismo, permitié establecer
con mayor precision el vinculo entre las representaciones so-
ciales, las percepciones y las estructuras sociales simbodlicas
y materiales, pues son éstas, y no las practicas y voluntades
individuales las que explican las representaciones sociales,
las practicas racistas y racializadas que permanecen o cam-
bian en los contextos particulares.

9 A pesar de la publicacién en 2013 de los resultados del Censo de
Poblacion y Vivienda 2012, a la fecha no se cuenta con el acceso a la
totalidad de la informacion, por ello la comparacién de datos censales de
2001 y 2012 se reduce de forma limitada al tema de la autoidentificacion.



INTRODUCCION 37

III

El debate tedrico en torno al racismo, como otros conceptos
sociolbgicos, tiene mas de un siglo de discusiéon, desde la
emergencia de las teorias racistas a mediados del siglo XIx
hasta su renovada discusién en los ochenta del siglo xx vin-
culada con los conflictos étnico-nacionalistas en Europa del
este o la diaspora de poblaciones de paises periféricos hacia
paises desarrollados ubicados en el norte del hemisferio.!°
Mientras unos ubican su origen en la diversidad y el choque
cultural que ha existido a lo largo de la historia humana
concibiendo el racismo como un “inevitable natural’,'' otros
se han esforzado por demostrar su condicién histérica, la
particular forma en la que opera en la modernidad y su
vinculo con la formacién de los Estados modernos capitalis-
tas europeos.'? Mientras unos debaten su pertinencia sélo
sl se reconoce la existencia de razas, otros sostienen que la
ausencia de tal representacion social (la raza) no impide la
existencia de relaciones racistas asociadas ahora a catego-

10 En las ultimas décadas del siglo xx el andlisis de la raza y del
racismo en Europa lleg6 a establecer un campo amplio de debate no sélo
dentro de la sociologia, sino también en la ciencia politica, la economia,
la antropologia, los estudios culturales y la geografia (Solomos y Back,
1994:143), desde un amplio rango de enfoques tedricos como el marxismo
(Miles, 2000; Balibar, 1991), el neomarxismo (Goldberg, 2000; Solomos,
2004; Taguieff, 2001), la perspectiva weberiana (Rex, 1978, 1980), o desde
la teoria de la eleccién racional (Banton, 1980), los enfoques del colonia-
lismo interno (Bhabha, 2000), los estudios culturales (Hall, 1978, 1980;
Gilroy, 2002) y las teorias del actor (Wieviorka, 1992), entre otras. Dos
compilaciones de articulos me parecen importantes para contar con un
panorama sobre los enfoques tedricos de las ultimas décadas: “Theories
of Race and Racism. A Reader”, de Back y Solomos (2000) y “Race
critical theories. Text and Context”, de Essed y Goldberg (2002).

11 Véase Moreno (1994) sobre la critica a la perspectiva de la “inevi-
tabilidad natural” del racismo.

12 Para esta discusién del racismo y la emergencia del Estado mo-
derno, véase Foucault (1996) y Wieviorka (2008).
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rias étnicas o culturales (Wieviorka, 1992, 2008; Taguieff,
2001; Stavenhagen, 1992). En todo caso el consenso en este
amplio debate y los esfuerzos por delimitar el racismo como
objeto de estudio permitié reconocerlo como un fenémeno
histoérico, analiticamente complejo y heterogéneo, que sufre
mutaciones y transformaciones en distintos contextos histo-
ricos (Wieviorka, 1992). Sin embargo, lo anterior no resuelve
el problema de la ambigtiedad y la trivializacion en la que
se suele caer cuando se recurre al sentido comtn para defi-
nir como racismo todo tipo de segregacion, discriminacion,
exclusion y “pasién negativa” (odio o desprecio) por el “otro”
provocando, como argumentan Taguieff (2001) y Moreno
(1994), el vaciamiento explicativo del concepto, usado para
explicar todo y, al mismo tiempo, nada.

En un intento por evitar caer en la trivializacién y vacia-
miento del concepto, en estas paginas, retomo la discusién
formulada por Michel Foucault, por varias razones. Primero,
permite tomar distancia de aquellos postulados que asumen
el racismo con un sentimiento de desprecio del “otro”, como
un resultado mas psicolégico que sociolégico. Segundo,
ayuda a distanciarnos de aquellos postulados que plantean
el racismo como un “inevitable natural” producto de las
actitudes xenofdbicas que implica el encuentro con el “otro”
culturalmente diferente. Tercero, permite aproximarnos a los
condicionamientos histéricos y sociolégicos del racismo aso-
ciado a las estructuras de dominacién, econémicas y politicas
(Stavenhagen, 1992). Ademas, ayuda a tomar distancia de
aquellas posturas que sustentan el racismo como un simple
residuo del hecho colonial; es cierto que tal relacién existe,
pero el racismo y las practicas racializadoras, en esta par-
te del hemisferio no constituyen un continuum de aquel, su
desarrollo se justifica con y en la emergencia de los Estados-
nacién a fines del siglo XIx y méds especificamente en las
aspiraciones de las elites politicas y econémicas de entonces
de consolidar Estados modernos, capitalistas y liberales,
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aunque para ello tuvieron que recurrir a los dispositivos del
poder del periodo colonial.

Dicho lo anterior, siguiendo a Foucault, fue la emergencia
de la biopolitica en el siglo x1x la que conect6 el racismo con
el Estado moderno y le dio una particular forma de operar.
En tal sentido, el racismo constituye una técnica del biopo-
der, de aquella tecnologia del poder encargada de regular la
vida, los procesos vitales (biolégicos) de la poblacién, permi-
tiendo a las personas (en tanto masa global, hombre-especie
y hombre-cuerpo) tener una vida productiva al servicio del
capital (Foucault, 1996:196). Sin embargo, el biopoder no sélo
tiene como principal funcién regular la vida de la poblacién
(“hacer vivir”) sino también (y como parte de dicha funcién)
ejercer el derecho de muerte (“dejar morir”), lo cual sélo fue
posible introduciendo el racismo como el mecanismo que
establece la separaciéon entre lo que debe vivir y lo que debe
morir, apelando a la raza'® como criterio de separacion.

Cabe aclarar que el derecho de muerte que el Estado
aplica a través del racismo —al que alude Foucault— no se
refiere sblo a la eliminacidn fisica de otro racializado, del
adversario (que fue el caso del genocidio de poblacién judia
por el nacional socialismo aleman durante la Segunda Gue-
rra Mundial, o el genocidio de la poblacién indigena maya
durante la dictadura militar en Guatemala en los ochenta),
1mplica también la exclusién moral o politica de los sujetos
otrificados (que constituye el caso del apartheid en Sudafrica
o los racismos asimilacionistas implementados a lo largo de
la segunda mitad del siglo xx en gran parte de los paises en
América Latina). En tal entendido, el racismo constituye una
técnica de poder,'* una manera de producir un desequilibrio,

13 Siguiendo esta discusion la raza constituye una construcciéon
discursiva, un dispositivo de poder, al que ciertos grupos recurren aun
para imponer una forma de clasificar, distribuir y separar a la poblacién.

14 Kl poder en tanto técnica, “...se ejerce sobre la vida cotidiana
inmediata que clasifica a los individuos en categorias, los designa por
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una censura, entre los grupos que constituyen la poblacion,
en un ambito social presentado como biolégico. Ello permite
poder dividir a la poblacién en subgrupos que, en rigor, for-
man razas (Foucault, 1996:206). Es decir, en tanto técnica
de poder establece la separacién entre un tipo deseado de
poblacion (un prototipo de normalidad) que debe ser favoreci-
da y la exclusién de otras, de aquellas que no se ajustan a la
norma poblacional deseada (Castro-Gémez, 2008:212), pero
que sirven para fomentar el trabajo productivo, el desarrollo
economico y la modernizacién desde esa posicion marginal
en la que el poder los ubica, justificada en la diferencia como
principio de diferenciacién, de separacién, clasificacién o
desequilibrio.

Siasumimos este vinculo entre racismo y Estado-nacién
moderno y entendemos por racismo un modo de establecer
diferencias, desequilibrios o censuras apelando a la biologi-
zacion de lo social (el proceso de racializacién), es necesario
tomar distancia de aquellas definiciones de Estado como un
sujeto, como una maquinaria de autoridad acabada, o uni-
dad claramente delimitada o un orden social homogéneo
(Escalona, 2011:45). El Estado mas bien resulta una serie
de representaciones multiples del orden y el desorden social,
un imaginario de orden inacabado y, a la vez, un conjunto de

su propia individualidad, los ataca por su propia identidad, les impone
la ley de verdad que deben reconocer y que los otros deben reconocer en
ellos (1988:231). Esta funcién cumple el racismo entendido como técnica
de poder.

15 Resulta interesante retomar la distincién que establece Segato
entre diversidad y diferencia. Para la autora la diversidad constituye un
concepto innocuo, estatico, que invisibiliza las contradicciones, las rela-
ciones de poder que median la construccién de los sujetos en tanto otros.
En cambio, el concepto de diferencia implica una produccién constante
y emergente de sujetos que se producen a partir de sus contradiccio-
nes y antagonismos. Esta particularidad del concepto de diferencia es
clave pues permite introducir la idea de alteridad como producto de las
historias locales (Segato, 2007:27-28).
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aparatos burocraticos no siempre coordinados y centraliza-
do —la policia, las entidades judiciales y de fiscalizacién, la
iglesia, la escuela, la familia, aquellos espacios que funcionan
como aparatos ideolégicos del Estado—, pero que tienen una
presencia importante en algunos aspectos de la vida social,
que no siguen un proceso lineal sino dependen de una trama
de negociaciones sobre la dominacién y las disputas por el
poder (Escalona, 2011:45).

Al interior de ese campo inacabado de lucha por la ra-
cionalidad del poder y por la imposicién hegemodnica del
imaginario del orden, el racismo se constituyé en un modo
particular de producir alteridades, otrificando, racializando
los componentes sociales, posibilitando el predominio discur-
sivo de las formas de generar otredad proyectadas por las
elites politica y econdmicamente dominantes al interior de
los Estados (Segato, 2007:29). Por ello, es posible recurrir a
esta definicion de racismo, como una particular técnica del
biopoder del Estado, para comprender su funcionamiento al
nivel de las practicas inmediatas y las relaciones interper-
sonales cotidianas, que también forman parte del campo de
lucha por la racionalidad del poder, donde el racismo circula
por diferentes contextos y cadenas de poder parcialmente
interconectadas (Castro-Goémez, 2008:215), incorporandose
histéricamente en el cuerpo social (en las practicas cotidia-
nas) a través de las distintas tecnologias del Estado, las re-
gulatorias que administran la poblacion'® y las disciplinarias
que controlan el cuerpo (Foucault, 2002:219), produciendo
afectividades, subjetividades, deseos, representaciones so-
ciales que median la relacién con el otro.

Por ello es posible entender que, en sociedades como la
boliviana, a pesar de las politicas de Estado actuales que
abogan por su desaparicién, después de promoverla a través

16 Piénsese, por ejemplo, en las politicas enfocadas a la poblacién
indigena como el indigenismo mexicano a lo largo del siglo xx. Véase
Saldivar (2008).
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de las politicas asimilacionistas como la reforma agraria y
las politicas educativas (como mecanismos regulatorios de la
poblacién) desde la segunda mitad del siglo xx, transita y se
renueva en la relacién entre agentes colectivos e individua-
les en los Aambitos mas locales y cotidianos, que constituyen
ambitos descentrados, y donde unos grupos en disputa asu-
men como suyo el derecho del Estado, el derecho de excluir,
clasificar, segmentar, fragmentar, otrificar a la poblacién.
Sélo a partir de este derecho los segmentos dominantes
al interior del Estado se constituyen como otros distintos al
componente étnico interno otrificado. Es el caso de las elites
y las clases medias blanqueadas, nacionales y regionales,
que —como bien escribe Segato para el caso de Brasil- “se
autoproclaman ‘mestizas’ cuando desean defender sus po-
sesiones nacionales frente al otro metropolitano o inscriben
como propios los iconos del ‘folklore’ local para consolidar
su imaginario identitario nacional hegemédnico, y se definen
pretendidamente ‘blancas’ cuando intentan diferenciarse
de aquellos a quienes despojan de sus territorios” (Segato,
2007:23).

En este sentido se debe comprender la vinculacién no
imperativa entre los distintos niveles de poder (las tecno-
logias de poder del Estado y las microfisicas de poder). La
estructura no es independiente de las practicas de los indi-
viduos, y éstas no son simple reflejo de las estructuras que
continuamente se reconstruyen en la vida cotidiana. Son
relaciones complejas de actos y actitudes atribuidas que
activan relaciones de poder y procesos que deben ser vistos
como un continuum (Essed, 2000:178). Por ello, el racismo
puede operar a través de practicas familiares, recurrentes,
sistematicas, generalizadas que pueden ser conscientes o
inconscientes (2002). O puede operar en situaciones pertur-
badoras a la cotidianidad, en un campo de disputa donde se
pone en discusién los recursos y sus sentidos atribuidos a
partir del mecanismo de poder que clasifica, ordena, jerarqui-
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za el cuerpo-especie. En el ambito de la cotidianidad se hace
incuestionable el ejercicio del biopoder y de las tecnologias
del cuerpo, en situaciones de perturbacién se pone en duda.
En el primero las tecnologias disciplinarias incorporan el
biopoder en los cuerpos. En el segundo, las tecnologias del
yo pueden impedir, en ultima instancia, que la biopolitica
se incorpore o se haga cuerpo (Castro-Gémez, 2008).

En tanto técnica del poder que actia sobre la accion de
los sujetos (Foucault, 1988:238) el racismo se transforma
en la medida en que un lado de esa relacién resiste en las
luchas donde cuerpos y culturas son racializados u otrifi-
cados. En este sentido se puede recuperar el analisis que
hace Stuart Hall para explicar como el racismo en paises del
norte europeo se tradujo en términos de “diferencia cultural”
cuando la negritud logré ser asumida como una identidad
politicamente positiva (Hall, 2000:151), o situaciones donde,
en un contexto de reconocimiento de las identidades étnicas,
éstas se han hecho mas homogéneas, globalmente hablando,
anulando los antagonismos inscritos en dichas diferencias
(Segato, 2007).

Por lo anterior, a lo largo del libro no aludiré a la raza sino
hablaré de lo racial, entendiendo éste como una categoria
analitica que hace referencia al principio de diferenciacién
social que asume el fenotipo de las personas como principal
indicador (pero no unico) de diferenciacién; y la racializacién
como el proceso que hace operable tal principio y por el cual
un grupo es visto como raza'” (Saldivar, 2012:75). Asi, lo

7 La raza, nos dicen Stavenhagen (1992) y Giménez (2000), no es
mas que la etnicidad considerada en términos de atributo bioldgico;
es decir, los elementos sociales y culturales compartidos y que dan sentido
de pertenencia asociados a determinados rasgos fenotipicos, socialmente
construidos. Asimismo, constituye un signo, una huella cultural inscrita
en el cuerpo, que sélo cobra sentido en tanto es pensada en el marco de
relaciones de poder y dominacion (Wade, 1997; De la Cadena, 2004; Se-
gato, 2007; Wade, 1997, 1997b; Castellanos, 2000).
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racial refiere al criterio de identificacion/diferenciacién, de
y entre individuos o grupos sociales, basados en la signifi-
cacién y simbolizacién de los rasgos fenotipicos o las huellas
del cuerpo (pensados como rasgos biolégicos y naturales
cuando son social e histéricamente construidos); empleado
como un recurso para biologizar, naturalizar o esencializar
(racializar) otros atributos sociales y culturales (como la pro-
cedencia, el origen étnico, las practicas culturales, la religion,
incluso el oficio, entre muchos otros) vinculados a los rasgos
del cuerpo. Por ello, no hay nada fijo e inherente a la cate-
goria racial, incluso los rasgos fenotipicos, como “signos ob-
jetivos”, son permanentemente negociables y manipulables
por los agentes sociales, en tanto marcadores de distincién
social (Wade, 1993:398-400).

Por lo anterior lo racial, o aquello que en el sentido comtn
se denomina como raza, constituye un capital (en el sentido
bourdieusiano) que, al igual que el capital econémico, social,
cultural, simbdlico, posee un valor (histéricamente determi-
nado) y, en tanto tal, constituye un recurso en la lucha por el
mantenimiento o modificacién de las posiciones sociales en
el espacio social. Juega un rol central en el campo simbdlico
y, desde alli, en otros campos como el econémico y el politico.
En tanto categoria analitica, lo racial como capital y principio
de diferenciacién social, permite comprender la complejidad
y la particular forma de configuracién de las estructuras de
clases sociales en contextos con significativas poblaciones
indigenas en situacién de subordinacion, pues forma parte
de los elementos que determinan la trayectoria, el volumen,
la composicién del capital, a partir del cual se define la clase
social, en términos objetivos y subjetivos.!®

8 La clase social, como sefiala Bourdieu, no es una sustancia (un
sujeto histérico definido por la posicién en las relaciones de produccién
como suponia el marxismo) ni sélo una idea (una categoria analitica
construida por el cientifico) sino una construccion social definida en tér-
minos objetivos y subjetivos. El primero supone la clase como el conjunto
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Por esta condicion de capital de lo racial es posible ha-
blar de blanqueamiento (como también de indianizacion y
desindianizacién) como el proceso de valoracion de lo blanco,
0 lo no-indigena y de menosprecio de lo indigena (o en otros
casos de lo negro), que supone dos movimientos en la misma
direccion. Por un lado, el rechazo a cualquier posibilidad de
oscurecimiento o indianizacién por quienes se conciben como
no-indigenas o “blancos” (Wade, 1997:50-51); este proceso no
es otra cosa que los esfuerzos por mantener la condicién de
privilegio y la posicién social en la estructura social apelan-
do al componente racial que, en tanto capital, opera como
un indicador subjetivo de clase. Por otro, los esfuerzos de
los “otros” por aproximarse a ese ideal de blanqueamiento,
pues se espera que tal desprendimiento de las huellas ra-
ciales impida o minimice su otrificacién y lo que tal proceso
supone: la cosificacién a una posicién social que los sitta
como sujetos subordinados, su discriminacién o incluso su
segregacién simboélica o material.

En otras palabras, el concepto de blanqueamiento permite
explicar el proceso por el cual las personas tratan de alcanzar
el imaginario hegemoénico del hombre occidental, en térmi-
nos raciales como culturales, tomando distancia, negando,
rechazando o intentando desprenderse de aquellas imagenes

de agentes que, por el hecho de ocupar posiciones similares en el espacio
social (distribucién de poderes), estan sujetos a condiciones de existencia
y factores condicionantes similares. Los condicionantes que permiten
clasificar a los individuos en clases sociales estan dados por: el volumen
global de capital, la composicién del capital y la trayectoria social (Bour-
dieu, 2000, 101-113). Estos tres factores son relevantes, pero sobre todo la
composicion de capital: el econémico, el cultural, el social y el simbdlico.
Este ultimo es relevante para determinar la legitimidad de pertenencia a
una clase social y qué tan fijas o difusas son las fronteras entre las clases
sociales y las fracciones de clases. En el caso boliviano tal capital se vuelve
mas complejo y determinante si incorporamos —como se argumenta en
estas paginas— la condicién étnica y la condicién racial como capitales
que definen y legitiman la posicién de los individuos dentro de una clase.
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alejadas de dicha idea hegemonica de la estética del cuerpo
humano (racial y culturalmente). Este concepto, ademas,
permite discutir otro: el concepto de mestizaje como hibrida-
cién racial y cultural, que muchos discursos nacionalistas en
Latinoamérica asumieron para dar sentido de homogeneiza-
cién e integracién de sus naciones, impulsando politicas de
asimilacion cultural del “otro” (culturalmente racializado)
en un intento por resolver el “problema del indio” dentro de
sus contornos estatales y de dar contenido a la comunidad
politica imaginaria. En este entendido, sostengo que el mes-
tizaje no es otra cosa que un discurso del poder que, a través
de las tecnologias regulatorias del biopoder, otrificd, separd
y diferencié a la poblacion tomando como Unico criterio el
blanqueamiento racial y cultural de las alteridades internas.

En este doble proceso de aproximacion y lejania, de as-
piracién y rechazo, el racismo continta ligado al Estado y
a la idea de Estado (moderno, liberal y capitalista), pero de
una forma mas flexible y ambigua, que opera en las practicas
mas cotidianas en el mismo sentido, como una técnica que
re-inserta fronteras, distancias, distingue a la poblacién
para justificar la situacién de privilegio y acaparamiento de
unos y la exclusiéon de otros, a través de distintos contextos y
cadenas de poder, atravesando las relaciones més directas e
inmediatas que se dan en los espacios cotidianos, alli donde
las estructuras simbdlicas del poder (las mentalidades, los
1maginarios, las representaciones entre otras) que se repro-
ducen a través de las practicas se hacen mas duraderas y
maés dificiles de transformar (Foucault, 1999).

v

A partir de lo anterior, propongo comprender el racismo
contemporaneo abordando los racismos de ayer. Este aspecto
sera tratado en el capitulo 1, que tiene por objetivo dar cuen-
ta de los procesos a través de los cuales se fue configurando
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y reconfigurando el racismo en Bolivia a lo largo del siglo xx.
Para este fin fue necesario partir de un analisis socio-histo-
rico de los procesos sociales de formacion nacional de la alte-
ridad (Segato, 2007), en los que se disputa la constitucion de
sujetos: del nosotros dominante y de sus alteridades, que se
sostuvo en la creacién y transformacion de categorias étnicas
y culturales como raciales. Esta disputa por la constitucion
de los sujetos de la nacién (los nosotros y su alteridad), no
es una disputa pasada, esta presente en la Bolivia del siglo
xxI. En el capitulo 2 abordaré este debate que gira en torno
a la pregunta que se hacen los bolivianos: ;quiénes somos?
Dos son las posturas conflictuadas para dar respuesta a
dicha pregunta. Una sostiene la existencia de una poblacion
boliviana mayoritariamente indigena; otra cuestiona dicho
presupuesto y sostiene la tesis de las “mayorias mestizas”.
Ambas respuestas forman parte de la lucha, en el plano de
lo politico, por establecer el predominio hegemoénico de uno
de los dos proyectos de nacién en conflicto: 1) la continuidad de
un proyecto nacional que intenta encontrar legitimi-
dad en el proyecto revolucionario de mediados del siglo xx, o
2) un nuevo proyecto que propone desmontar la estructura
social que se consolidé a lo largo del siglo xx, recuperando
al indigena como el elemento contenedor de la formacién
de lo nacional. A partir del analisis de encuestas selectivas
se muestran las fisuras de estas lecturas que presentan lo
mestizo o lo indigena como identidades antagoénicas en los
sujetos. Los datos obtenidos en el proceso de investigacién
nos llevan a comprender que estas identidades no pueden
ser interpretadas como contenedores cerrados, sino que las
1dentidades que asumen los sujetos individuales dependen
del contexto y del peso del prejuicio o del prestigio que se
imprime sobre las mismas. Por eso, en algunos momentos
los bolivianos podemos ser mas indigenas que mestizos
o mas mestizos que indigenas, y ello no necesariamente
significa una negacion de las pertenencias culturales, sino
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mas bien que aun no estan dadas las condiciones para
que los sujetos se reconozcan plenamente con los origenes
culturales constantemente subalternizados y racializados.

No se puede negar que el fenémeno politico actual —des-
de la participaciéon de indigenas en la esfera politi-
ca desde fines de los noventa, pasando por la revitalizacion
de los movimientos indigenas a principios del presente siglo,
la llegada de un indigena a la Presidencia del Estado y la
aprobacién por mandato popular de una nueva Constitucién
que intenta repensar el pais desde sus mayorias populares,
principalmente desde los indigenas andinos— esta trans-
formando las relaciones sociales cotidianas, pero tampoco
se puede sostener que estos procesos inclusivos implican
cambios significativos del orden social racializado que ha
regido las vidas de los bolivianos a lo largo del siglo xx. Este
orden sigue teniendo como pilar fundamental el blanquea-
miento racial y cultural. Es decir, a pesar del reconocimien-
to cada vez mayor de lo indigena en la dinamica nacional,
tanto en términos econdémicos, politicos como culturales,
el orden social racializado, internalizado, hace dificil
aun —como veremos en los capitulos 3 y 4— que muchos
de los individuos, incluyendo los racializados, reconozcan
0 se reconozcan en sus identidades racializadas. Muchos
aun apelan a su blanquitud para re-instaurar distancias,
mientras que otros intentan escapar de esta identidad estig-
matizada para aproximarse al imaginario racial y cultural
hegemonico. Este afan de blanqueamiento, en un pais y
en una ciudad de cuerpos cobrizos, parece dar vigencia a
la importancia de demostrar la gota de sangre blanca que
cada uno lleva dentro, una tesis inversa a la que se sus-
tentaba en sociedades como Estados Unidos a fines del si-
glo x1x.*® Para ello los sujetos recurren a la reinterpretacion

¥ La tesis en estas sociedades establecia que una gota de sangre
negra hacia negros a los sujetos (Weber, 1984).
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y reinvencion de sus propias genealogias o de sus préoximos
para encontrar aquellas huellas que marcan la diferencia
y reafirma las fronteras entre las identidades racializadas.

Lo anterior tiene que ver con la reproduccién y actuali-
zacion de las representaciones sociales estereotipadas que
se hace de lo indio y de lo blanco, que funcionan como tipos
1deales (en el sentido weberiano del término) en torno a los
cuales se mueven las relaciones sociales. El primero como
una negacién y el segundo como un ideal estético y cultural.
Sin embargo, en el imaginario de las personas esta presente
lo inalcanzable del segundo en términos de color de piel, por
tanto se conforman con ser mestizos, pero no cualquier mes-
tizo, sino aquel blanqueado. Ello constata que el mestizaje
aun es pensado sélo en una direccion, la proyectada por el NR
como hegemonica: la del blanqueamiento mas cultural que
racial, que implica la negacién de los hibridismos practicos
y efectivos, pues, pese a los esfuerzos de blanqueamiento
via acceso a una educaciéon (que impulsoé el propio NR), y a
la acumulacién de capital econémico, los agentes de origen
indigena que experimentan proceso de mestizaje cultural
no son definidos como mestizos sino como “cholos”, una
“deformacion” de lo indio y, a su vez, una imposibilidad de
blanqueamiento.

Esta percepcién de lo cholo y de lo indio, como se discu-
tira en el capitulo 5, tiene que ver mas bien con la negacion
al cambio, que no es otra que la negacién a la igualacion
de los sujetos diversos que conforma la sociedad orurena,
en especifico. Dado que el “otro” es rechazado como igual,
su proximidad es concebida como “invasién”. Un recurso al
que apelan no sélo para explicar la pérdida de exclusividad
de recursos y espacios sino también la pérdida del control
de la “otredad” misma. Anterior al proceso que experimen-
tan desde mediados de los noventa, el indio o campesino (pa-
labras que funcionan como sinénimos en el vocablo popular)
estaba en su lugar, fuera del espacio urbano o viviendo en
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sus periferias y fuera del proceso de distribucién de capitales
(econdémicos, simbdlicos, politicos, culturales). Pero cuando
estos sujetos no solo llegan a la ciudad para habitar en sus
bordes sino para convivir como vecinos o como companeros de
aula de sus hijos, incluso como sus superiores laboralmente
hablando, ponen en entredicho la exclusividad de su estatus
de clase media privilegiada, que parecian tenerlo por dere-
cho natural. Por ello se aferran al recurso racial (simbélico
en todo caso) y al proceso de racializaciéon para legitimar
su condicién de clase media blanqueada, atribuyendo como
invasion la participacién cada vez mayor de los hijos de mi-
grantes aymaras adinerados, en aquellos establecimientos
educativos privados donde sdlo lograban acceder los hijos
de familias mestizas blanqueadas acomodadas. Por ello, el
énfasis en la resignificacién de algunas marcas culturales
y fenotipicas tiende a acentuarse al interior de los espacios
educativos que experimentan una pérdida del monopolio de
los mismos por parte de sus miembros “originarios”.
(,Como es posible que los indios invadan espacios de los
no-indios?, ;cémo es posible que las aspiraciones de blan-
queamiento para unos sean un proceso de indianizacién para
otros? Intento explicar este proceso en el capitulo 6, a partir
del analisis de datos estadisticos que me permitieron obser-
var el movimiento de la estructura social orurena a lo largo
del tiempo. Desde fines de la década de los setenta, al igual
que otras regiones del pais, Oruro experimentd un cambio
relativo de su estructura social marcado por movimientos
migratorios, ensanchamiento de diferentes espacios de par-
ticipacién ciudadana para estratos sociales antes excluidos,
constrenimiento del mercado laboral y estancamiento de
los estratos intermedios, resultado de la crisis econémica
de los ochenta, principalmente y de las transformaciones eco-
noémicas que la secundaron. En este proceso, mientras unos
esperaban ser favorecidos por el Estado en su condicién de
sujetos del proyecto de naciéon hegemoénico de entonces, otros
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se abrieron camino recurriendo a una serie de estrategias,
entre ellas, sus propias limitadas condiciones de posibilidad
de sujetos periféricos del mercado, del Estado y de la socie-
dad dominante. Es el caso de los aymaras comerciantes que
han hecho de la frontera chilena un punto de articulacién
con la dindmica econémica global, convirtiéndose en actores
econdémicos que transitan a lo largo del territorio nacional
conectando el Atlantico con el Pacifico, el sur asiatico con
el sur latinoamericano, lo cual les ha permitido acceder a
una parte del excedente de capital econémico y posesionar-
se como agentes econémicos en el mercado regional y local,
via comercio informal, iniciando de esta manera un nuevo
proceso de blanqueamiento cultural, via la educacién de sus
hijos en los centros educativos “prestigiosos” principalmente.

Esta estrategia de acumulacion de capital comercial y de
capital cultural adquirido, ademas del acceso a espacios
de poder politico, como resultado de los cambios estructurales
e institucionales, chocaron con las aspiraciones de una clase
media blanqueada econémicamente estancada que lucha por
mantener su situacion de privilegio. Una forma de mantener
la legitimidad de sus privilegios y el monopolio de su posi-
cion de clase es apelando a sentimientos primordialistas, a
las representaciones estereotipadas y la racializacién de lo
social, que ejercen un efecto practico en las relaciones so-
ciales, a la vez que constituyen recursos explicativos de la
a-sincronia estructural que experimentan. En este contexto
es la légica del racismo la que va cambiando, pues ahora no
s6lo se emplea para legitimar desigualdades materiales,
sino para desigualar la igualacién material o cultural que
experimentan algunos sujetos alterizados que, ademas, ex-
perimentan procesos de des-subalternizacion.
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Mapa 1. Oruro y su ubicacién en la regién
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I. LA CONSTITUCION DEL SUJETO
Y EL ORDEN SOCIAL HEREDADO

El racismo estd ligado al funcio-
namiento de un Estado que esta
obligado a servirse de la raza, de la
eliminacién de las razas o de la pu-
rificaciéon de la raza para ejercer su
poder soberano.
MicHEL FoucaulLr,
Genealogia del racismo, 1992.

Si uno quiere tener un acercamiento visual de la Bolivia
contemporanea y los cambios sociopoliticos que ocurren
desde la primera década del siglo xx1, puede revisar la
portada del libro Tensiones irresueltas. Bolivia, pasado y
presente, publicado en 2009.! La portada del libro presenta
dos escenarios graficos de la vida sociopolitica boliviana. El
primero muestra de forma grafica el orden racial dominan-
te en Bolivia, expresado en el control de la estructura del
poder politico, desde principios del siglo x1x, por las elites
no-indigenas representadas por los sefiores de corbata y
las mujeres de vestido, ubicados en el palco del palacio de
gobierno, mientras que en los jardines de la plaza principal
de la ciudad de La Paz (sede de gobierno) se observa al pue-
blo, los obreros con sus guarda t’ojos (cascos de seguridad)
y los indigenas distinguidos por su vestimenta (las polleras

1 Véase John Crabtree, George Gray Molina y Laurence Whitehad
(2009).

(53]
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en el caso de las mujeres y los ponchos en los varones). El
segundo escenario, ubicado debajo del primero y separado
por el titulo del libro, muestra un cambio significativo; en
la explanada se observa a los sefiores de corbata y seforas
elegantes y de vestido, que representan a las clases medias
blanqueadas, mientras en el palco principal del palacio de
gobierno se observa a los indigenas campesinos con sus
ponchos y ch’ulos,? a la mujer de pollera, al obrero portando
un gorro y a Evo Morales Ayma, presidente del Estado bo-
liviano, vestido con su popular suéter que usaba como lider
del movimiento cocalero.

La portada muestra de manera muy simbdlica el cambio
de la correlacion de fuerzas que atraviesa Bolivia desde prin-
cipios de este siglo y que se distingue de periodos anteriores,
por la presencia de indigenas y gente del pueblo como parte
de la alta burocracia estatal. Aunque habria que matizar esta
representacién grafica en los dos casos. Si la figura corres-
ponde al periodo republicano (fines del siglo xix) o al liberal
(principios del siglo XX) no necesita de matices, pues expresa
claramente el orden social racial que se fue configuran-
do como dominante en dicho periodo. Pero si refiere al Estado
de 1952, de la Revolucién Nacionalista (RN) de mediados del
siglo XX, es pertinente sefialar que, en los primeros anos
del proceso revolucionario, mineros e indigenas campesinos
tuvieron una participacion importante en la administracion
del Estado, sea como milicias campesinas o como parte del
gobierno nacionalista (que fue el caso del movimiento obrero
boliviano de entonces). Por su parte, en la figura ubicada en
la parte inferior, que hace referencia al escenario actual, se
omite a figuras de clases medias no-indigenas en el palco
oficial (como la figura del vicepresidente y otros altos buré-
cratas de Estado), que fueron y son politicamente relevantes

2 Palabra quechua que refiere a la gorra tipica de quechuas y aymaras
del altiplano y la serrania boliviana.



LA CONSTITUCION DEL SUJETO Y EL ORDEN SOCIAL HEREDADO 55

en las administraciones de Morales desde 2006; pero también
omite a sectores indigenas en la explanada que asumieron (y
asumen) posiciones criticas al proceso de cambio y al tipo de
proyecto de nacién que impulsa el Movimiento al Socialismo
(MaS) que lidera Morales.

Figura 1. Tensiones irresueltas




56 CUANDO LA OTREDAD SE IGUALA

Pese a estas omisiones, lo que muestra esta portada son
los juegos de poder, las posiciones sociales y el papel que
asumieron e intentan asumir los diferentes sectores sociales,
en tanto grupos étnicos y clases sociales, pero también el
1maginario nacional dominante y las alteridades producidas
en el pasado y las proyectadas hacia el futuro mediato. Al
mismo tiempo expresa las formas cotidianas de interpretar,
representar y organizar los cuerpos humanos y las estructu-
ras sociales bajo categorias étnicas y raciales (Omiy Winant,
1994).

Para entender esta realidad compleja y el como se fueron
configurando estos imaginarios nacionales, ya sea como do-
minantes y hegemonicos, o como alternativos y contrahege-
monicos, es necesario virar hacia el proceso histérico, hacia
los escenarios de las luchas y negociaciones por las formas
de generar otredades, de producir alteridades, concebidas
por las elites politicas y econémicas predominantemente
no-indigenas, a partir de los procesos de otrificacién, racia-
lizacién y etnicizacién de los diferentes segmentos poblacio-
nales que interactian en sus confines (Segato, 2007:28). En
este proceso de lucha y negociacion por la formacién de una
matriz de nacidén, los cuerpos humanos y las estructuras
sociales fueron y son representados y organizados a tra-
vés de la creacién, transformacién, inhabilitacién, nego-
ciacion de las categorias étnicas, culturales, sociales como
raciales (Omiy Winant, 1994).

En este capitulo abordaré tres momentos histéricos que
permiten comprender el proceso mencionado. El periodo
liberal, que empieza a fines del siglo xix con las aspiracio-
nes liberales de las elites econémicas y politicas por consti-
tuir un Estado moderno y capitalista. Fue en este periodo
que cobrdé vigor el discurso racial y la biologizacién de las po-
blaciones indigenas, para legitimar la expropiacion de las
tierras comunales, proceso que durd hasta la década de
los treinta del siglo xx, como condicién de la formaciéon de una
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ciudadania politica moderna. Continuaré el analisis con el
periodo nacionalista que inicia después del conflicto bélico
con Paraguay, pero que tiene como punto nodal la década de
los cincuenta; en este periodo la formacién de la matriz de
la alteridad se distinguid por el énfasis en la racializacién
de las diferencias culturales mas que de los cuerpos. El
“otro racializado” tuvo como tnica via de ciudadanizacién
su asimilacién, via mestizaje cultural, que paraddjicamente
sélo fue posible a través del blanqueamiento cultural y racial
de los individuos. El tercer momento lo constituye la fase
neoliberal del Estado, tras la crisis econémica nacional con
el quiebre de la economia minera de estafio que implico,
ademas de cambios econémicos, transformaciones politicas,
entre éstas, el desarrollo de las politicas de reconocimiento
de las identidades indigenas, globalmente aceptables den-
tro de los marcos neoliberales, sin por ello anular los proce-
sos de racializacién, de los cuerpos y las culturas, insertos
en las practicas cotidianas, efectivas y reales. Un cuarto
momento es el que se representa en la grafica ubicada en
la parte inferior de la portada, que emerge tras la crisis
politica a principios de la década de 2000 y constituye la
fase de transformaciones denominada, por algunos, como
la fase posneoliberal (Mayorga, 2007). El debate en esta
fase gira alrededor de la pregunta ;/qué tan indigena o mes-
tiza es Bolivia? La respuesta a dicha pregunta constituye
el argumento necesario para justificar y legitimar uno de
los dos proyectos politicos en disputa por la hegemonia del
1maginario del orden social y la formacion de lo nacional
contemporaneo, aspecto que sera abordado en el capitulo
2 de este libro.

LA BIOLOGIZACION DEL CUERPO COLONIZADO:
EL SUJETO INDIGENA EN EL PERIODO LIBERAL

Desde su independencia el Estado boliviano habia asumido
una funcién paternalista con respecto a las poblaciones
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indigenas. Al igual que el periodo colonial, el nuevo Estado
las concebia como “menores de edad” y, por tanto, no podian
gozar de los mismos derechos que los no-indigenas (espa-
noles, criollos, mestizos) sino que debian ser tutelados por
el Estado. El caracter tutelar de las poblaciones indigenas
permitié al nuevo Estado extraer el excedente de capital de
las comunidades indigenas, via el tributo indigena sobre las
tierras comunales, por lo menos en los primeros cincuenta
afnos de vida republicana; al mismo tiempo, posibilité a las
poblaciones indigenas aymaras y quechuas cierta autonomia
y reconocimiento estatal sobre las tierras adquiridas durante
el periodo colonial. Sin embargo, esta relacién que hacia vi-
gente el “pacto colonial” —proteccién del Estado a cambio de
tributo— no gozaba del consenso entre las distintas fracciones
de las elites criollas. El disenso giraba en torno a la propie-
dad de la tierra por parte de los indigenas: ;jhasta donde el
nuevo Estado debia reconocer estos territorios comunales
como propiedad de las comunidades indigenas, cuando lo
que requeria para su consolidacién y desarrollo capitalista,
no so6lo eran tributos sino el control de los recursos disponi-
bles dentro del territorio nacional? Fue hasta mediados de
la década de los sesenta del siglo x1x, tras la introduccién
de lasideas liberales de ciudadania, propiedad privada, pro-
greso, libertad, que se reforzé la idea de que el Estado debia
fiscalizar dichas propiedades comunitarias, para “hacer de
los indigenas propietarios individuales” (Irurozqui, 1999).

Tal discusién formaba parte del debate sobre el tipo de
Estado que se queria construir. El consenso de las elites
criollas radicaba en una “Republica de ciudadanos”, consi-
derando como tales a la gente letrada y a los propietarios
individuales sobre la tierra. Por tanto, la existencia de las
tierras comunitarias resultaba contradictoria a dicha preten-
s16n, no sélo porque reforzaba la vigencia de las comunidades
indigenas, sino porque esta existencia empezaba a ser per-
cibida como un signo de atraso y obstaculo para el progreso
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nacional. Bajo estos preceptos en 1874 se aprobé la Ley de
Ex vinculacién que practicamente anulaba los antiguos
derechos coloniales de los indigenas, pues: 1) negaba la exis-
tencia legal de las comunidades indigenas, es decir, ningin
mdividuo o reunién de individuos podia tomar el nombre
de comunidad o ayllu; 2) declaraba que los terrenos en po-
sesion de los indigenas (originarios, forasteros o agregados)
solo podian adquirir legalidad previa mensura y pago a las
arcas del Estado; 3) los indigenas debian continuar pagando
el tributo indigena, incrementado en un 25%; 4) anulaba los
servicios forzados del indigena por autoridades politicas,
eclesiasticas y militares, pero mantenia dicho servicio para
los hacendados, y 5) implantaba un impuesto general a la
tierra (Irurozqui, 1999).3

Con dicha ley no sélo se abandono la funcién tutelar del
Estado sobre los indigenas, sino que se perfilé la hegemonia
del sistema oligarquico, conformado por las elites terrate-
nientes y mineras, dando paso a otra funcién del Estado: la de
la presion y expropiacion de las tierras comunitarias por los
funcionarios publicos, las clases letradas, los hacendados y
los comerciantes que forzaban a los indigenas, en su mayoria

3 Este proceso no fue particular del escenario boliviano, también otros
Estados-nacién en formacién recurrieron a la misma estrategia norma-
tiva para expropiar a los indigenas sus tierras en favor de sus cuadros
dirigentes. Es el caso de México que en tiempos de Juarez se promulgo,
en 1856, la Ley de Desamortizaciéon de las Fincas Rusticas y Urbanas
de las Corporaciones Civiles y Religiosas de México, para justificar la
expropiacién de tierras en manos del clero y de los indigenas, como parte
del proyecto de consolidacién de un México moderno y capitalista (Esco-
bar, 2012). Similar fue el proceso seguido por el Estado chileno que tras
la Ley de Incorporacion y Pacificacion de la Araucaria en 1874 (Boccara
y Seguel-Boccara, 1999), despojé a los mapuches de su territorio. Estas
medidas se sustentaron en el discurso de ciudadania liberal y en el racis-
mo como técnica del biopoder, pues para entonces la biologizacién de los
indigenas como subpoblacion, razas inferiores carentes de ciudadania, fue
el dispositivo discursivo que legitimé la expropiacion de tierras.
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analfabetos, a vender sus tierras bajo amenazas, enganos y
extorsiones (Condarco, 1982; Irurozqui, 1999; Rivera, 1986).
Dicha situacidn se prolong6 hasta entrado el siglo xx y afecté
principalmente a comunidades ubicadas en zonas de interés
econdmico, sea por la calidad productiva de las tierras o por
la ubicaciéon con respecto a los centros urbanos o centros de
producciéon econémica principal (la mineria). Pero también
dio origen a resistencias por parte de los indigenas, aymaras
y quechuas, de los departamentos de La Paz, Potosiy Oruro,
que se negaban a perder los derechos comunales sobre sus
tierras.

En este escenario de resistencia se produjo la guerra
federal (1898-1899) entre el gobierno centralista a la cabeza
de Fernandez Alonso del partido conservador, y el partido
liberal liderado por las elites pacefias que demandaban la fe-
deralizaciéon del pais. Esta lucha politica por la centralizacion
o federalizacion del territorio boliviano tenia un trasfondo
economico de disputa entre fracciones de la clase dominan-
te. Los centralistas y conservadores estaban conformados
por las viejas elites republicanas vinculadas a la economia
de la plata, mientras que los segundos estaban articulados
al auge de la mineria del estaiio, ademas tenian conexiones
con el capital externo (britanico, principalmente). Los indi-
genas no estaban exentos del conflicto. El discurso liberal,
que prometia revertir la Ley de Ex vinculacién de tierras
indigenas, encontrd cabida entre los liderazgos indigenas,
como fue el caso de Pablo Zarate Willka, lider de los aymaras
sublevados de la parte occidental del pais.

Mientras los liberales aspiraban a tener el control sobre
las comunidades indigenas sublevadas, ubicadas en la parte
occidental del pais (entre La Paz, Oruro y Potosi), éstas no
sélo se organizaron y se armaron para hacer frente al paso
de los conservadores, enemigos de sus aliados politicos, sino
también para enfrentarse a los hacendados, los pueblerinos
y las autoridades locales, todos ellos no indios que —por el



LA CONSTITUCION DEL SUJETO Y EL ORDEN SOCIAL HEREDADO 61

conflicto regional— exigian pagos adelantados del tributo
indigena y cometian abusos en los poblados indigenas. Estos
hechos, sefiala Condarco, permitieron a los aymaras virar su
intervencion en el conflicto hacia sus propias aspiraciones:

El mas caroideal [de la poblacién indigena], la mas arriesgada
aspiracién en que terminé por expresarse el estado de con-
vulsién social provocado por la campana de usurpacion de las
tierras comunitarias no era la simple restituciéon de las tierras
a cambio de la [...] participacion del indio en la guerra civil
sino la liberacién total de la poblacién indigena, la absoluta
y completa emancipacion de las nacionalidades de origen por
medio del establecimiento de una Reptblica indigena con un
jefe indio a la cabeza, aventurado objetivo que podria conse-
guirse por medio de la constitucién de una jefatura central,
no s6lo capaz de centralizar, coordinar y reunir en un solo
cauce los dispersos y aislados esfuerzos de las filas indigenas,
sino también de afrontar el triple propésito de contribuir a la
ruina de los bandos beligerantes [conservadores vs. liberales]
(Condarco, 1982:253).

Por este tipo de ideales y la resistencia de las poblaciones
aymaras ante los abusos de sus enemigos y aliados, la propia
elite aliada y la prensa de la época tipifico el levantamiento
como “guerra de razas”, mas aun tras los acontecimientos
violentos como “la noche triste de Mohoza” donde los aymaras
eliminaron de manera violenta a los ejércitos de sus aliados
no-indigenas. Tras este evento —escribe Condarco— el ]efe del
escuadrén de los liberales habia comentado al cura: “...mi
cura, estamos perdidos; la indiada se ha alzado; la guerra
no es de partidos sino de razas; hemos vivado a Pando y a
la Federacién, y nos han contestado, ;uviva Willka!” (Con-
darco, 1982:273).

El conflicto concluyé con la victoria de los liberales,
gracias a la participacién de los indigenas insurrectos, pero
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también con el arresto, juicio y ejecucién de los lideres ay-
maras, incluyendo Pablo Zarate Willka. Durante el proceso
judicial que se efectud contra los indigenas “alzados”, en
1903, sus ex aliados criollos argumentaron que “la indiada”
se habia levantado para eliminar a la “raza blanca” (Pando,
citado en Condarco, 1982:165). Estas acusaciones expresa-
ban el temor de las elites criollas, numéricamente reducidas,
hacia la poblacién aymara que practicamente habia puesto
en peligro la estructura econémica (agraria y minera) de los
grupos dominantes, que dependia en su totalidad de la mano
de obra indigena. Pero también expresaba el temor hacia la
infiltracién del mestizo (entonces denominado despectiva-
mente “cholo”) en el proceso de distribucion de la riqueza
material por su incursion en la actividad minera, que la elite
criolla monopolizaba hasta entonces.* Ambas acciones eran
interpretadas como transgresiones y factores desestabiliza-
dores del orden social dominante, lo que permitié legitimar
y reforzar el discurso racista que albergaban politicos e
intelectuales —desde fines del siglo xix— influenciados por
las teorias europeas racistas (Salmoén, 1997; Zavaleta, 1986;
Albarracin, 1978). Con ello, los cuerpos se biologizaron y

4 Este es el caso de Simén Patifio, mestizo con origenes quechuas,
que llegé a ser, junto con Hochchild y Aramayo, uno de los tres mineros
mas importantes de Bolivia, durante la primera mitad del siglo xx. Sergio
Almaraz, en El poder y la caida lo describe como un hombre visionario
que, siendo de origen popular, logré constituirse en el décimo hombre mas
rico del mundo. Su visién capitalista lo llevé a establecer vinculos con
grandes firmas britdnicas y norteamericanas. Llegd a controlar no sélo
la produccion del estafio en Bolivia, sino fue uno de los accionistas mas
importantes de fundiciones de cardcter mundial. Aprovecho las venta-
jas que le ofrecia el Estado boliviano en aquella época. Sus ganancias las
invirtié fuera del pais, como lo hacia gran parte de las elites econémi-
cas bolivianas. Cuando llegé la nacionalizacién de las minas, en la década
de los cincuenta, obligé al gobierno de entonces a pagar la indemnizacién
por las minas expropiadas, negandose a recibir el mineral boliviano en
sus empresas fundidoras asentadas fuera del pais (Almaraz, 1980).
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el racismo acabd por consolidarse como el instrumento
del biopoder del Estado liberal boliviano para clasificar a
la poblacién en razas, en cuerpos bioldgicos, produciendo
alteridades. Los indigenas, principalmente aymaras, aca-

”» o«

baron por ser convertidos en cuerpos “barbaros”, “sangrien-
tos”, “inasimilables” a la civilizacion occidental, cuya accién
violenta (como lo ocurrido en Mohoza y Ayo Ayo)® encontro
explicaciones “cientificas” en la medicién de los craneos y
otros rasgos fisicos de los comuneros aymaras presos tras
el levantamiento (Alb6, 1999:458).

Para politicos como Gabriel René Moreno, Bautista
Saavedra, José Manuel Pando e intelectuales como Alcides
Arguedas los indios “constituian una raza degenerada y atro-
fiada moralmente”, pues no sélo “carecian de inteligencia”
eran ademas “inmorales”, “perezosos”, “llenos de vicios”, y
que poco o nada podian hacer para contribuir a la moderni-
dad y al progreso nacional, como ya lo venian haciendo otros
paises de la regién. Pando y Saavedra, entonces, llegaron
a plantear la necesidad de exterminar o sustituir a los in-
dios por otra “raza” superior; sin embargo, no podian ser
exterminados y reemplazados pues constituian la fuerza de
trabajo mas importante para la economia nacional y para
el bolsillo de los terratenientes y mineros de aquella época.

> En Ayo Ayo, la poblacién aymara eliminé a un escuadrén del ejército
oficialista conformado por hijos de la clase dominante criolla de la ciudad
de Sucre. Segtin Condarco (1982), fueron los abusos cometidos por ambos
bandos politicos, que exigian no sélo el pago de tributo por adelantado, sino
las cosechas y sus productos para alimentar al ejército, los que llevaron
a la poblacién indigena a reaccionar de manera violenta. Sin embargo,
estos sucesos, sobre todo lo ocurrido en Ayo Ayo, se convirtieron en el
“mito fundador” a partir del cual se atribuye a los aymaras el caracter de
“sangrientos y salvajes”. Este fue el mito que legitimé la violencia ejercida
por la poblacién citadina de la capital de Bolivia (Sucre) contra campesinos
quechuas del mismo departamento, durante la Asamblea Constituyente,
en 2008, bajo el lema: “jSucre nunca olvida carajo!” Véase Rafael Garcia
Mora en Carlos Brie (2008).
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Por tanto, ante la imposibilidad del exterminio deberian
ser explotados hasta su extincién (Saavedra en Albarracin,
1978). Gabriel René Moreno admitia que los criollos tendian
a desaparecer como grupo racial, para ser reemplazados por
una poblacién mestiza, pero su propuesta de mestizaje no
incluia a los indios aymaras quienes resultaban ser la “raza
mas grotesca e indigna que debia ser eliminada”, sino con
los indios mojenos y chiquitanos que habitaban en la parte
oriental de Bolivia, considerados —por el politico— igual de
inferiores que los aymaras pero mas “limpios” y dignos que
aquellos.

Arguedas argiiia que el indio estaba destinado a perecer
como condicién necesaria para el progreso nacional. Su tesis
central radicaba en que la incultura, la pereza y la pobreza
de la sociedad boliviana estaban asociadas a dos factores:
la geografia y la raza. Ambos eran factores determinantes
de la realidad; sin embargo —argumentaba— si bien no se
podia hacer mucho con la geografia si se podia modificar el
factor racial. Pero la modificacién de tal factor no pasaba
por la mezcla bioldgica, pues, al igual que otros, consideraba
a los mestizos como la “lacra de la sociedad”, sobre todo en
el caso de los cholos, aquellos que descendian de aymaras o
quechuas, y que de alguna manera accedieron a capital eco-
némico para incursionar en la economia minera. Arguedas
planteaba el perfeccionamiento social a partir del mestizaje
cultural. “La cultura debia resolver la debilidad del blanco,
el abigarramiento social del mestizo y la incultura del indio”
(Arguedas, 1909). Pero, dado que la tendencia era la desapa-
ricion del blanco, numéricamente menor ya en su tiempo,
no quedaba otra que hacer del mestizo el agente del progreso
nacional, pues si “...]a raza mestiza era inferior a la raza
blanca, era superior a la raza india” (Albarracin, 1978).

Por tanto, el indio se convirti6 en el elemento negador de
la unidad del Estado boliviano, su otrificacién y racializacién
se sustentd en el discurso de que tal sujeto no respondia
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a la politica de integracién y modernizacién que pretendian
las elites de entonces. Por ende, el Estado liberal, la clase
gobernante, recurrié al racismo para ejercer su derecho de
muerte: “dejar morir” para “dejar vivir’ a aquella parte de la
poblacion que se asumia heredera natural del poder colonial:
los propietarios mineros, la clase letrada y los latifundis-
tas, todos ellos “blancos”, que se asumian conductores del
Estado-nacion y agentes del progreso y modernizacién de la
sociedad boliviana. La biologizacion y racializaciéon de los
cuerpos se convirtié en el factor clasificador y jerarquizador
de los segmentos poblacionales al interior del Estado, que
dio pie a una radicalizacién de la exclusién politica del indio,
la desarticulacion forzada de sus tierras (tras el reforzamien-
to del proceso estatal de expropiacién de las tierras comunita-
rias de las poblaciones indigenas), pasando por la obligatorie-
dad de prestar servicios domésticos gratuitos, hasta su impe-
dimento a circular por las plazas de las ciudades y transitar
por las banquetas de las calles. Asi, como sugiere Zavaleta
(1986), la exclusién, el aislamiento y el destierro cultural
de forma metddica del indio, se tradujo, desde entonces, en
una inferioridad practica (mas que ideoldgica) que servia
de excusa para justificar la represién violenta ejercida por
la clase politica “criolla” para tomar posesion de las tierras
comunitarias, principalmente las mas productivas y cerca-
nas a centros de enclave econémico (Alb6, 1999, 2009 y Sal-
moén, 1997). Esto en un contexto de auge de la mineria del
estanio, que permitid el ingreso del capital y la tecnologia brita-
nica para la explotacién de las minas y, con ello, la llegada de
migrantes en su mayoria europeos, pequefios inversionistas,
comerciantes, exploradores britanicos, alemanes, turcos, ju-
dios, entre otros, que llegaban a la regién a amasar fortuna.®

6 En este periodo, la ciudad de Oruro llegd a albergar alrededor
de 5 000 habitantes extranjeros, cifra que superaba a la poblacién de
origen asentada en la ciudad y a la presencia de extranjeros en ciuda-
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Al mismo tiempo, la clase letrada y los latifundistas inten-
taban “civilizar a los indios” a través del disciplinamiento
de sus cuerpos, para convertirlos en cuerpos déciles para el
trabajo e incrementar su productividad en las minas y las
haciendas. Tal sentido tuvo el fomento de la educacién del
indio, entonces no universal ni obligatoria, que se fue exten-
diendo a partir de la segunda década del siglo xx.

EL NACIONALISMO REVOLUCIONARIO
Y LA RACIALIZACION DE LA CULTURA

El proyecto racial del Partido Liberal, encaminado a dar
fin a las comunidades indigenas via la expropiaciéon de sus
tierras y acabar con su “salvajismo” a través del discipli-
namiento de sus cuerpos (empleando la violencia fisica o el
paternalismo hacendal), incorporado como politica de Estado
y puesto en practica por gran parte de los hacendados en
proceso de expansién, empezo a perder fuerza desde media-
dos de los treinta, por varias razones. En primer lugar, las
poblaciones aymaras y quechuas continuaron resistiendo a
la presién estatal, apelando a la accién legal (presentando
sus titulos coloniales ante instancias judiciales para hacer
prevalecer sus derechos legitimos sobre sus tierras expro-
piadas) o a las sublevaciones que se fueron acentuando en
la medida en que los indigenas encontraban nuevos alia-
dos en otros sectores de la poblacién, como los artesanos
mestizos, los mineros, incluso los militantes vinculados al
partido socialista.” En segundo lugar, a las rebeliones indi-

des como Santa Cruz, Beni, Tarija, Sucre, Potosi y Cochabamba (Con-
darco, 1982:61).

7 Es el caso, por ejemplo, de la rebelién indigena de Chayanta en 1927
en el norte de Potosi, que tuvo repercusiones en los departamentos de
Oruro, Chuquisaca y Cochabamba (Langer, 1999:71) o el apoyo de algunos
maestros y abogados vinculados al Partido de Izquierda Revolucionaria
(PIR) para la formacién de sindicatos campesinos y la recuperaciéon de
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genas que fueron constantes durante la primera mitad del
siglo xx se sumo: 1) la depresién de la economia a fines de
los veinte; 2) el conflicto bélico con Paraguay (1935-1938)
que dejé a las haciendas con reducida mano de obra indige-
na que explotar, y 3) la emergencia de una nueva burguesia
que surgié posterior a dicho conflicto; estos acontecimientos
desgastaron el poder politico y econémico de la oligarquia
minera y latifundista. En tercer lugar, el fracaso de la con-
tienda con Paraguay tuvo efectos contraproducentes para las
clases mineras y latifundistas dominantes; los militares y
la emergente burguesia nacionalista los identificaron co-
mo la antipatria; los sentimientos nacionalistas empezaron
a cuestionar las actitudes xendfilas de las clases dominantes
hacia los capitalistas europeos, britanicos, con quienes se ha-
bian aliado y a quienes habian proporcionado todas las
condiciones para extraer la riqueza nacional fuera del pais.®

Por otra parte, fue en el escenario de la contienda bélica
donde emergieron las posibilidades de alianzas entre mili-
tares, pequenia burguesia, mineros e indigenas, enfrentados
con un solo enemigo: la oligarquia minera y latifundista.
Asi se fue gestando un nuevo proyecto de nacién que llegd
a consolidarse tras la Revolucién Nacionalista de 1952, y
que también supuso una reconfiguracién y reorganizacién
de las categorias raciales con las que debia ser clasificada y
ordenada la poblacion. Mientras el proyecto liberal de prin-
cipios del siglo xx se basé en el liderazgo de la “raza blanca”
como el sujeto historico en torno al cual debia organizarse

tierras por los peones quechuas en el departamento de Cochabamba, en
la década de los treinta (Albd, 1999:465).

8 Desde principios del siglo xx la economia del estafio se convirtié
en el foco de atencién de la industria britanica. Los capitales britdnicos
veian al altiplano minero como otra de sus colonias, mas aun cuando
en dicho periodo los negocios mineros no pagaban impuestos al Estado
mientras explotaban yacimientos hasta en un 60% del contenido fino
(Almaraz, 1989:20-21).
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la nacién, racial y culturalmente, el nuevo proyecto partié
de la inclusién de las mayorias indigenas, en tanto sujeto
pueblo, formado por los sectores obreros mineros, las masas
indigenas, los artesanos y comerciantes mestizos,’ sin que
ello implicara modificar el orden racial que estructuré las
relaciones sociales al interior del Estado.

Siguiendo la propuesta de Franz Tamayo,!° para la bur-
guesia nacionalista el indio debia ser la esencia de la iden-
tidad nacionalista, pero no en tanto indio sino en tanto
campesino. Parte de este reconocimiento fue asumir el
lema que el marxista Tristian Marof habia propuesto en la
década de los veinte: “tierra para los indios y minas para el
Estado”. Tierra y minas era la razon de ser de estos sujetos,
una relacién ontoldgica —sefiala Salmén— que justificé la
nacionalizacién de las minas en la década de los cincuenta
y la Reforma Agraria en 1953 (Salmén, 1997), tras presiones
de las comunidades y los peones indigenas, que continuaban
tomando las haciendas. Sin embargo, dado que los ideales de
progreso y modernidad continuaban siendo centrales para
el Nacionalismo Revolucionario (NR) y dado que la identidad

9 Aunque fue en la década de los cuarenta que esta nueva burguesia
viré su proyecto de integraciéon nacional hacia las mayorias indigenas,
cuando el gobierno militar de Gualberto Villarroel —tras el Congreso in-
digena realizado en 1945— promulgé decretos que exigian la creacién de
escuelas en todas las haciendas y derogaban el servicio de servidumbre,
pero no cuestionaban el sistema hacendario ni el trabajo gratuito a cambio
de usufructo de tierra en las haciendas (Albd, 1999).

19 Franz Tamayo, también influido por las teorias racistas de la época,
plante6 una lectura distinta a la dominante. Creia en la superioridad de
las razas indias. Caracterizé al indio como dotado de vitalidad y energia
pero “desprovisto de intelecto” (Tamayo, 1944:108). Mientras que definid
al blanco como el poseedor de inteligencia, pero destinado a desaparecer,
porque su fuerza se concentraba en Europa y la perdia en América. De
ello resuelve que el mestizo constituia la simbiosis necesaria, pues debia
heredar la inteligencia del blanco y la energia del indio. No obstante, el
mestizo imposibilitaba al indio de toda capacidad de accién, de mando y
de autodeterminacion.
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nacional se basaba en el principio de unidad y homoge-
neizacion cultural, las poblaciones indigenas no podian
ser concebidas en su diversidad cultural. La dnica via para
considerar al indigena como sujeto pueblo era asumiendo
el mestizaje cultural como via de integracion. Para la burgue-
sia nacionalista que habia asumido el liderazgo del proceso
y el control del Estado no habia “indios” ni “blancos”,!! por lo
menos en términos discursivos, sino clases sociales: mineros,
burgueses y campesinos.

Este debate en torno al indio y las categorias identitarias
por las cuales debia ser identificada o clasificada la poblacion
dentro de los Estados se dio en toda Ameérica Latina, con
fuerte influencia de los intelectuales de corte marxista que
plantearon que el problema del indio, en América Latina,
debia ser resuelto por la lucha de clases. El indio convertido
en campesino debia ser aliado del sujeto histoérico: el proleta-
riado, aunque esta categoria ocupacional se “re-indianizé” en
las relaciones cotidianas, es decir, el término de “campesino”
pasoé a convertirse en sinénimo de “indio” y, por tanto, dejo
de ser una categoria sdlo ocupacional para convertirse en
una racializante.

Sila pretensiéon de la emergente burguesia nacionalista
fue eliminar las practicas racistas y las relaciones coloniales
que habian sido reforzadas por los liberales, no las eliminé
sino provocé su invisibilizacién en términos del discurso
oficial estatal, pero no del discurso y la practica cotidianos.
Sus acciones sobre la redistribucién de la riqueza (la tierra),
del poder, y el papel que desempenarian los sujetos indi-
genas en el proyecto nacionalista acabaron por configurar
la estructura de clases sociales que prevalecié a lo largo
del siglo xx en Bolivia, determinada no sélo por la posicién
social que ocupan los agentes en funcién de las relaciones

1 En el censo de 1950 se muestra este cambio al no incorporar en
el cuestionario las categorias raciales como indio, blanco, mestizo que se
habian incorporado en el censo de 1900.
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de produccién o del capital, sino que tal posicién y el acceso
al capital dependian, en gran medida, de la posicion social
que ocupaban los actores en términos étnicos y/o raciales.
Por otra parte, la sustitucién del término “indio”, como
categoria racial, por campesino, como categoria ocupacional
que aludia a una condicién de clase, cosificé a los sujetos in-
digenas a una categoria ocupacional en particular y reforzo
la division del trabajo étnica y racialmente establecida. El
indigena, en el marco de este proyecto nacionalista, sélo
podia ser pensado ocupando labores manuales y rurales.
Las labores no manuales, que implican un trabajo intelec-
tual, eran ajenas a su “ser”’. Asi, no sélo daban validez al
pensamiento de Franz Tamayo, quien consideraba que la
principal cualidad del indigena era la “energia fisica”, sino
que lo hicieron vigente a través de la educacién, cuyo papel
era desarrollar dichas capacidades en su entorno “natural”:
lo rural. Ello se podia observar, por ejemplo, en la escision del
sistema educativo nacional. Mientras la educaciéon urbana
era competencia del Ministerio de Educacién, la educacién
rural dependia del Ministerio de Asuntos Campesinos, ins-
tancia que habia asumido dicho papel desde principios del
siglo xx y durante el gobierno liberal, con la pretensién de
“civilizar” a las poblaciones indigenas (Contreras, 1999:489).
La sustitucién de las lenguas indigenas por el espafiol;!?
el desplazamiento de las practicas autéctonas por la valo-
racion de las practicas culturales folcléricas, aquellas que
tenian ciertas herencias coloniales; la sustitucién de la
vestimenta indigena —el ajsu y los pantalones de bayeta,
vistos como simbolos de atraso y signos de suciedad- por los
mandiles blancos y los pantalones de tela en las escuelas,

2 Algunos autores sostienen que en el siglo xx la tendencia en términos
del manejo de las lenguas indigenas fue la disminucién del monolingtiismo
nativo, mientras el bilingtiismo tuvo un desempenio creciente por lo menos
hasta fines del mismo siglo (Albé, 1976, 2006).
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fueron promovidos desde mediados del siglo xx por la accién
pedagégica del Nr. A diferencia del modelo educacional a
principios del siglo xx, enfocado a “controlar las acciones
barbaras de los indigenas”, la educacién rural en el NR fue
concebida como una maquinaria para procesar y crear
obreros (Salmén, 1997:136) promoviendo su transformacion
y asimilacién al patrén cultural nacional. A ello apuntan
los objetivos de la educacion fundamental campesina, ex-
puestos en el articulo 120 del Cédigo de Reforma Educativa
de 1955:

1. Desarrollar en el campesino buenos hdbitos de vida
con relacién a su alimentacion, higiene y salud, vi-
vienda y conducta personal y social.

2. Alfabetizar mediante el empleo funcional y dominio
de los instrumentos basicos del aprendizaje: la lec-
tura, la escritura y la aritmética.

3. Ensenar a ser buen trabajador agropecuario, ca-
pacitandolo en el empleo de sistemas renovados de
cultivos y crianza de animales.

4. Estimular y desarrollar sus actitudes vocacionales
técnicas, enseniandole los fundamentos de las indus-
trias y artesanias rurales de su regién, capacitandolo
para ganarse la vida a través del trabajo manual
productivo.

5. Cultivar su amor a las tradiciones, al folclore nacio-
nal y las artes aplicadas populares, desarrollando su
sentido estético. Prevenir y desarraigar las prdacticas
de alcoholismo, el uso de la coca, las supersticiones
y los prejuicios dominantes en el agro, mediante la
educacion cientifica.

Llaman la atencién los puntos 1 y 5 del articulo, que re-
flejan la continuidad del discurso liberal sobre los sujetos
indigenas. Quienes elaboraron dicha normativa compartian
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con los liberales de principios del siglo xx los mismos pre-
juicios racistas sobre la “falta de higiene”, los “vicios” y la
“irracionalidad” como inherentes a las poblaciones indigenas.

A través de esta tecnologia disciplinaria también se cosi-
fico al sujeto indigena a la tierra, como si tal relacién fuera
ontoldgica y no histérica. Asi, tal esencializacién reforzé la
distincién “civilizatoriamente” jerarquizada entre campo y
ciudad, reforzada por las pretensiones de progreso y moder-
nizacién que asumié la burguesia nacionalista. El espacio
urbano acabd por consolidarse como simbolo de progreso y
modernidad y sus habitantes fueron asumidos como “cultu-
ralmente superiores”, mientras que el campo, el mundo rural
y su gente fueron asumidos como “culturalmente inferiores”,
“atrasados”, e incluso “primitivos”, reforzando las practicas
discriminatorias hacia las poblaciones indigenas, por parte
del ciudadano “urbano” como del burécrata.

Por otra parte, aunque la reforma agraria permitié a las
poblaciones indigenas acceder a la tierra, el patréon que impli-
co tal distribucion acabé por insertar la propiedad individual
que habian impulsado las elites liberales a fines del siglo XX,
como estrategia para eliminar la propiedad colectiva de las co-
munidades indigenas. A este proceso de individualizacién de
la propiedad de la tierra le sigui6 la transformacion de las
formas de organizacién de tipo comunal. Estas y sus autori-
dades fueron sustituidas por los sindicatos campesinos y la
figura del secretario sindical. Para la burguesia nacionalista
la figura del Jilagata (maxima autoridad comunal) consti-
tuia la expresiéon del pasado, de un tradicionalismo indigena
que por un lado, habia que transformar y, por otro, simboliza-
ba la autoridad colonial y también hacendaria. Su negacién
era una forma de liberacién del indio, la eliminacién de la
relacion patrén/siervo. Este proceso de transformacion de las
organizaciones comunales y sus autoridades tradicionales
afectd de distinta manera a las poblaciones indigenas (Re-
galsky, 2010). Tuvo mayor incidencia en las regiones donde
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el sistema hacendario habia sido impuesto durante la pri-
mera mitad del siglo xx, en las zonas cercanas a centros
urbanos como las comunidades aymaras colindantes con
las ciudades de Oruro, La Paz, o en regiones quechuas como
Cochabamba. Mientras que en regiones donde la hacienda no
logré instalarse, la forma de organizacién comunal subsistio
o se articul6 con la forma sindical logrando desempenar las
tareas anteriores al proceso revolucionario, como el control de
los recursos naturales (tierra, agua), desempeniando incluso
algunas funciones propias del Estado (acceso a la educacion
y a la justicia comunitaria).®

Con estos elementos se fue configurando la nueva matriz
nacional, y con ello, la produccién de la otredad racializada,
esta vez, ya no a partir de la biologizaciéon del cuerpo (la
raza) sino de la cultura. Fue a partir de la racializacién de lo
cultural que se configuré la nacién y sus divisiones sociales
en la segunda mitad del siglo xx. Entonces era la cultura y
no la raza la que justificaba y legitimaba las desigualdades
sociales. Asi, la alteridad de las burguesias nacionalistas,
en muchos casos ya mestizas, volvian a ser los indios, pero
el factor diferenciador pasé por la cultura mas que el cuerpo
(aunque éste continuaba siendo un indicador de las dife-

13 Por esta subsistencia y co-presencia se pueden entender las deman-
das territoriales en la década de los noventa, y la demanda de autonomia
indigena que fue y sigue siendo parte del debate en el proceso de redisefio
del Estado emprendida por el gobierno de Evo Morales desde 2006. En un
articulo publicado en la revista Latin American Perspectives, Pablo Regalsky
plantea que, en un intento de crear condiciones de gobernabilidad ante la
presion de la elite regional del oriente boliviano, el gobierno de Evo Morales
tuvo que retroceder en el tema de la democratizacion de la propiedad y el
control sobre los recursos naturales que las poblaciones indigenas, princi-
palmente de las tierras bajas, demandaban desde inicios de los noventa del
siglo xx y que habian insertado en la agenda de la Asamblea Constituyen-
te de 2008 (Regalsky, 2010). Esta situacién se ha constituido en un tema
de debate, distanciamiento y protestas de las organizaciones de los pueblos
indigenas afiliados a la Confederaciéon de Pueblos Indigenas de Bolivia
(cipoB) durante el proceso de aprobacion de la Ley de Autonomias en 2010.
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rencias culturales racializadas). Asi, el biopoder del Estado
nacionalista recurrié al racismo cultural para ejercer su
derecho de muerte para censurar y excluir a sus otredades.

Tal censura no sélo era politica o simbdlica sino tam-
bién material, marcada por la desigual distribucién de los
beneficios y de la riqueza que el Estado resguarda para su
poblacién.

Asi, por ejemplo, si bien la firma de la Reforma agraria
en 1953 permitié a las masas indigenas convertidas en
campesinas acceder a la propiedad privada de la tierra (so-
bre todo en la parte occidental del pais), con escaso apoyo
estatal para promover la tecnificacién prometida, el mismo
Estado nacionalista promovi6 la formaciéon de una nueva
y renovada oligarquia latifundista no-indigena dotandola
de amplias extensiones de tierra (en la parte oriental del
pais) y fomentando su desarrollo tecnolégico (Ministerio de
Desarrollo, 2004).

Para formar parte del proyecto nacional hegemonico,
pensado como culturalmente homogéneo, resultado del mes-
tizaje, los sujetos indigenas en tanto otredad debian despo-
jarse de su cultura, su identidad colectiva, sus tradiciones y
sus formas de organizacion y adoptar una cultura moderna
y acorde con el proceso modernizador por el que apostaron
las elites nacionalistas.

En otras palabras, el mestizaje dificilmente fue asumido
como una mezcla simétrica y aleatoria de distintas culturas
y distintos cuerpos. La idea de mestizaje que se promovio,
como matriz hegemoénica de la formacién nacional por parte
de la burguesia nacionalista, fue el mestizaje blanqueado.

Como lo habian sentenciado Arguedas y Moreno, a prin-
cipios del siglo xx, habia de mestizajes a mestizajes. El que
se rechazod y aun se rechaza entre la poblaciéon en general,
fue el cholaje, aquel mestizaje que tiene bastantes residuos
culturales y raciales proximos al indio y distantes de lo blan-
co, occidental y europeo. Este ltimo, el mestizaje préoximo a
lo “blanco”, occidental y europeo, que el Estado nacionalista
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promovid, a lo largo de la segunda mitad del siglo xx, se
convirtid en el imaginario nacional racial hegemonico, en el
sentido gramsciano del término.

Hegemonia que radic6 —y atn radica— en asumir el
“mestizaje cultural blanqueado” como el inico mecanismo
por el cual los agentes indigenas llegan a ser reconocidos
como parte de la sociedad dominante, pero el consenso que
convierte tal imaginario en hegemonico es resultado de la
violencia simbdlica que se ejercid sobre los cuerpos indige-
nas, expresada en practicas y prejuicios racistas que sélo
podian y pueden ser evadidos si dichos sujetos se despojan
de sus marcas culturales racializadas, sobre todo en el es-
pacio publico y urbano, alli donde son evaluados, medidos o
censurados, mientras son reproducidos en el plano privado
(familiar), comunitario y rural.

Esta hegemonia del proyecto racial nacionalista sélo
fue posible a través de los mecanismos disciplinarios, las
politicas regulatorias del Estado y sus aparatos ideolégicos
(la educacién, el servicio militar, la iglesia).

La educacion, como tecnologia disciplinaria del poder,
insertd en los propios cuerpos las configuraciones, organiza-
ciones y estructuras formadas durante el Nr. De tal manera
que son —hoy en dia— los mismos agentes individuales que
ejercen dichas tecnologias sobre siy sobre los otros.

Asi, el racismo de tipo “culturalista” —sin dejar de lado
la racializacién de los cuerpos— se encarné en las practicas
sociales cotidianas, naturalizando aquellos aspectos objeto de
racializacién, susceptibles de ser clasificados y jerarquizados,
como los rasgos fisicos, culturales o sociales (la lengua, la
procedencia, la ocupacién).

Las escuelas y el servicio militar ensefiaron a los ninos y
los jovenes que el indigena y todo lo asociado a dicho agente
—su vestimenta, su idioma, sus tradiciones, su habitat— los
hacian sujetos “pobres”, “sucios”, “atrasados”, “ignorantes”,
“incivilizados”, por tanto, debian ser reemplazados por las
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cualidades de la cultura nacional, unitaria y homogénea: la
del hombre mestizo urbano, aquella que habia adoptado
la clase dominante desde el periodo naciente de la Republica,
en sus intentos de hacerse capitalista y moderna.

Pero fue también el acceso a la educacion lo que posibi-
lit6 la emergencia (y renovacién) de discursos e imaginarios
distintos al hegemonico, sobre todo entre la poblacién de
origen aymara. LLa emergencia del katarismo!* a fines de la
década de los sesenta no sélo cuestion6 el criterio clasista
que las elites nacionalistas habian empleado para convertir
al indigena en “campesino” negando la condicién étnica de
los sujetos.

Desde estos discursos alternativos, la sustitucion de la
identidad étnica por la clase, no era otra que el rechazo y

14 Tres fueron los hitos para el surgimiento del movimiento aymara
katarista. Primero, la relaciéon con la poblacién urbana. El escaso apo-
yo estatal a los nuevos propietarios de tierra se reflejé en la expulsién
de jovenes indigenas a los centros urbanos, muchos de ellos —ademaés de
habitar en las periferias urbanas— estaban expuestos a distintas formas
de discriminacién por parte de la poblacién citadina. Quienes mas per-
cibieron la paradoja de la “homogeneizacién cultural” fueron los jovenes
que lograron acceder a estudios superiores, para quienes dicho acceso
no signific6 una mejora de su situacién social, sino una cristalizacién de
la discriminacién por su condicién étnica-racial. Segundo, no todos los
campesinos estaban de acuerdo ni con las formas de organizacién sindical
paraestatal ni con el Pacto Militar Campesino (pMc). Particularmente,
los comuneros aymaras presentaban una relativa resistencia que se
expresé tras las reformas fiscales que intent6 implementar el gobierno
de Barrientos (a fines de los sesenta) para imponer un impuesto inico
agropecuario por la propiedad individual de la tierra. Tercero, tras la
masacre de campesinos en los valles de Cochabamba, durante la dicta-
dura del general Banzer los aymaras disidentes impugnaron el PMc hasta
provocar su ruptura en 1974 (Laserna, 1985; Calderén, 1999; Alb6, 1999).
Con ello se fractur6 la alianza campesinado-Estado que predomind en el
proceso revolucionario, por un lado y por otro, se consolidé el movimiento
katarista como colectivo opositor que permitié a su dirigencia liderar las
organizaciones campesinas. Para una revision histérica sobre el proceso
de formacién del movimiento katarista véase Rivera (1986).
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la negacién a sus singularidades culturales, reproduciendo,
ademas, las desigualdades sociales bajo el mismo patron do-
minante del periodo republicano y liberal: la jerarquizacién
étnica y racial de los sujetos.

De tal manera, los indigenas vinculados a la corriente
politica katarista comprendieron que las relaciones raciales
de la primera mitad del siglo xx habian cambiado, si, pero
este cambio s6lo constituia una estrategia de encubrimiento
de los prejuicios y las practicas de discriminacién del cual
eran objeto, pues para formar parte de la sociedad nacio-
nal debian cambiar todo: sus lenguas, sus nombres, sus
vestimentas, sus tradiciones, sus modos de ser, incluso sus
cuerpos; pero los signos del cuerpo valorados racialmente
dificilmente podian ser transformados, convirtiéndose en
signos de su pertenencia cultural racializada.

Este discurso sobre el imaginario nacional y estatal
proyectado por el movimiento katarista, que parte del re-
conocimiento de la diversidad étnica nacional y la igualdad
ciudadana a partir de las diferencias culturales, fue tomando
cuerpo y sentido en la década de los noventa, con la atencién
publica que habia logrado el movimiento indigena de las
tierras bajas, que agrupaba a los otros 32 pueblos indigenas
que forman parte del Estado boliviano, en un escenario na-
cional e internacional propicio para el reconocimiento de las
diversidades culturales al interior de los estados, sobre todo
aquellos que asumieron modificar sus politicas econémicas
bajo el modelo econémico neoliberal.

EL MULTICULTURALISMO LIBERAL
COMO REEDICION DEL PACTO
DE TIPO COLONIAL

La década de los ochenta del siglo xx fue un periodo de cam-
bios econdmicos, politicos y sociales en Bolivia. El régimen
dictatorial, que durd poco mas de 15 afios (1964-1981), dio
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paso al sistema politico-democratico representativo, vigente
hoy en dia.

El derrumbe de la economia de estafio marcé el fin del
régimen nacionalista y el inicio del modelo neoliberal tras
la promulgacién del Decreto Supremo 21060.

Regiones como Potosi y Oruro dejaron de ser los prin-
cipales departamentos que contribuian al pIB nacional. La
dindmica econémica nacional vir6 hacia nuevas regiones
y nuevos rubros econdémicos. La actividad petrolera y la
agroindustria desplazaron a la mineria de estano y se con-
solidé el eje econémico conformado por los departamentos
de La Paz, Cochabamba y Santa Cruz, siendo este ultimo
la regién que concentré gran parte del capital nacional
y la inversion privada extranjera vinculada a la explotacion
del gas natural.

Por otra parte, la crisis minera y el desmantelamiento
del Estado empresario derivd, en su primera fase (1987),
en el despido laboral de aproximadamente 27 000 trabaja-
dores mineros, la mayoria procedentes de centros mineros
ubicados en los departamentos de Oruro, Potosi y La Paz,
debilitando atin mas los sistemas de representacién sindi-
cal.’® Pero también tuvo repercusiones —como analizaré en
el dltimo capitulo—en la dindmica migratoria y la economia
regional.

Desde entonces, ciudades como Oruro, que a lo largo del
siglo xx se habia caracterizado por concentrar una poblacién
obrera, se muestran mas “indias”, pues la proletarizacién
del campesinado como proceso de desindianizacién —otra

15 Cabe recordar que el desmantelamiento del Estado nacionalista
incidi6 en el debilitamiento de los sistemas de representacién que habian
sido fundamentales para el proyecto del Nr. La forma sindical clasista
como la forma de representacién y cohesién social de los sujetos colectivos
(obreros y campesinos) dejé de ser el interlocutor principal ante el Estado,
dando pie a una crisis de representaciones colectivas que parecia desem-
bocar en un paulatino proceso de individualizacién (Komadina, 2001).
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via hacia el mestizaje cultural promovido por el Estado del
52— se vio truncada con las transformaciones econémicas
de corte neoliberal que, incapaz de absorber la fuerza de
trabajo expulsada de las economias indigenas campesinas,
desplazé a las nuevas generaciones indigenas al mercado
informal del autoempleo.

En este escenario de cambios se puede comprender la
configuracién del discurso del reconocimiento de la diversi-
dad cultural como la nueva matriz del discurso nacional, no
antagénica ni alternativa, sino complementaria al imagina-
rio nacional tornado hegemonico a lo largo del siglo xx. Pero
tal comprensién seria incompleta si no se toma en cuenta el
contexto internacional como el debilitamiento del paradigma
clasista de corte marxista, en el que se respaldaban los mo-
vimientos sociales y sus intelectuales organicos, simbolizado
por la caida del muro de Berlin y el fin de la Unién Soviética
(Albo, 2009:29), asi como la emergencia de nuevos movimien-
tos sociales y de paradigmas de corte etnicista.

Intelectuales de izquierda y de derecha, marxistas y
liberales, se vieron en la necesidad de incorporar la catego-
ria étnica en la comprensién de las realidades nacionales.
Los primeros, repensando su sujeto histérico y los segundos
intentando compatibilizar sus enfoques individualistas y
universalistas con la persistencia de las particularidades
culturales.

En este contexto se incorporé el reconocimiento multicul-
tural y plurilingiie del Estado boliviano en las reformas de
la Constitucién Politica del Estado (cpE) de 1994. Bajo este
marco institucional se promulgaron distintos instrumentos
normativos que reconocian las diferencias étnicas en térmi-
nos de acceso a la tierra (Ley de Reforma Agraria de 1996),
a los recursos forestales (Ley 1700 Forestal de 1996), a la
educacidn bilingtie (Ley 1565 de Reforma Educativa de 1994)
y a la participacién ciudadana (Ley 1551 de Participacién
Popular de 1994). Estos cambios supusieron un giro del
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discurso de la desindianizacion y del mestizaje via asimi-
lacién —impulsado por el Nr— al discurso de la “integracién
del indio” desde su especificidad cultural, cuya base tedrica
se respaldaba en el multiculturalismo liberal.

Sin embargo, dado que el multiculturalismo liberal an-
tepone la prerrogativa del individuo y sus derechos sobre
los derechos colectivos, los cambios hacia la “integracion
de las especificidades culturales” sdlo fueron parciales y
funcionaron bajo la légica de “protectorado” del Estado neo-
liberal hacia los indigenas. Dicha légica acabd por reforzar
aquellas visiones que consideran a los indigenas como sujetos
tradicionales e inmunes a los cambios en el tiempo. Bajo esta
concepcion, la relacién entre Estado y pueblos indigenas, y
entre éstos y la sociedad en general se redujo a mantener
las fronteras y las distancias, pues las politicas estaban di-
rigidas a encasillar'® a los indigenas a espacios territoriales
que funcionan como los limites de protecciéon mas que como
territorios auténomos,'” sin promover procesos interculturales
reales y efectivos con el resto de la sociedad. Sin embargo,
mientras politicamente el Estado convertia algunos espacios
territoriales (los menos polémicos en términos de intereses
econémicos confrontados), las poblaciones indigenas con-
tinuaron integrandose, de manera desigual al Estado y al

16 El término de encasillamiento lo retomo de Silvia Rivera (2008)
quien abunda en la critica a la concepcion multicultural liberal, a partir de
la cual la Ley del Instituto de Reforma Agraria de 1996 aprueba la figura
de Tierras Comunitarias de Origen (Tco) desplazando la nocién de terri-
torios —como casa grande— que demandaban los indigenas movilizados.

17 A pesar de los avances en la nueva Constitucién Politica del Es-
tado (cPE) promulgada en enero de 2009, el tema de la autonomia de
los territorios indigenas continua irresuelto por una figura nada clara —en
términos constitucionales— respecto a las competencias de los diferentes
niveles de autonomia territorial descritos en la cPE (departamental, regio-
nal, municipal, indigena), situacién que en el transcurso de 2009 y 2010
implicé una relativa escisiéon de la alianza entre los pueblos indigenas
de las zonas orientales y el partido gobernante del Mas (Regalsky, 2010).
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mercado, en un escenario tendiente a la informalizacién de
la economia.

Asi, la facil incorporacién del multiculturalismo en el
discurso estatal de los noventa tuvo que ver con el hecho de
que la misma no cuestionaba la estructura social boliviana
y los residuos coloniales y racistas con los que los diferentes
proyectos nacionales de la alteridad habian redistribuido
la riqueza y reconfigurado los cuerpos, mucho menos era
contradictoria con los preceptos liberales.

Las diferencias culturales podrian ser compatibles con el
precepto individual siempre y cuando los derechos comunales
se ajustaran a la primacia moral del individuo (Diaz-Polanco,
2006; De la Cadena, 2004).

Esto fue factible reduciendo el reconocimiento cultural
del “otro” so6lo al sentido folclérico, mutilando su caracter
contradictorio (Segato, 2007) desde donde se debate no sélo
la hegemonia cultural, sino también politica, econémica y
estética, y desde donde se cuestiona la desigual distribu-
cién de la riqueza y las asimétricas relaciones de poder y
dominacion por parte de las elites, aun blancas o mestizas
blanqueadas.

Por ejemplo, la Ley de Reforma Educativa (1994) incor-
poré la educacién intercultural bilinglie, pero con énfasis
en el area rural mas que la urbana; en este ultimo la ense-
fianza de un idioma indigena como segunda lengua fue mas
un aditivo que un tema transversal del sistema educativo
en general. La Ley del Instituto de Reforma Agraria (1996)
reconocio el derecho a la propiedad comunal de la tierra por
parte de los pueblos indigenas, pero las elites politicas y
econémicas mantuvieron una férrea negativa a incorporar
en la normativa el término “territorio” que demandan los
indigenas, pues ello implicaba reconocer la autodetermina-
ci6n de los pueblos indigenas; en cambio, abrieron atin mas
el mercado de tierras en beneficio de grandes empresarios.
Lo mismo pasé con la Ley Forestal (1997), si bien se apro-
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bé el derecho de exploracion de los recursos forestales por
parte de los pueblos indigenas, una serie de requerimientos,
ademas de la carencia de capital de inversién propia, abri6
dichos territorios a la inversién privada, que beneficié més
a las empresas forestales que, antes de esta normativa, ya
usurpaban los recursos forestales de dichas poblaciones.
Por tanto, el multiculturalismo liberal supuso una nueva
forma de racializacién de los sujetos indigenas. Se redujeron
las diferencias culturales al plano folclérico acentuando la
imagen cosificada de los sujetos indigenas a la tradicién,
al pasado, al entorno natural y rural como si éstos fueran
ontoldgicos a aquel. Con ello se neg6 su capacidad de agen-
cia y de creatividad cultural, pues —como afirma Dube- la
reificaciéon de los sujetos y sus tradiciones deja poco espacio a
las formas en que éstos estan continuamente construyéndose
(Dube, 2001:17). Planteado asi, el proyecto multicultural que
asumi6 el Estado boliviano en la década de los noventa no
constituyd un proyecto étnico-racial distinto al dominante
desde la segunda mitad del siglo xx, sino se inscribid en éste,
pese a impulsar el reconocimiento de la diversidad cultural,
ésta fue encasillada y ubicada en el plano de lo residual.’®
Asi, las normativas de tipo multicultural de los noventa
no soélo fueron funcionales al proceso de transformaciones
econémicas neoliberales (Castellanos, 2003:113-114), sino
también una ilusién que permitia ejercer al Estado neoli-
beral el “derecho de exclusién”. Esta vez no se recurria a la
biologia, ni a la cultura, sino —como sugiere Marisol de la
Cadena— a la economia como disciplina indiscutible para
mejorar la vida de las poblaciones, y a las distinciones eco-
némicas como elemento clasificador de las poblaciones. Asi,
“la biopolitica del Estado-neoliberal recurrié nuevamente al

18 Se puede sugerir que bajo el discurso multicultural liberal y las po-
liticas de turismo que promueven algunos Estados acabaron por convertir
al indigena (su cultura y al sujeto mismo) en mercancia.
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racismo para ejercer tal derecho, esta vez para “dejar morir
a los pobres” (De la Cadena, 2004:15), pero gran parte de
estos pobres tenian rostros indios. Este fue el trasfondo
de la denuncia de Felipe Quispe Huanca al sefialar que
“...en el pais existen esas dos Bolivias, la opresora q’ara y
la oprimida india...”.!

El dirigente aymara tenia razoén, no s6lo en hacer eviden-
te la persistencia de dicha relacion asimétrica, sino que la
denuncia publica de un fenémeno que habia sido desplazado
al Ambito privado e individual s6lo podia ser posible cuando
dichos sujetos tomaron conciencia sobre la misma y dejaron
de “andar agachados”,? entendiendo por esto Gltimo que se
hicieron reflexivos sobre la posicion social subordinada que
ocupaban, en tanto clase y etnia, en el proyecto nacionalista
y el neoliberal, y la necesidad de demandar la reconfiguracién
del orden social racializado. Ello fue posible, a partir del uso,
apropiacion y reinterpretaciéon —como efecto no esperado— de
los recursos e instrumentos del poder estatal, desarrollados
en el marco del modelo nacionalista, en primera instancia,
y en segunda, del multiculturalismo liberal, pues éstos sir-
vieron para que los indigenas, en tanto sujetos atados a sus
circunstancias, ampliaran el margen de posibilidades de su
accién e interpelacién al Estado y al resto de la sociedad.

Asi, el acceso a un capital escolar importante desde los
setenta permiti6 a una parte reducida de las poblaciones
modificar parcialmente su condicién de sujetos subalternos,
a partir del desfase estructural, es decir, de la inconsistencia

19 Entrevista a Felipe Quispe Huanca, lider del movimiento katarista
aymara, quien encabezd las movilizaciones indigenas a lo largo del altipla-
no pacefio, a principios de 2000, misma que se extendié al departamento
de Oruro y los valles de Cochabamba, dejando paralizado al pais por
maés de treinta dias.

20 “Hasta el afio 2000 el indio siempre andaba agachado, nadie queria
ser Quispe, nadie queria ser Mamani [...] desde ese dia hemos tenido una
recuperacién del orgullo indio...” (F. Quispe, entrevista realizada en 2003).



84 CUANDO LA OTREDAD SE IGUALA

que experimentaron entre el acceso al capital escolar adqui-
rido y la escasa modificaciéon de su posicion social (Bourdieu,
1999). En segundo lugar, el proceso de municipalizacién y
descentralizaciéon politica implementados a mediados de los
noventa fue, quiza, uno de los instrumentos legales que mas
favoreci6 a los pueblos indigenas en las ultimas décadas,
pues derivé en el acceso y redistribucion del poder politi-
co, a través de la administracién de los municipios. Este
proceso acabé por cancelar el “efecto de poder” impuesto
por las elites nacionalistas, es decir, que la participacion
politica de los indigenas se redujera a hacer de éstos una
masa votante, dejando a las elites no-indigenas el liderazgo
nacional. Hasta entonces, los lideres indigenas dificilmente
lograban el apoyo electoral de sus mismas bases, pues, como
demostraron Ticona, Rojas y Albé (1995) y Alb6 (2002) vo-
tar por uno igual (“otro indio”) significaba “desperdiciar su
voto”. Sin embargo, a mediados de los noventa, los “indios”
habian comenzado a confiar en si mismos, en su capacidad
de control y administracién de los espacios de poder local.?!
Esta experiencia permitié reforzar la idea y necesidad de
escision con los partidos tradicionales y de transformacion
de su situaciéon de “servidumbre politica”.

Desde 1995 hasta 2005 la participacién politica indigena
fue en ascenso. En 1995 mas de 500 indigenas y campesinos
habian accedido a los gobiernos municipales como concejales
o alcaldes, controlando 47 de los 311 municipios existentes en

2 Con este instrumento y el capital escolar acumulado los indigenas
no s6lo accedieron al poder local, sino ampliaron su campo de resistencia
y se desplazaron, en un movimiento pendular, de los ambitos locales a
los nacionales, y de las calles al parlamento. El caso mas sobresaliente
fue el movimiento cocalero que, desde mediados de los noventa, se movid
entre la protesta social y las disputas partidarias a nivel local y nacional,
teniendo como principal objetivo de lucha la defensa de la hoja de coca,
y asumiendo posturas anti-imperialistas frente a la intervenciéon del
gobierno norteamericano en la lucha contra el narcotrafico.
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el pais, con la sigla del Movimiento al Socialismo (MAS). En
las elecciones de 2000 esta cifra se duplicé (Albd y Quispe,
2004:35). En 2002, el MAS, encabezado por Evo Morales, es-
tuvo dos puntos porcentuales por debajo del partido ganador
(el MNR)? y junto con el Movimiento Indigena Pachacuti (Mip),
liderado por Felipe Quispe, lograron alcanzar casi un tercio
de los escanos en el parlamento. Mientras que en 2005, el
partido de Evo Morales logré una victoria histérica en los co-
micios electorales obteniendo el 54% de la votacién nacional.

Asi, las movilizaciones sociales de sectores indigenas
y populares (entre 2003 y 2005), la ascendente participa-
ci6én politica indigena bajo la institucionalidad democratica
(desde 1995) y el debilitamiento y deterioro de las elites
politicas que habian controlado el Estado, por lo menos
desde la segunda mitad del siglo xx, dieron paso al nuevo
ciclo de transformacién del proyecto de la alteridad nacional
dominante, simbdlicamente representado por la renuncia
y huida del pais del entonces presidente Gonzalo Sanchez
de Lozada y la llegada de Evo Morales a la presidencia del
Estado boliviano.

Hasta aqui he descrito el proceso social por el cual el
racismo, como técnica de poder, se encarné en los cuerpos
individuales y opera —transformado por acontecimientos
historicos distintos— en las practicas cotidianas. Pero tal
efectividad no responde a afectos y sentimientos subje-
tivos e individuales, sino que estos sentimientos deben
entenderse como producto de las relaciones estructurales
que se fueron configurando y consolidando a lo largo del si-
glo xx. Desde el ingreso del racismo de tipo genetista en la
segunda mitad del siglo xix y su imbricacién con el discurso
y la practica del Estado colonial —que ordend la sociedad de
manera jerarquica y desigual a partir del eje de dominacién

22 El mas logré obtener el 20.94% de la votacién nacional, dos puntos
por debajo del MNR, que gand las elecciones con el 22.46 por ciento.
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étnico y racial—, cuyo despliegue mas efectivo se dio a fines
del siglo xix, a partir de una fase de desestabilizacién del
orden racial dominante, del orden de la desigualdad, tras
la confrontaciéon de los aymaras del altiplano boliviano,
liderados por Pablo Zarate Willka. Tal suceso histérico
constituy6 la condicién de posibilidad para que la clase
politica, los intelectuales conservadores y liberales, los
empresarios mineros y los comerciantes vinculados a ellos,
legitimaran, a través de los aparatos del Estado (represivos
e 1deoldgicos), sus practicas racistas como tacticas del poder
para excluir (“dejar morir”) al segmento social que consti-
tuia un problema para sus proyectos de modernizacién de
la nacién: los indigenas.

Asi el racismo como técnica del poder politico se enquistd
y circulo en la sociedad, a través de una serie de tecnologias
disciplinarias como la educacion (que se hizo universal en la
segunda mitad del siglo xx tras la revolucién nacionalista),
el servicio militar obligatorio para los varones, el aparato
judicial y la burocracia local. Pero se volvié una técnica del
poder cada vez mas elastica, un instrumento que no sélo
usan quienes controlan el Estado, como maquinaria del po-
der, sino también el resto de la sociedad en sus relaciones
cotidianas, aquellos que se esfuerzan por establecer distin-
ciones jerarquicas de tipo racial, por mas porosas que sean
éstas, para mantener y acaparar ciertos recursos de poder
(capital econdémico, simbdlico y social) mas si éstos estan
en disputa. Ademas, se transformé el elemento base de
clasificacion, division y jerarquizacion del cuerpo/especie: la
biologizacion de los cuerpos, que se hizo presente durante las
dos primeras décadas del siglo xx, dio paso —después de una
larga y duradera resistencia indigena— a la biologizacién o
racializacion de la cultura, sin que la primera —la racializa-
cién de los cuerpos— se haya agotado. Esta transformacién
permitié consolidar como hegemonico el proyecto moderni-
zador del NRr, basado en el mestizaje blanqueado. Pero dicha
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hegemonia no agota la presencia o emergencia de otros
proyectos de alteridad que cuestionan, debaten y plantean
la reformulacion de la organizacion, representacion de los
cuerpos y la reorganizaciéon y redistribucion de los recursos
releyendo, modificando o cuestionando las categorias raciales
y culturales del proyecto dominante.






II. ;MAS INDIGENAS QUE MESTIZOS
O MAS MESTIZOS QUE INDIGENAS?
EL DEBATE CONTEMPORANEO
SOBRE EL IMAGINARIO NACIONAL

Segun Michel Foucault, en el proceso de desarrollo del ca-
pitalismo europeo, durante el siglo XIx, emergi6é una nueva
tecnologia del poder encargada de controlar de los conjuntos
poblacionales: el biopoder, que opera bajo una légica inversa
al poder soberano que lo antecedia: “hacer vivir” y “dejar
morir”, donde la muerte constituye el limite o la ausencia
de poder. Bajo esta logica, el biopoder tiene como principal
funcién generar el bienestar de la poblacién para hacerlos
utiles, productivos y menos costosos, a través de la produc-
cion de saberes. Por ello, durante el siglo x1x, el desarrollo
de saberes en ambitos como la medicina, la biologia, la de-
mografia, la estadistica, entre otros, permitieron al Estado
conocer, controlar y regular a sus poblaciones, pero también
clasificarlas y jerarquizarlas, en funcién de un segmento de
poblacién privilegiada (Foucault, 1996).

Sin embargo, el interés por conocer a la poblacion para
controlarla no s6lo surgié en el siglo xix, durante el periodo
colonial la Corona espanola acudié a los censos poblacio-
nales para controlar y regular sus colonias en funcién de
sus arcas. Los censos poblacionales tenian una funcién
fiscal, estaban “...dirigidos a despojar a los inkas de mano
de obra, y luego redefinir las poblaciones de la regién para
asegurar la eficacia de estas medidas. De esta manera
se intentaba establecer el dominio absoluto de la Corona
sobre los indios” (Barragan, 2008). Desde entonces, y a lo

(89]
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largo de la historia boliviana, pasada y reciente, identificar
y contabilizar a la poblacién indigena ha sido uno de los
principales problemas que ocupd a las clases gobernantes.

,Qué criterios e indicadores debian aplicarse para una
adecuada estadistica étnica? Esta ha sido y sigue siendo
una pregunta de dificil resolucién. Por ejemplo, durante
la Colonia se optd por indicadores como la residencia (ori-
ginario, agregado y forastero), pues tal criterio permitia el
ordenamiento de la poblacién en términos tributarios. En
el periodo republicano y liberal se pasé6 por los indicadores
raciales (indios, mestizos y blancos), aunque ya desde el
periodo colonial era dificil distinguir entre la poblacién
indigena y mestiza, pero tales criterios estaban vinculados
con las politicas de expropiacién de tierras comunitarias
emprendida desde mediados del siglo xix. Durante el perio-
do nacionalista se optd por los indicadores “objetivos” como
la lengua y la procedencia, indicadores muy acordes con la
politica cultural asimilacionista asumida por la burguesia
nacional de entonces. En el periodo neoliberal y de recono-
cimiento de la diversidad se optd por indicadores subjeti-
vos, dejando a los individuos la posibilidad de asumir algu-
na adscripcién identitaria vinculada a alguna pertenencia
étnica. A diferencia de los periodos mencionados y aunque
los Censos Nacionales de Poblacién y Vivienda 2001 y 2012
asumen el criterio subjetivo de la autoadscripcion, el gran
debate giré en torno a los indicadores de tal adscripcién. En
el Censo de 2012 el grupo politicamente dominante (después
de arduos debates con la oposicién) optd por el criterio ét-
nico enumerando el total de pueblos indigenas oficialmente
identificados y excluyendo del formulario censal la categoria
(racial) mestizo, que exigian algunos sectores sociales no
alineados al partido del gobierno. Los Gltimos argumentaron
la exclusién de dicho criterio apelando al aparente “fracaso
del proyecto nacionalista del mestizaje cultural”, evidenciado
por los acontecimientos de 2000 y el cambio del bloque
de poder en la administracién de lo estatal.
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En todo caso, lo evidente de este debate en torno a las
estadisticas étnicas y como captar este criterio identitario
de la poblacién dentro de los margenes estatales es un asun-
to de poder, vinculado a la lucha y disputa por legitimar un
tipo de “imaginario de orden” y un proyecto de naciéon apelan-
do a la identificacién identitaria de la poblacién, de tal ma-
nera de configurar las alteridades sobre las cuales se define
y justifica la distribucién de la riqueza social al interior de
dichos margenes. En esta lucha por la imposicién de ciertos
criterios de clasificacién y ordenamiento de la poblacién en
términos identitarios, la gente comin se ha dado modos
para evadir dichas clasificaciones, no por un acto de volun-
tad y autoconciencia, sino porque en la cotidianidad de las
relaciones sociales tal disputa y negociacién se complejiza
aun mas, pues los sujetos dificilmente se suscriben en las
opciones diadicas y dicotdmicas presentadas como opuestas
y antagénicas en el campo politico.

En los apartados siguientes discutiré este doble movi-
miento. Por un lado, reconstruiré el debate que se generd en
torno a los datos censales de 2001, donde por primera vez
en la historia boliviana el Estado habia incluido el criterio
de autoidenticacién étnica. Por otro, interpretando datos de
una encuesta aplicada a estudiantes de preparatoria anali-
zaré la complejidad del proceso de identificacién étnica, en
un contexto donde los criterios de clase, etnia y el criterio
racial se presentan fuertemente imbricados en 6rdenes que
parecen incoherentes sin necesariamente serlo.

NACION DE INDIOS O NACION DE MESTIZOS:
LA LUCHA POR DEFINIR LA ALTERIDAD
CONTEMPORANEA

Después de medio siglo de esfuerzos del Estado naciona-
lista y de sus elites politicas por transformar la sociedad
boliviana, de una sociedad de “indios” a una de “mestizos”,
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los resultados del Censo de Poblacién y Vivienda realizado
en 2001 mostraban que dichos esfuerzos habian fracasado,
pues la informacién censal sefialaba que el 62% de la poblacién
nacional mayor de 15 afios se consideraban perteneciente a
“algin pueblo originario o indigena”.! Este dato fue relevante
para legitimar y re-articular a los movimientos indigenas y
campesinos en la primera década del siglo xx1, pues no sélo
justificaba la presencia de los movimientos indigenas como
actores relevantes, sino que era una prueba del poco éxito
que el nacionalismo revolucionario (NR) habia tenido, tras sus
esfuerzos por reducir las particularidades étnicas para con-
vertir a estas poblaciones en ciudadanos individuales a secas.

Para Xavier Albd, uno de los mas influyentes antropdlo-
gos en Bolivia, este dato debia interpretarse como resultado
de un proceso evolutivo de la cuestién étnica, que pasé de
la negacién al reconocimiento por parte del Estado y de la
sociedad, pero también a una toma de conciencia politica por
los actores identificados como tales. Por ello, era posible que
la autoidentificacion (62%) arrojara porcentajes superiores
incluso a la condicién lingtiistica (11%), pues mostraba que
lo relevante no era sentirse boliviano a secas sino ademas
miembro de algin pueblo originario o étnico especifico (Albg,
2007:90). Lo cual, ademas, reforzaba la hipétesis arrojada por
Alb6 en los noventa, que en ciudades receptoras de migrantes
indigenas y rurales (como la ciudad de El Alto, ubicada en el
departamento de La Paz), lejos de experimentar un proce-
so de asimilacién cultural persistia la identidad aymara (Al-

! La pregunta del Censo Nacional de Poblacién y Vivienda de 2001
fue: “;Se considera perteneciente a algunos de los siguientes pueblos origi-
narios o indigenas?’Las opciones de respuestas cerradas fueron: quechua,
aymara, guarani, chiquitano, mojeno, otro nativo, ninguno. Mientras en
el Censo de 2012, la pregunta se formul6 de la siguiente manera: “Como
boliviano /perteneces a alguna nacién o pueblo indigena originario cam-
pesino o afro-boliviano?” Véase: www.ine.org.bo.
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bo, 1990).2 Asi, la informacién censal de 2001 permiti6 a Albé
y sus colaboradores realizar una serie de estudios a nivel
nacional —correlacionando el idioma, la autoidentificacién
y la procedencia territorial— a partir de los cuales sostenian
la tesis de una Bolivia mayoritariamente indigena (Alb6 y
Molina, 2006; Alb6 y Quispe, 2004).

Esta interpretacién dominante del dato censal ha sido
cuestionada por algunos intelectuales, instituciones no
gubernamentales nacionales e internacionales, asi como
por lideres de partidos politicos que perdieron el control del
aparato estatal,® sobre todo desde que ocurrié uno de los
momentos politicos mas importantes en la historia reciente
boliviana, como lo fue la Asamblea Constituyente, realizada
entre 2006 y 2007. Uno de los intelectuales que someti6 a
examen el supuesto de las mayorias indigenas en Bolivia
fue Carlos Toranzo, quien, en un articulo publicado en
2009, arguyd que tal resultado se debi6 a la ausencia de la
categoria mestizo como opcién de respuesta a la pregunta
censal sobre autoidentificacién. Es decir, ante la ausencia de
tal criterio identitario las personas que en la vida diaria se
definen como mestizas, al momento del censo se adscribieron
a alguin origen étnico. Asi, esta ausencia indujo a una dis-
torsién de la informacién, explicando el elevado porcentaje
de poblacién que en aquel entonces asumid una pertenencia
étnica, sin que ello se tradujera en una efectiva practica

2 Tesis que contrasta con las reflexiones precedentes sobre el mismo
fenémeno realizadas por el mismo autor en la década de los ochenta,
quien observaba que uno de los efectos de la movilidad espacial rural-
urbana redundaba en la asimilacién cultural a través del “...paso de una
cultura rural y aymara a otra en la que predominan las formas urbanas
occidentales y criollas” (Albd, Greaves, Sandoval, 1981:121).

3 Como seniala Javier Medina, en los iltimos afios instituciones como
la iglesia catdlica, instituciones de las Naciones Unidas, con su Progra-
ma PNUD, asi como organizaciones no gubernamentales con fuertes vincu-
los con la cooperacién internacional, como UNIR, se esfuerzan por redes-
cubrir el mestizaje boliviano (Medina, 2008:39).
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sociocultural. Por tanto, el autor plantea que en Bolivia la
mayoria poblacional es mestiza y no indigena y lo demuestra,
ademads, recurriendo a diferentes fuentes de informacion
estadistica. Para sustentar lo dificil que resulta argumentar
que la mayoria poblacional boliviana sea indigena, tras los
diversos cambios experimentados en el Gltimo siglo, Toranzo
contrasta los datos censales de 1900, 1950, 1976 y 1992, y
realiza interpretaciones con informacién estadistica extraida
de encuestas por muestreo hechas por distintas instituciones
entre la década de los noventa y en la presente.
Enfatizando en la informacién extraida de las encuestas
por muestreo, Toranzo senala que, introduciendo la categoria
de mestizo dentro de una variable que suele ser muy ambigua
como “pertenencia étnica”’, hay una reduccién significativa
del porcentaje de poblacién que se identifica como pertene-
ciente a un pueblo indigena. Dicha disminucién se contrasta
con el dato de poblacién autoidentificada como mestiza que,
segun Latin American Public Opinion (LAPOP) asciende al
60.6% en 2004 y que en 2006 se incrementa al 64.8%, “a pe-
sar del gran boom del discurso indigenista que vive Bolivia
después de la asuncién de Morales al poder en enero de 2006”
(Toranzo, 2009:43). Por otro lado, compara la pertenencia
étnica con la variable lengua materna para concluir que, si
bien el 62% de la poblacion se define perteneciente a algun
pueblo indigena u originario, sélo el 11% de la poblacién boli-
viana habla una lengua nativa. Por lo anterior, define que si
se resta esas dos cifras (62% que corresponde a pertenencia
étnica y 11% a lengua nativa) el 51% de la poblacién que se
“autoidentifica como indigena” tiene como lengua materna
o como lengua principal el espafiol. Estos datos permiten al
autor concluir que: sin afirmar que una persona deja de ser
indigena por el hecho de hablar castellano, “...hablar cas-
tellano significa muchas cosas, entre ellas la mutacion de
costumbres, el enriquecimiento cultural, la mezcla étnica y
cultural...” (Toranzo, 2009:44). Tras esta afirmacion esta la



Cuadro 1. Categorias autorreferenciales para medir la identidad étnica en Bolivia

(en porcentajes)

Datos censales

Encuestas por muestreo

Categorias de autoidentificacion PNUD LAPOP
1900 | 1950 | 2001 | 2012 71996 | 7998 | 2004 | 2006
Autoidentificacién con un pueblo indigena 51.0 | 63.0 | 62.0 | 41.0 | 16.0 | 9.8 15.6 | 19.3
Mestizos 27.0 — — — 67.0 | 62.8 | 60.6 | 64.8
Blancos 13.0 - — - 17.0 | 23.3 | 19.4 | 11.0
A ninguno — 37.0 | 38.0 | 58.0 — 4.1 4.4 4.9
Totales 91 100 | 100 99 100 | 100 | 100 | 100

Fuente: Elaboracién propia con base en Toranzo (2009), Zavaleta (2009), INE (1992, 2002, 2012).

Notas: 1900: Tomando como criterio de identificacién la percepcién del encuestador.

1950: Se reduce el criterio a las categorias indigena, no-indigena.

1976 ,1992: No estan incluidas en este cuadro, s6lo se incluyo el criterio de lengua.

2001, 2012: Usan el criterio de pertenencia étnica.
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tesis central del autor: “Bolivia es mayoritariamente mes-
tiza”, como resultado de un largo proceso de intercambios
culturales, por lo que afirma que “...es poco probable tefiir a
toda la sociedad de indigenismo,* como es imposible creer
que todos los ciudadanos se sientan mestizos. [...] Cada dia
observamos cambios, pero éstos y las identidades no son ex-
cepcion [...] hay que tener presente que el cambio no elimina
el pasado, lo incorpora como modificaciones, recreando la
realidad, las culturas y las identidades” (2009:42-43).

Esta tesis de las mayorias mestizas parece robustecerse
con los resultados del Censo de 2012, donde la discusién en
torno a los indicadores identitarios que debia contener la
boleta censal fue muy algida, pues, mientras que las nuevas
elites politicas (lideradas por el MAs) sostenian el anacro-
nismo del mestizaje, la corriente opositora al partido de go-
bierno argumentaba que no incorporar la categoria mestizo
negaba la “verdadera” composicion poblacional en términos
identitarios. Lo relevante de esta discusion es que el Censo
de 2012 —en contraste con las expectativas oficialistas y
opositoras— muestra que, sin haber incorporado la categoria
mestizos, s6lo el 41% de la poblacién nacional se autoiden-
tifico con algin pueblo indigena en particular. En términos
politicos ello significé un golpe simbdlico para el gobierno de
Morales y un triunfo para la oposicién aunque lo Ginico que
muestran dichos resultados es la complejidad de los procesos
1dentitarios en Bolivia, en un contexto donde la politizacién
de las identidades (la etnicidad, diria Bartolomé, 2006) se
entrelaza con la racializacién que subsiste, que afecta a
indigenas y no-indigenas y donde el dato “objetivamente”
capturado por el instrumento censal sélo muestra que “la
evidencia nunca es otra cosa que un espejismo potencial”
(Signorelli, en Giménez, 1987:593).

4 Cursiva nuestra.
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No es la intencién de este apartado agotar la discusion
posicionandome sobre una de las dos interpretaciones ex-
puestas. Me interesa comprender las implicaciones politicas,
econémicas y simbdlicas de esta disputa por la definicién
de identidad étnica nacional (en términos de mayorias
“indigenas” o “mestizas”), convertida hoy en el recurso en
disputa por la legitimidad de uno de los proyectos de nacion
confrontados, en tanto proyectos de alteridades (Segato,
2007). Aunque dificilmente se puede sostener que estos
proyectos son irreconciliables, la forma antagénica en la que
se presentan muestra como estan atravesados por discur-
sos racializadores que sélo se puede pensar el orden social
a partir de la fragmentaciéon de la poblacién en términos
raciales (racializando lo étnico o la clase), para justificar la
reorganizacion y redistribucion de recursos en funcién de
una de las partes (Omi y Winant, 1994).

Por un lado, un proyecto étnico-racial que fue hegemonico
durante la segunda mitad del siglo xx, basado en la idea del
mestizaje blanqueado como principal pilar de la construc-
ci6n del Estado-nacién,® que trastocd y trastoca aun todos
los ambitos de lo social, desde las altas esferas del ambito
politico hasta las relaciones sociales cotidianas, desde las
clases empresariales hasta las clases populares urbanas o
rurales, no-indigenas e indigenas. Sin embargo, fue princi-
palmente en el campo de lo politico donde este proyecto fue
perdiendo su anterior hegemonia debido, por un lado, al
fraccionamiento y debilitamiento de las elites dominantes
hasta entonces y, por otro, al fortalecimiento politico ascen-
dente de los movimientos indigenas, que llevaron en 2005 al
Movimiento al Socialismo (MAS) al control de la racionalidad
del poder.

> En el mismo sentido argument6 Stavenhagen respecto al mestizaje
en el México posrevolucionario, sosteniendo que mestizaje era una manera
encubierta de blanqueamiento cultural y racial (Stavenhagen, 1981).
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El otro proyecto étnico-racial que plantea articular el
imaginario del orden social a partir del discurso étnico y del
sujeto indigena andino emergid a fines de los sesenta del si-
glo XX como un movimiento cultural urbano, impulsado por
las primeras generaciones de jovenes aymaras que acce-
dieron a la educacién superior, tras la revoluciéon de 1952
(Rivera, 1986) y derivé en el movimiento katarista de en-
tonces. En el transcurso de las dos ultimas décadas del si-
glo xx ha experimentado dificultades para constituirse en una
propuesta alternativa y viable al proyecto dominante. Por
ello, los resultados censales de 2001 fueron fundamentales,
pues confirmaban la tesis politica de las mayorias indigenas:
que éstas eran las que debian ser el referente del imaginario
nacional, aunque para ello recurrieron a una naturalizacién
y esencializacion de las identidades indigenas mostrandolas
estaticas y cosificadas en el pasado, cuando éstas se presen-
tan en su compleja relacién como dinamicas, cambiantes y
en permanente reinterpretacion, por el efecto del contexto
donde interactuan cotidianamente.

Aunque este proyecto se ha posesionado, con ciertos
matices, en el discurso oficial desde mediados del primer
decenio del siglo xx1, en la practica el mestizaje blanqueado
proyectado por el NR continda siendo hegemonico, alli donde
las estructuras parecen mas duraderas y las transformacio-
nes son mucho mas lentas que en el campo de lo politico: las
relaciones cotidianas. Por lo que, en la practica cotidiana
los “otros mestizos”, distintos al blanqueado, contintian siendo
sujetos otrificados y discriminados, a su vez, discriminadores,
dentro de una escala de valoracién racialmente construida.
Este aspecto, si bien Toranzo lo reconoce, dificilmente pro-
fundiza en su andlisis. Su empeno en mostrar que Bolivia
es una sociedad mestiza y que identidades, experiencias,
culturas se entremezclan desde “pasados remotos”, le hace
olvidar que dichos encuentros y relaciones entre mestizos
diversos estan mediados por relaciones de poder asimétricas
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que reproducen relaciones de subordinacion, explotacion y
exclusion, pero que, ademas, han configurado una estructura
de clases particularmente etnicizada y racializada. Asi, la
critica que establece Toranzo a los indigenistas se puede
aplicar al autor cuando introduce en un mismo saco a todos
los mestizos, es decir, a los mestizos de clases populares
(transportistas, albaniles, comerciantes, taxistas, etc.) y a
los mestizos de clases medias (trabajadores de cuello blan-
o), cuyas relaciones asimétricas no sélo estan dadas por las
diferencias de clase, sino por categorizaciones de tipo étnico
(las practicas culturales predominantes en cada uno de ellos)
y racial (diferencias fenotipicas concebidas subjetivamente
como diferencias objetivas), y la forma en la que se evaluan
y valoran los mismos, tomando como base principal de dife-
renciacion la representacion socialmente construida sobre la
apariencia fisica de los individuos, ademas de la racializacién
de otros indicadores sociales y culturales asociados a ella.

Ahora bien, el hecho de que las lecturas que nos mues-
tran estos dos autores, Alb6 y Toranzo, pueden prestarse
para sustentar distintos proyectos étnico-raciales en dispu-
ta tiene que ver con la lectura dicotémica a partir de la cual
ambos autores leen el dato censal, prestando poca atencién
a las combinaciones y la complejidad que supone el proceso
1dentitario, que los mismos autores mencionan. Por ejemplo,
Albé6 sefiala que el hecho de que la gente se autodefina como
perteneciente a un pueblo étnico no anula que también se
reconozca como mestiza. Incluso plantea que lo mestizo
constituye una categoria “comodin”, para evitar situaciones
de discriminacién. O, como senala Toranzo, la ausencia de
una respuesta alternativa como mestizo indujo a que muchos
se reconocieran como pertenecientes a algin pueblo étnico.
Esto ultimo tal vez sea cierto, pero no necesariamente por
la ausencia de una opcién de respuesta sino (como el mismo
autor sefiala en otro momento) la gente puede identificarse
con lo uno y, a la vez, con lo otro; pero —anado— siempre y
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cuando las identidades que asumen como propias no estén
cargadas de prejuicios, de estigmas negativos que ubiquen a
las personas que asumen dichas identidades en una posicion
inferiorizada y estigmatizada en la estructura social de la
cual participan.

Vinculado a lo anterior esta la ambigiiedad conceptual
de los criterios identitarios con los que se trabaja. Este es el
caso de la pregunta del censo y la serie de criterios que usa
Toranzo para concluir que, tras una serie de observaciones
estadisticas, la poblacién boliviana se autodefine mayori-
tarlamente como mestiza; o, contrariamente, como senala
Albé, el hecho de que la gente se reconozca perteneciente a
algtin pueblo originario o étnico lleva a concluir que la gente
se autoidentifica indigena. Estos dos criterios “pertenencia a
un pueblo” y autoidentificacién indigena pueden estar muy
ligados desde la dimension politica, pero no necesariamente
estan asociados con la percepcion y representacion social que
se hace la gente para interactuar con el “otro”.

Para muchos bolivianos reconocer como propio un
origen étnico en particular, como quechua o aymara, no
necesariamente implica reconocerse indigena. Lo quechua,
principalmente, ha adquirido una connotacién identitaria
mas regional y local que étnica. Por tanto, se ha convertido
en un criterio de autoidentificacién mas aceptable que, por
ejemplo, la categoria dicotomica de “ser o no ser” indigena
(un término menos peyorativo que indio pero sinénimo de
éste), pues esta categoria esta asociada con la construccién
de estereotipos negativos que racializan a los sujetos, a
partir de marcas sociales presentadas como propias de
ciertos cuerpos. Asi, los rasgos faciales, a los que se suma
la procedencia (urbano-rural), el tipo de poblado de proce-
dencia (pueblo-estancia), el apellido, la ocupacién laboral
(manual-no manual), el tipo de institucionalizaciéon de la
ocupacion (formal-informal), constituyen indicadores a partir
de los cuales los agentes sociales individuales o colectivos
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negocian, significan, resignifican, configuran y reconfiguran
sus identidades étnicas, raciales y de clase.

Por tanto, lo mas conflictivo parece ser poner en un mis-
mo nivel conceptual criterios identitarios que corresponden a
distintos marcos conceptuales (etnicidad o racialidad) y que
son construidos y funcionan de distinta manera a nivel de
las relaciones cotidianas. Hacer estas distinciones es dificil
por la ambigiiedad conceptual que suponen los mismos, asi
como por la carga politica y simbdlica que conllevan. Por ello,
Iincorporar estos distintos criterios identitarios (lo mestizo
y lo indigena en mayor grado, pero también lo blanco y lo
cholo) como excluyentes conlleva el riesgo de simplificar algo
que es mucho mas complejo.

Si bien lo étnico —categoria analitica que refiere a la
pertenencia culturalmente diferenciada— no es equiparable
a lo racial —categoria analitica que refiere a la valoracion y
biologizacién de lo social que la gente hace tomando como
un punto de referencia (no el inico) los cuerpos, por si mis-
mos construcciones sociales histéricamente establecidas
como naturales— pueden coexistir en tanto las personas
reclaman una identidad multiple (Hoffmann, 2008:168).
Por lo anterior, resulta comprensible entender por qué
algunas personas que se autoidentifican quechuas o ayma-
ras, se reconozcan como cultural y racialmente mestizas
pero rechacen asumirse como indigenas (asociada a viejos
términos racializados y racializadores como indio y cholo).
Ello no constituye una contradiccién que se resuelve con
la omisién o exclusién de algun criterio de identificacidn,
sino depende de la multidimensionalidad y complejidad
que supone la naturaleza de la identidad, mas aun, si tal
construccién esta asociada a criterios valorativos (politicos
o simbdlicos), que tienen efectos practicos en la vida diaria
de la gente, pues ubica a las personas que asumen tales
1dentidades en determinadas posiciones sociales valoradas
simbdélicamente.
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Si se reduce la adscripcion identitaria a una eleccién
de suma cero, de pertenencia o no pertenencia a partir de
criterios excluyentes y dicotémicos (indigena, no-indigena,
por un lado y, por otro, blancos, indigenas o mestizos), en
un contexto donde el racismo persiste internalizado en los
propios sujetos racializados, algunos tienden a asumirse
como mestizos, recurso identitario empleado para evadir los
efectos negativos que implica definirse indigenas. Pero tal
eleccion esta mediatizada por el contexto de significacion
que experimentan los sujetos. Por ello, es posible enten-
der que el escenario de las movilizaciones étnicas, a prin-
cipios de 2000, como una coyuntura importante para la
asuncion politica de las identidades étnicas (la etnicidad),
incidi6 al momento de asumir una pertenencia étnica, re-
duciendo el peso del prejuicio étnico/racial. Sin embargo, en
otro momento de significacién, donde se polariza, etnitiza y
racializa el par categorial urbano/rural incidira en una res-
puesta inversa. Esto ultimo explica en parte los resultados
que arrojo6 el Censo de 2012. Es decir, a pesar del liderazgo
politico del partido indigena del Mas, el clima de polari-
dad politica, pero sobre todo la opciéon de suma cero por la
que optd el gobierno de Morales, para reforzar su proyecto
nacional-indigena, tuvo un resultado contraproducente: la
disminucién del porcentaje de poblacién que se identifica
con algin pueblo étnico.

Tal dato no necesariamente responde a la realidad “ob-
jetiva” (una aparente reduccion del porcentaje de poblacién
indigena a nivel nacional), sino més bien refleja el efecto que
genera el omitir la complejidad que supone la construccion de
las identidades, nunca estaticas sino méviles, cambiantes y
en permanente negociacion (Dubar, 2002; Hoffmann, 2008).
Sin embargo, esta naturaleza constitutiva de la identidad
se enfrenta con los esfuerzos de fijacién que supone el doble
proceso de identificacion y de diferenciacion. Este mecanismo
de fijacidon, que usan los sujetos en los procesos de identifi-



(MAS INDIGENAS QUE MESTIZOS O MAS MESTIZOS QUE INDIGENAS? 103

cacién y diferenciacion, produce la ilusion de estaticidad e
mmovilidad de la identidad e incluso la existencia de una
“esencia” para fijar a los sujetos en una posicién, un lugar
especifico y permanente en el orden social cambiante, a partir
del cual se niegan o aceptan los cambios que experimentan
los sujetos en los diferentes contextos de interaccién con sus
pares y con los “otros”.

IDENTIDAD ETNICA SI, IDENTIDAD MESTIZA Si,
PERO NI “INDIOS” NI “CHOLOS”:
EL CASO DE ORURO

A lo largo del siglo xx Oruro fue una de las principales ciu-
dades de Bolivia que concentraba una parte significativa
del capital econémico (externo y luego nacional) en torno
a la mineria de estano. Este panorama fue cambiando a
fines del siglo xx cuando se convirtié en una de las regiones
mas afectadas por la crisis de la mineria de la década de los
ochenta. También es una de las ciudades donde los rasgos
faciales —rostros morenos y cuerpos robustos— social e his-
toricamente definidos (Wade, 1997) como indicadores para
distinguir al hombre andino son dominantes, pese a que a
principios de la década del siglo xx esta ciudad fue una de
las principales receptoras de migrantes extranjeros de origen
europeo, tras el auge de la mineria de estafo.

No contamos con estudios que permitan indagar las
relaciones interétnicas entre los diversos grupos de origen
extranjero —alemanes, britanicos, turcos, croatas, norteame-
ricanos, para nombrar algunos (Villan, 2003)—y la poblacién
indigena de la zona (aymaras principalmente), mas alla de
las relaciones econémicas y de explotaciéon en torno a las
minas. Pero llama la atencién que —a diferencia de contextos
como el guatemalteco o el sur mexicano donde los patrones
y capataces de hacienda promovieron el “mejoramiento
racial” al emparentar a extranjeros con indigenas (Casaus,
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1992; Hernandez, 2001)-° en Bolivia y en particular en la
ciudad de Oruro cada segmento social, extranjeros europeos
(fundamentalmente) y la poblacién local, desde los “criollos”
o mestizos blanqueados, cholos e indios establecieron rela-
ciones de tipo segregacionista. Las mas conocidas alianzas
matrimoniales se establecieron entre extranjeros y mestizos
autodefinidos “blancos”, de clases altas (mineros) y medias
(letrados), pero escasas fueron las uniones entre extranjeros
e indigenas. De los casos registrados por la memoria colectiva
sobre uniones entre individuos étnicamente diferenciados
(exceptuando la relacién entre aymaras y quechuas) se res-
cata el esfuerzo de la sociedad y las familias por blanquear
culturalmente a los sujetos emparentados. En el caso de
las mujeres, transformarlas de “indiecitas a sefioras cultas”
constituia el mecanismo cultural para hacerlas “aceptables”
para la sociedad no-indigena. Se puede argumentar que
dicha segregacion étnica y racial, en términos de uniones
matrimoniales, se ha mantenido hasta el presente, aunque
de manera mas porosa, siendo mas facil las relaciones de
parentesco entre sujetos que corresponden a los mismos
estratos sociales.

6 Marta Casaus, en una cita, destaca asi el rol casi “patridtico” de
los finqueros en promover el proceso de mejoramiento racial: “La Gnica
solucion para Guatemala es mejorar la raza, traer sementales arios para
mejorarla. Yo tuve en mi finca durante muchos afios un administrador
alemdn, y por cada india que prefiaba le pagaba yo extra cincuenta dola-
res” (Casaus, 1992:279). De igual manera Rosalva Aida Hernandez senala
que en Soconusco-Chiapas: “La accién civilizadora mediante el mestizaje
fue asumida por muchos capataces y finqueros de las plantaciones cafe-
taleras”; para dar cuenta de ello cita la experiencia de las mujeres mam:
“Era dura la vida en la finca, pero lo mas fiero era cuando el patrén o
el capataz se fijaba en alguna solterita, entonces habia que aguantar y
hacer lo que ellos dijeran. En las fincas empezaron a nacer muchos nifios
mas blanquitos... muchos de estos nifios ya no aprendieron tokoil (mam)”
(Hernandez, 2001:52-53).
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Por ese rasgo de la “superficie poblacional” es posible
comprender que, segun el censo de 2001, de la poblacién
mayor de 15 anos de la capital orurefia, aproximadamente
6 de cada 10 personas se adscribieron a algtin pueblo indi-
gena, cifra reducida si se considera los datos a nivel depar-
tamental y rural. En este ultimo, el dato es de 9 de cada 10
personas y a nivel departamental a 7 de cada 10 (cuadro 2).

Estos datos son significativos si lo contrastamos con otras
ciudades del pais como Santa Cruz donde el fenémeno sigue
un patrén inverso. En los censos de 2001 y 2012, s6lo 2 de
cada 10 se defini6 perteneciente a algiin grupo étnico, mien-
tras que 8 de cada 10 afirmé no pertenecer a ningtn pueblo
indigena u originario (INE, 2005, 2013). Llama la atencion
que siendo Oruro parte de la region aymara, del total de
poblacién que se autoidentificé con algin pueblo indigena en
el area urbana, sélo 4 de cada 10 personas se consideraron
aymaras, mientras 6 de cada 10 se reconocieron quechuas;
situacién inversa a la autoafirmacion étnica en el area ru-

Cuadro 2. Autoidentificacién étnica
de la poblacién orurefia de 15 o0 més arios

Autoidentifi- Cercado ared | Cercado drea

e urbana (ciudad Departamental
cacion étnica rural

de Oruro)
Total % Total % Total %

Total 139 613 15 630 250 983
Ninguna 55168 | 39.5| 1390 | 8.9| 65509 | 26.1
Alguna 84 445 | 60.5| 14240 | 91.1| 185474 | 73.9
Total 84 445 14 240 185 474
Quechua 55434 | 65.6| 5111 | 35.9| 89699 | 48.4
Aymara 28255 | 33.5| 9094 | 63.9| 93739 | 50.5
Otros 756 | 0.9 35| 0.2 2036 | 1.1
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ral y a nivel departamental. En estos niveles regionales, el
porcentaje de quienes se consideraron aymaras asciende
al 65% y 50%, respectivamente.

Sin embargo, Oruro también podria ser caracterizada
como una de las urbes mas mestizas culturalmente hablan-
do, donde costumbres e instituciones de raices indigenas
(los rituales y ofrendas a la “pachamama” y a otras encar-
naciones de ésta) se mezclan con costumbres e instituciones
que tienen origenes en el periodo colonial (la adoracién a
santos y virgenes catélicas y su antagdnico, el diablo, mas
conocido como “el tio de la mina”). Una de las expresiones
mas significativas de este mestizaje cultural es el famoso
“Carnaval de Oruro”, fiesta folclérica en la que las fronte-
ras identitarias, que en situaciones mas cotidianas suelen
presentarse como infranqueables, se presentan mas porosas
y dan paso a una aparente unién de lo diverso, sin que ello
implique, necesariamente, un dialogo intercultural de y
entre diferentes.

En tal contexto es posible comprender los resultados que
arrojé la encuesta sobre identidades y representacion social
que se aplicé a estudiantes adolescentes de preparatoria.
Para captar la autoadscripcion se introdujeron tres tipos de
pregunta, en la encuesta, cuyos resultados permiten someter
a discusién las dos tesis expuestas en el acapite anterior.
La primera pregunta hacia referencia a las categorias étni-
cas, utilizando similares criterios que la pregunta del cen-
so de 2001. Dado que el ejercicio tenia por objetivo compren-
der de qué dependen y coémo se construyen los matices, varia-
ciones, valoraciones y jerarquias de lo mestizo, en la segunda
pregunta se incluyeron categorias racializadas como indios,
mestizos, blancos, cholos. La tercera pregunta partia de
un criterio de orden dicotomico entre ser o no ser indigena, un
par categorial que responde a un proceso por el cual quienes
lo usan y sobre quienes se usa dicho par categorial intentan
mantener y establecer ciertas fronteras y distancias sociales,
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y con ella una distribucién diferencial de recursos y oportu-
nidades (Tilly, 1998).

La primera pregunta (;con qué pueblo indigena te iden-
tificas?) arrojé los siguientes resultados. El porcentaje de
jévenes que se identificé con algiin pueblo indigena (51.1%)
fue menor al dato censal, con una diferencia de 9 puntos
porcentuales (60% en la ciudad de Oruro). Mientras quie-
nes optaron por la no pertenencia étnica el porcentaje fue
mayor que el registrado por el censo de 2001 (45% frente
al 39%), porcentaje que tiende a incrementarse si se su-
man las respuestas de quienes optaron por la opcién “otros”.
De la proporcién que reconoce una pertenencia étnica, el 40%
se 1dentific6 aymara, el 56% quechua y s6lo 2% se asumi6
quechua y a su vez aymara, una proporcion igual se consi-
der6 guarani.

Sin embargo, quienes afirmaron no pertenecer a ningun
grupo étnico apelaron a una diversidad de criterios para
justificar su no pertenencia étnica, entre los principales se
destacaron: 1) los raciales, “soy blanco” o “todos son mestizos”;
2) los regionales, “soy qolla”, que refiere a la identidad regional
andina, o “soy camba”, que alude a la identidad regional que
adopta la poblaciéon de la zona oriental del pais; 3) los de
clase: “soy de clase media” o “no soy pobre”; 4) de prestigio
social: “soy de buena familia”, o 5) los criterios valorativos
que apelan a una distincién entre normalidad y su opuesto,
donde el sentido de no pertenencia étnica alude a un criterio
de normalidad, una regularidad aceptable, en oposicién a
quienes se definen de alguna pertenencia étnica, como un
estado de anormalidad. Los tres Gltimos criterios identifi-
cados en las respuestas abiertas (la clase social, el estatus
y la situacion de normalidad/anormalidad) son relevantes,
pues, en ellos subyace el prejuicio a partir del cual se ubica
a las poblaciones indigenas como fuera de lo “normal”, consi-
derando “normal” aquello que hace referencia o se aproxima
a la cultura nacional dominante. Por otro lado, se equipara
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la pertenencia étnica a la condicion de clase, pero también
al estatus social (como condicién de clase subjetiva), asi no
reconocer una pertenencia étnica supone (bajo este esquema
Interpretativo) asumir una posicién social de clase media,
mientras lo contrario supone ser y asumirse pobre.

En cambio, entre los principales criterios por los cuales
los jévenes reconocen una pertenencia étnica resaltaron
la procedencia y el idioma de los abuelos (“mi abuelo era
quechua”, “mis abuelos hablaban aymara”) y, en segunda
Instancia, la procedencia y el idioma de alguno de los padres.

Hasta aqui las respuestas de los estudiantes orurenos
nos permiten sostener que hay una asociacién directa entre
la adscripcion a un pueblo étnico y la autoidentificacién
como indigena, més aun, si se considera que en sus respues-
tas aluden la procedencia y el idioma de los abuelos como
indicadores de pertenencia étnica. Sin embargo, ubicar la
explicacion del origen étnico en los abuelos y no en los padres
constituye uno de los mecanismos que utilizan los jovenes
para legitimar su condiciéon de mestizos culturales, o mejor
dicho de no-indigenas. A su vez, dicho criterio es empleado
para distanciarse temporal y espacialmente de cualquier
posibilidad de ser identificados como “indigenas”, que cons-
tituye el caso de aquellos jovenes cuyos padres nacieron en
una zona rural de la regiéon andina de Bolivia (principal-
mente), razén por la cual en las practicas cotidianas y de
relaciones entre pares se les suele imputar la categoria
de “indios”, “campesinos” o “cholos”, dependiendo del estrato
social donde los ubiquen.

En el mismo sentido desindianizador se recurre a la per-
tenencia étnica en tanto identidad regional, es decir, muchos
de los jévenes afirmaron reconocerse quechuas o aymaras
apelando al origen étnico de la regién de donde proceden o
habitan: “porque la zona siempre ha sido aymara” o porque
“todos los antepasados de Bolivia-Oruro eran quechuasy es
la cultura que se mantiene”. Este tipo de justificaciones sobre
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la pertenencia étnica se basa en la “aceptabilidad” de cier-
to repertorio cultural de origen indigena que fue recuperado,
reinterpretado y apropiado para reforzar la identidad regio-
nal y nacional a la que deberian asirse los sujetos contenidos
en dichos niveles territoriales. Pero este proceso no se generé
s6lo como un proyecto de naciéon desde arriba, también forma
parte un movimiento cultural urbano que empezé a tener
fuerza desde la década de los sesenta —paralelamente, pero
no asociado con la emergencia del movimiento katarista—.
Me refiero a la formacién de grupos musicales folcldricos,
principalmente, que desde la década de los setenta contri-
buyeron a reforzar el repertorio cultural local y nacional.
Lo anterior fue posible a partir de un proceso de resignifi-
cacién de la estética de las practicas culturales aymaras y
quechuas (ritmos, danzas, vestimenta, rituales) mediante su
estilizacion o refinamiento (cambios estéticos en la vestimen-
ta, los ritmos, el uso de instrumentos musicales, la letra de
las canciones, por ejemplo) que los distinguia de aquellos
presentes en las comunidades indigenas. Este proceso de
“refinamiento” y de desindianizacion de lo “autéctono” es
lo que permitié y permite a los autodefinidos no-indigenas
reconocer, a su vez, una pertenencia étnica como propia (lo
aymara o lo quechua), en tanto identidad regional, proxima
pero lejana de la identidad racializada de lo indigena como
sinénimo de “indio”.

Con estos elementos se puede plantear una primera hipé-
tesis que se aproxima a la tesis de Alb6: hay una correlacion
entre asumirse de algtin origen étnico y el lugar de origen de
los jovenes. Pero, a diferencia de Albo, estadisticamente esta
relacion es débil. Si agrupamos las respuestas de los jévenes
sobre pertenencia étnica bajo dos categorias dicotémicas
como pertenecer o no pertenecer a algun pueblo indigena
(como fue el proceso interpretativo de los censos de 2001 y
de 2012) y las relacionamos con la procedencia o el lugar de
nacimiento, podemos observar que —en primera instancia—
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existe una correspondencia entre lugar de procedencia y
pertenencia étnica (cuadro 3). Esta relacion se presenta como
estrecha, sobre todo entre quienes afirman haber nacido en
alguna regién rural del departamento de Oruro, pues de los
jévenes nacidos en areas rurales el 73.3% afirmé pertenecer a
alguno de los pueblos originarios existentes en Bolivia y sélo
el 26.7% considero no pertenecer a ninguin pueblo indigena
a pesar de haber nacido en un area rural de Oruro.

Si s6lo nos quedamos con estos datos descriptivos po-
demos llegar a confirmar la tesis de Alb6 y los indianistas
que argumentan la estrecha relacién entre procedencia y
autoidentificacién (Albd y Quispe, 2004). Sin embargo, si
observamos la proporcién de jovenes que afirman haber
nacido en la ciudad de Oruro o en otras areas urbanas del
pais y su autoadscripcion étnica, vemos que las proporciones
son muy similares. Es decir, el 49% asume una pertenencia

Cuadro 3. Lugar de nacimiento de jovenes
y pertenencia étnica
(Porcentajes por renglén)

Pertenencia étnica
Lugar de nacimiento Autoid.e,nti- No pertenen-
Jovenes ficacion | ' ningin |  Total
con algun .

grupo étnico grupo etnico
Ciudad Oruro 49.1 50.9 100
Rural Oruro 73.3 26.7 100
Rural resto pais 60.0 40.0 100
Urbano resto pais 52.9 47.1 100
Centro minero Oruro 0 100 100
Sin especificar 87.5 12.5 100
Total 52.1 47.9 100

Fuente: Elaboracién propia con base en cuestionarios aplicados en 2008.
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étnica, mientras que el 51% afirma no pertenecer a ningun
pueblo originario, lo que nos lleva mas bien a sostener que
no hay relacion o asociacion entre el lugar de nacimiento de
una persona y el como se autoidentifica en términos étnicos.

Para resolver esta tesis que parece contradictoria e
Iinconsistente sometimos los datos a pruebas estadisticas
que miden la asociacion entre variables. El resultado de la
prueba de la Chi cuadrada de Pearson nos lleva a rechazar
la hipdtesis de asociacién entre el lugar de procedencia y ads-
cripcidn a algtn pueblo indigena, pues la prueba estadistica
muestra un nivel de significancia mayor a 0.05 (cuadro 4,
inciso a). Es decir, estadisticamente no existe una relacion
significativa entre el lugar de nacimiento de los estudiantes
orurenos y su autoidentificacién étnica.

Esta primera conclusién de la ausencia de relaciéon se
sostiene si sometemos estos datos a otra prueba estadistica
de asociacién que nos senala qué tan robusta es la relacién
entre el lugar de procedencia de nuestros estudiantes y su
autoidentificacion. El coeficiente V de Cramer” y el coeficiente
de Lambda® nos muestran valores préximos a cero, 0.182 y
0.056 respectivamente (cuadro 4, incisos b y ¢), que sugieren,
por un lado, rechazar la hipétesis de asociacion entre el lugar
de procedencia y la pertenencia étnica de los estudiantes
entrevistados, siguiendo el criterio agregado de pertenencia
étnica (pertenecer a un pueblo indigena o no pertenecer)
y, por otro, sostener la hipédtesis de la independencia entre
estas dos variables. En otras palabras, la percepcion de si
mismos de los jovenes estudiantes, en tanto autoidentifica-

" El coeficiente V de Cramer nos indica la fuerza de la relacién entre
dos variables, en un rango de valores entre 0 y 1, donde 1 indica relacion
robusta y valores préximos a cero una relacién débil.

8 El coeficiente de Lambda maneja similares pardmetros para indicar
si la variable independiente (en este caso lugar de procedencia de los es-
tudiantes) predice el valor de la variable dependiente (autoidentificacién
étnica).



Cuadro 4. Medidas estadisticas de asociacién. Lugar de procedencia
y pertenencia étnica de los jévenes adolescentes

a) Pruebas de chi-cuadrado

b) Medidas simétricas

Sig. asintética Sig.

Valor | gf (bilateral) Valor aproximada

Chi-cuadrado de Pearson | 8 861%| 5 Phi 0.182 0.115
Nominal

Razén de verosimilitudes | 9928 | 5 0.077 ominal V de Cramer |[0.182]| [0.115]
Asociacion lineal por li- por nominal Coeficiente de

4082 | 1 0.043 . . 0.179 0.115
neal contingencia
N de casos validos 267 N de casos validos 267

a. b casillas (41.7%) tienen una frecuencia esperada inferior a 5. La

frecuencia minima esperada es 0.48.




¢) Medidas direccionales

. T Sig.
Error tip. . .
Valor . aproxi- | aproxi-
asint.®
mada® | mada
Simétrica 0.041 0.025 1576 | 0.115
Lambda Pugar de nfi01m1ento de% jovenes por |\ oo 0.000
area geografica dependiente
Origen cultural 2 Dependiente 0.056 0.035 1576 | 0.115
L — -
Nominal por | Tau de Goodman Lugar de nacimiento de jovenes por | ) ooz | (16 0.003¢
nominal Kruskal 4rea geogréafica dependiente
Y Origen cultural 2 Dependiente 0.034 0.014 0.0224
Simétrica 0.052 0.020 2507 | 0.034¢
Coeﬁmen.te I/.;ugar de n/ammlento d.e jovenes por | ;. 0.024 9507 | 0.034¢
de incertidumbre area geografica dependiente
Origen cultural 2 Dependiente 0.044 0.017 2507 | 0.034°

a. Asumiendo la hipétesis alternativa.
b. Empleando el error tipico asintético basado en la hipétesis nula.
¢. No se puede efectuar el cdlculo porque el error tipico asintdtico es igual a cero.

d. Basado en la aproximacién chi-cuadrado.

e. Probabilidad del chi-cuadrado de la razén de verosimilitudes.
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cion, no depende de indicadores “objetivos” como criterios de
autoidentificacion étnica (lugar de nacimiento o procedencia,),
sino de otros criterios mas subjetivos y valorativos.

Sin embargo, si desagregamos la respuesta sobre la
1dentificacién con algun pueblo étnico por las distintas op-
ciones (aymaras, quechuas, guaranies, otros) y lo asociamos
con lugar de procedencia, la Chi cuadrada de Pearson si
muestra que hay una asociacion, entre estas dos variables,
con un grado de significacién menor a 0.05 (cuadro 4), sobre
todo entre los que afirman haber nacido en un lugar rural
e identificarse como aymara o quechua, por ejemplo. Pero
s1 usamos los otros coeficientes de relaciéon que nos dicen
qué tanta relacién existe, podemos sostener que la relacion
continta siendo muy débil. El coeficiente V de Cramer
(0, 216) nos indica que la relacién entre estas dos variables
es débil, mientras que el coeficiente de Lambda (0, 131)
nos dice que la variable lugar de nacimiento de los estu-
diantes no permite predecir la autoidentificacion étnica
de los mismos.

Entonces si el lugar de nacimiento o procedencia incide
débilmente en la autoidentificacién étnica de los jévenes
estudiantes, jqué hace o qué hizo que los estudiantes de
preparatoria orurenos, habiendo nacido en zonas urbanas,
como la ciudad de Oruro, se autoidentificaran como que-
chuas o aymaras? Desde mi perspectiva esta pertenencia
se debe, por un lado, a la asociacién de la identidad con la
procedencia de sus progenitores, mas que con la propia, pero
sobre todo al criterio regional que emplearon para asumir o
no una pertenencia étnica y a una mayor “aceptabilidad” y
apropiacién, desde el Estado, de los recursos culturales de
estos pueblos como parte del repertorio cultural nacional.
Por tanto, el sentido regional desindianizado (que supone
un cierto nivel de lejania en tanto practica efectiva), que
adquiere una identidad étnica, incide en que los jovenes
nacidos en localidades urbanas como rurales se autoiden-
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tifiquen pertenecientes a algtin grupo étnico en una mayor
proporcion (51.1%) que aquellos que asumen no pertenecer
(49 por ciento).

Ahora bien, esta distribucién por autoadscripciéon étnica
varia si se formula en términos dicotémicos —;Te consideras
indigena o no indigena?—. Del total de encuestados sélo el
31% de los estudiantes se defini6 como indigena, mientras
que el 60.2% se defini6 como no-indigena. El restante 8.8%
corresponde a la opcién “otros” y a aquellos que no respon-
dieron. Un dato aberrante, en términos estadisticos pero
relevante en términos interpretativos, es que el 0.4% (un
caso) corresponde a quien respondio6 ser indigena y al mismo
tiempo no serlo. Estos datos muestran una disminucién de
20 puntos porcentuales entre quienes se reconocen como
indigenas (31%) bajo la pregunta dicotomica, respecto a los
que reconocen alguna pertenencia étnica siguiendo la pre-
gunta de la adscripcion étnica (51.1%). Tal diferencia nos
lleva a argumentar que no es lo mismo preguntar con qué
pueblo se identifica uno, a preguntar si se asumen indigenas
o no-indigenas. En primera instancia, se puede argumen-
tar que, para los entrevistados, el sentido que atribuyen a
estas dos formas de preguntas es distinto. El conjunto de
respuestas a la primera pregunta supone un reconocimiento
de la identidad étnica como una huella en el tiempo, un dato
historico distante y lejano en las genealogias individuales
y familiares, sobre todo para quienes reconocen una per-
tenencia étnica pero, al mismo tiempo, se reconocen como
no-indigenas. Kl conjunto de respuestas para la segunda
pregunta, ya sea para los que respondieron ser indigenas
o para los que no se reconocen como tales, supone asumir
esa identidad en tiempo real y presente, es decir, asumir la
1identidad como practica efectiva y cotidiana. Bajo este pre-
supuesto, asumir la identidad indigena, en un contexto de
relaciones cotidianas mediado por los discursos y practicas
racializadas, resulta problematico, pues ubica al sujeto que
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asume o es identificado bajo dicha categoria en el ambito de
la negacion y la otrificacion.

Dicha tendencia continua si se desagregan las respues-
tas por el lugar de procedencia (rural-urbano). Es decir,
disminuye significativamente el porcentaje de jovenes
que habiendo nacido en una ciudad se identifican como
indigenas (29.7%) y se incrementa el porcentaje de jévenes
que habiendo nacido en centros urbanos se consideran no-
indigenas (64.4%). Por otra parte, aunque parece presen-
tarse una relacién inversa en los jévenes que afirman haber
nacido en area rural y se asumen indigenas (60% indigenas
y 40% no-indigenas), es relevante mencionar que las razo-
nes por las cuales el 40% de la poblacién encuestada que
afirma haber nacido en una zona rural (con poblaciones ma-
yoritariamente indigenas) y se declara no-indigena, tiene
relacién con el efecto que genera, en términos identitarios
y de desindianizacién, la asimilacién cultural producto
de la migracién y la residencia en el area urbana; similar
interpretacion se puede asumir en el caso de quienes ha-
biendo nacido en otras zonas rurales del pais no se consi-
deran indigenas (55.6%). Por tal factor, la relaciéon entre la
procedencia (rural-urbano) y la autoidentificacién, bajo
la categoria dicotémica de definirse indigenas o no indi-
genas es débil estadisticamente. Mas atn si observamos
el caso de quienes no se identifican como indigenas, pero
no responden a la pregunta sobre el lugar de procedencia
(cuadro 5). ;Cémo interpretar este dato?

No es que los jovenes no sepan dénde nacieron, sino que
su no respuesta constituye una forma de evadir la posible
asociacion entre el lugar de procedencia y las posibilidades
de indianizar a los sujetos que afirman su ruralidad, siendo
esta ultima el recurso o indicador que usan algunos sujetos
para imprimir una serie de prejuicios y de practicas discri-
minatorias que van de la “simple” burla a la exclusién de
ciertos espacios de interaccién social.
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Cuadro 5. Lugar de nacimiento y ser indigena o no indigena

(Porcentajes por renglén)

.. Indigena-No-indigena
Lugar de nacimiento
. . , No- No Total
por drea geogrdfica | Indigena indigena | responde

Ciudad Oruro 29.7 64.4 5.9 100
Rural Oruro 60.0 40.0 - 100
Rural resto pais 33.3 55.6 11.1 100
Urbano resto pais 35.3 64.7 — 100
Centro minero Oruro 50.0 — 50.0 100
Sin especificar 33.3 66.7 - 100
Total 32.1 62.4 5.5 100

Fuente: Elaboracion propia con base en encuestas a estudiantes de pre-
paratoria realizadas en 2008.

Para sustentar tal argumento resulta interesante revisar
las respuestas sobre las razones de autodefinirse indigenas
o no-indigenas (cuadro 6). Las respuestas de la primera
columna se pueden agrupar en tres tipos de variables: a)
aquellas que remiten a un significado genérico, abstracto
“todos somos indigenas porque somos bolivianos”; b) aquellas
donde aparece la asociaciéon entre “ser indigena” en tanto
practica cotidiana relacionado con el origen rural, la labor
agricola de los padres o abuelos y los usos y costumbres, y
3) aquellas donde los jévenes afirman haber nacido en una
comunidad rural.

En cambio, las respuestas agrupadas en las dos ultimas
columnas hacen evidente los discursos y criterios racializa-
dos a los que recurren los sujetos para justificar su identidad
en funcién de la identidad atribuida al “otro” (la diferencia).
Asi, parecen centrales a la hora de establecer distinciones y
diferencias entre unos y otros aquellos indicadores que alu-
den a: 1) la clase, enfatizando los indicadores méas subjetivos



Cuadro 6. Criterios de identificacién étnica

Indigenas

No-indigenas

Autodefinicién en funcion
de si mismos

Autodefinicion
en funcién de si mismos

Autoidentificacion en funcién
de la identificacion del “otro”

Todos somos indigenas porque
nacimos en Bolivia.

Todos descendemos de los indi-
genas.

Naci y vivo en Oruro. Mi familia
es del campo.

Mis abuelos son descendientes
de los indigenas, vivieron en el
campo.

Mis papés nacieron en el campo.

Mis rasgos fisicos se parecen a los
antiguos y en mi casa practicamos
algunas costumbres.

Provengo de un pueblo.

Mi familia no es originaria.
Por el color de mi piel.
Tengo un buen apellido.
Por la cultura que tengo.
Tengo moral.

Pertenezco a la clase media.
Mi familia tiene prestigio.
Tengo clase y estatus.

Naci en la ciudad.
Vivo en la ciudad.
Ya no vivimos en el campo.

Los indigenas no tienen educacion.
Los indigenas tienen sangre pura
y nosotros no.

No soy del campo.

No tengo ningun familiar de ese
tipo.

Los indigenas no saben nada y no
son buenas personas.

Los indigenas viven en el campo,
yo vivo en la ciudad.

Los indigenas no se podrian con-
siderar como personas civilizadas.
Aunque ser quechua no significa
que lo sea (indigena).

No me comporto como tal (indi-
gena).

Fuente: Elaboracién propia con base en encuestas a jovenes estudiantes realizadas en 2008.
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que objetivos como los rasgos culturales, en tanto, capitales
heredados o adquiridos o ausencia de éstos, con un énfasis
racializador en tanto se plantean en términos esencialistas y
moralistas; 2) los atributos biograficos como el apellido, que
cumple la funcién de indicador de la identidad étnica; 3) la
procedencia, pero sobre todo el papel que cumple el lugar de
residencia, formulado como un mecanismo desindianizador
y por tanto blanqueador, desde el punto de vista del sujeto
que se autoidentifica, pero no de aquel que identifica y dife-
rencia, para quien la temporalidad de la residencia urbana
y la procedencia validan o invalidan la autoidentificacién del
“otro”. Similar situacién sucede cuando se hace referencia
al color de la piel, un criterio muy flexible, maleable y ne-
gociable, mas atin en un contexto donde muy pocos pueden
atribuirse de “tez clara”.

Introduciendo categorias racializadas (mestizo, blanco,
indio, cholo), en la pregunta de autoidentificacién, el por-
centaje de jévenes que se asumié indigena bajé significa-
tivamente al 9.4%. Es decir, aproximadamente 22 puntos
porcentuales por debajo de quienes se definian como indi-
genas en la pregunta anterior (;cémo te defines indigena o
no-indigena?) y 42 puntos porcentuales por debajo de quienes
se autodefinian como pertenecientes a algiin pueblo indigena.
Podemos suponer que esta variacion porcentual se debe a la
incorporacion de tres categorias que no fueron introducidas
en las dos preguntas anteriores (blanco, mestizo y cholo), lo
cual comprueba —a primera vista— la tesis de Toranzo y los
datos realizados por distintas instituciones, posterior al cen-
so de 2001. Es decir, cuando se introducen categorias como
mestizo, los jévenes tienden a definirse como tales (46%) y
blancos (12%) mas que como indigenas (9%). Aunque pode-
mos observar que definirse como cholo, que constituye un
tipo de mestizaje entre muchos otros, solo alcanzo el 2% de
la poblacién encuestada, lo cual resulta muy significativo y
nos permite reforzar la critica a Toranzo: lo mestizo al igual
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que lo indigena constituye una diversidad que estd diferen-
cialmente evaluado y valorado por la poblacion.

Asi, lo cholo —siendo un tipo de mestizaje— supone una
identidad racial atribuida que conlleva un peso negativo
mucho mayor que definirse o definir a alguien como indigena
o indio; por ello, los entrevistados prefirieron autodefinirse
como mestizos a secas o incluso como “indigenas” que como
“cholos”. Lo anterior tiene que ver con el hecho de que tal
categoria identitaria constituye una categoria atribuida y no
de autoidentificacién, pues para el sentido comtn lo “cholo”
no implica un mestizaje cultural inconcluso, como suponen
muchos intelectuales que trabajan sobre el tema (Sanjinés,
2005; Barragan, 1999; Rivera, 1993; Toranzo, 2007), sino un
desclasamiento de lo indio. Es decir, el indicador que usan
para distinguir éste de aquel, no es la asimilacién cultural
que experimentaria el aymara o quechua en tanto mestizo
cultural (“cholo”), sino el acceso al capital econémico, recurso
impensable en manos de indios, pues éstos, por lo general,
son asociados con pobreza y carencias materiales. Por tanto,
cuando alguien es definido como cholo, supone que el sujeto
rompe con los estereotipos que lo deberian ubicar con lo in-
dio, y que lo deberian alejar de lo no-indio, subjetivamente
pensado como clase media y, por tanto, mestizo, poniendo en
duda la “naturalizacién” de lo material (el capital econémi-
co) en los que estas clases medias fijaban su no indianidad.

Como podemos observar, las respuestas vinculadas a
una identidad indigena tienen valores porcentuales distintos
con tendencia a descender si la pregunta implica criterios
raciales o categorias racializadas; en cambio, las respuestas
asociadas con identidades mestizas igualmente sufren cam-
bios porcentuales con una tendencia ascendente a medida
que se introducen los criterios raciales (grafica 1). Es decir,
el porcentaje de jévenes encuestados que se identificaba
con algin grupo étnico —criterio que Albé y los indianistas
emplean para sostener que gran parte de la poblacién se



Grafica 1. Autoidentificacion de jévenes estudiantes
segun diferentes categorias identitarias
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define como indigena— disminuye al incorporar otros criterios
como ser indigena o no serlo. La disminucién es mucho mas
evidente cuando se incluye la opcién mestizo dentro de las
categorias identitarias racializadas.

Tal movimiento justificaria la interpretacién sostenida
por Toranzo y por quienes sustentan que la poblacién en
Bolivia es mayoritariamente mestiza. Sin embargo, como
argumentan Toranzo (2009) y Albé (2009, 2007), los sujetos
no asumen una sola identidad colectiva a partir de la cual
definen su identidad individual, asumen varias. A su vez,
los sentidos que atribuyen para sostener tales identidades
dependen de las experiencias vividas como sujetos individua-
les y colectivos con sus pares étnicos y con los otros.

Pero lo que hace aiin mas compleja la autodefinicion étni-
ca en el caso de los jévenes orurenios no sélo halla respuesta
en el hecho de formar parte de una sociedad abigarrada en la
que se conjugan distintas formas societales —como afirmaba
Zavaleta Mercado y retoma Toranzo—, sino que los procesos
de socializacién de estos jovenes, que forman parte de esas
sociedades abigarradas, estan impregnados por discursos
racializadores que histéricamente han configurado la es-
tructura de clases en Bolivia. No olvidemos que desde fines
del siglo x1x y a lo largo del siglo xx las relaciones de clase
en Bolivia, y en gran parte de la regién, se configuraron en
torno al eje de dominacién étnico-racial (Wade, 1997). Ello
explica esas formas casi incomprensibles y contradictorias
en las que los jévenes responden a preguntas sobre sus ads-
cripciones identitarias, haciendo evidente el caracter difuso
y poroso las categorias identitarias que se presentan como
opuestas, lo cual permite reforzar el argumento de que
adscribirse a un grupo étnico no necesariamente significa
definirse indigena (cuadro 7).

Por ello, autodefinirse aymara y a su vez no-indigena,
o quechua y a su vez no-indigena, esta relacionado con el
criterio mas regional y desprovisto del sentido de indianiza-



Cuadro 7. Autoidentificacién segun categorias racializadas por pertenencia étnica
(Porcentajes por renglén)

Identidad étnica

Categorias racializadas

Autoidentificacion dicotomica
con pueblos étnicos . Total Indigena/ . Total
Indigena | No-indigena indio Cholo | Blanco | Mestizo

Aymara 56.9 43.1 100 21.6 5.4 2.7 70.3 100
Quechua 47.4 52.6 100 21.8 1.8 14.5 61.8 100
Guarani 0 0 0 0 0 0 100 100
Ninguno 16 84 100 3 0 34.3 62.6 100
Quechua/aymara 100 100 33.3 0 0 66.7 100
No responde 100 100 42.9 57.1 100
Total 34.1 65.9 100 11.9 1.5 22.8 63.9 100

Fuente: Elaboracién propia con base en encuestas realizadas a jévenes estudiantes de establecimientos educativos
en la ciudad de Oruro en 2008.
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cién que se atribuye a lo aymara y quechua, por un lado, y
al sentido racializado que se atribuye al término indigena,
en tanto lo indigena para los jévenes significa: ruralidad,
pobreza, un perfil fenotipico definido como opuesto a lo “be-
llo” hegemoénicamente hablando. Esto es mas evidente si se
cruza el criterio de autoidentificacién a un pueblo indigena
u originario con las categorias racializadas.

Similares resultados contradictorios se presentan cuando
se establece la relacién entre autoadscripcién a algiin pue-
blo indigena y el criterio racial. Del total de jovenes que se
autoidentificaron como parte de la cultura aymara sélo 22
de cada 100 se definieron a su vez como indigenas, y menor
todavia fue la proporcion de estudiantes que se atribuyeron
cholos (5 de cada 100); mientras que la proporcion de estu-
diantes que se autodefinieron como aymaras y, a su vez,
mestizos fue mucho mayor (70 de cada 100) y sélo cerca de
3 de cada 100 se adscribi6 como aymara y blanco. Similar
es el comportamiento respecto a quienes se reconocen como
quechuas. Llama la atencién que, a diferencia de quienes
se asumieron aymaras, 14 de cada 100 jévenes que afirma-
ron ser quechuas se reconocieron, a su vez, racialmente blan-
cos; mientras que 2 de cada 100 de los que se reconocieron
quechuas asumieron la identidad de cholo.

EL PESO DE LOS INDICADORES “OBJETIVOS”

Hasta aqui los criterios de autoidentificacion que se aplicaron
en el ejercicio fueron de orden subjetivo, lo cual podria estar
sefialando que los jovenes tienden a responder en funcién del
peso del prestigio y del prejuicio de algunas categorias iden-
titarias. Para controlar este sesgo subjetivo en las respuestas
de autoidentificacién se cruzé tal variable con las ubi-
cadas en el orden objetivo como: el lugar de procedencia de
los padres y la lengua materna. Con estos elementos, una
de las tesis que se pone a discusion es aquella que sostiene
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que el idioma materno y la procedencia, en tanto criterios
objetivos, son los indicadores mas fehacientes de la identidad
étnica de los individuos (Alb6 y Quispe, 2004).

Con los datos presentados en el cuadro 8 se puede llegar
a una primera conclusién: si hay una asociacién entre la
lengua materna de los padres y la autoidentificacién étnica
de los estudiantes. El porcentaje de quienes tienen el que-
chua como lengua materna de los padres y reconocen alguna
pertenencia étnica es alto (77%) y es mas alto atin el caso de
quienes poseen el aymara como lengua materna y se auto-
1dentifican con algin pueblo indigena (90%), conclusién que
nos acerca a la propuesta de Albd, quien asocia el lugar de
procedencia e idioma con la autoidentificacién que asumen
los individuos, para sostener su hipotesis de las mayorias
indigenas. Pero lo que falta resolver es /qué tan estrecha
es esta relacion?

Al observar los valores que arrojan las medidas de aso-
ciacién estadistica como la Chi cuadrada de Pearson y la
razon de verosimilitud (cuadro 9, inciso a), podemos afirmar
que si existe una asociacion entre la lengua materna de los
padres y la autoidentificacidén étnica de los estudiantes. La
Chi cuadrada de Pearson (inciso a) nos muestra que la proba-
bilidad de asociacion entre la lengua materna de los padres
y la autoidentificacién de los estudiantes es significativa con
un valor menor a 0.05. Pero los valores del coeficiente V de
Cramer (0.196) y el coeficiente de Lambda (0.131), ambos
valores muy lejos de 1 (incisos b y ¢), nos permiten concluir
que —siguiendo la tesis de Albd— existe una asociacién entre
la lengua y la autoidentificacién étnica pero —tomando dis-
tancia de dicha tesis— esta asociacion es débil, mucho mas
s1 se asocia con los otros criterios de identidad.

Por otra parte, correlacionando la variable procedencia
de los padres y los distintos criterios de autoidentifica-
cion de los estudiantes de preparatoria, se observa que el
patrén de asociacién es similar al anterior (cuadros 10y 11).



Cuadro 8. Idioma materno de los padres-autoidentificacién de los jévenes
(Porcentajes por renglén)

Criterio étnico dicoto-
mico
Idioma ~
tom Total Total Indi- Total

materno Al;g)lun ;]ZZO % ren- Indi- | No-in % ren- | gena/ | Cholo | Blanco | Mestizo | % ren-

glon | 8n@ |digena o | Cindio glon
Quechua| 77.3 | 227 | 100 | 439 | 57.1 | 100 | 550 | 0.0 | 125 | 325 | 100
Aymara | 905 | 9.6 | 100 | 61.4 | 39.6 | 100 | 284 | 93 | 63 | 56.1 | 100
Espafiol | 43.7 | 51.9 | 97.7 | 283 | 285 | 96.8 75 | 09 | 254 | 66.3 | 100

Total 49.0 | 47.1 98.0 31.6 65.6 97.2 10.3 1.6 23.5 64.7 100

Criterio étnico Criterio racial

Fuente: Elaboracién propia con base en encuestas realizadas a jovenes estudiantes de establecimientos educativos
en la ciudad de Oruro en 2008.



Cuadro 9. Medidas estadisticas de asociacién lengua de los padres
y pertenencia étnica de los jévenes adolescentes

a) Pruebas de chi-cuadrado

b) Medidas simétricas

Sig. asintética Sig.
Valor | gl (bilateral) Valor aproximada
Chi-cuadrado de Pearson |20 646%| 4 0.000 Phi 0.278 0.000
Razén de verosimilitudes 23| 4 0.000 Nominal V de Cramer | 0.196 0.000
Asociacién lineal por lineal | 16 134 | 1 0.000 pornominal ) Coeficlente de ) )0 |
contingencia
N de casos validos 268 N de casos validos 268

a. 2 casillas (22.2%) tienen una frecuencia esperada inferior a 5. La fre-

cuencia minima esperada es 0.53.

¢) Medidas direccionales

a. Not assuming the null hypothesis.
b. Using the asymptotic standard error assuming the null hypothesis.

Valor Err?r tip. | T aproxi- Si'g.
asint.® mada® | aproximada
Simétrica 0.107 0.085 1201 0.230¢
Nominal Lambda Idioma materno 0.000 0.000
por nomi- Pertencia a algin Pueblo indigena 0.131 0.102 1201 0.230
nal Tau de Good- Idioma materno 0.057 0.019 0.000¢
man y Kruskal Pertencia a algin Pueblo indigena 0.064 0.021 0.000¢

a. Asumiendo la hipétesis alternativa.
b. Empleando el error tipico asintético basado en la hipétesis nula.
¢. No se puede efectuar el cdlculo porque el error tipico asintdtico es igual a cero.
d. Basado en la aproximacién chi-cuadrado.




Cuadro 10. Idioma materno de los padres-
autoidentificacién de los jévenes

Indigena-No-indigena

Indigena No-indigena No responde Total
Padre lugar de na- | Ciudad Oruro 28.7% 63.9% 7.4% 100.0%
cimiento por drea | Ryral Oruro 49.2% 49.2% 1.7% 100.0%
geografica Rural resto pais 31.3% 68.8% 100.0%
Urbano resto pais 12.5% 82.5% 5.0% 100.0%
Zona minera Oruro 66.7% 16.7% 16.7% 100.0%
Zona minera resto pais 16.7 66.7% 16.7% 100.0%
Total 31.4 62.7% 5.9% 100.0%
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Los jovenes cuyos padres nacieron en centros urbanos tien-
den a identificarse en mayor proporcién como no indigenas,
69%, en el caso de los nacidos en la ciudad de Oruro y 82%,
en el resto urbano, aunque su procedencia por parte de los
abuelos esté asociada con una comunidad aymara o quechua.
Un dato que llama la atencién del cuadro 11 es la propor-
ci6n de los jévenes cuyos padres nacieron en un area rural
distinta a Oruro y se autodefinen no-indigenas (69%). Este
dato podria ser resultado del “efecto de lugar” que implica
que los jévenes, a diferencia de sus padres, hayan nacido en
zonas urbanas y el efecto de la migracién en la pérdida de
vinculo con el lugar de origen de los padres. El efecto de lu-
gar también podria explicar el caso de los estudiantes, cuyos
padres proceden del area rural de Oruro, y se reconocen en
una proporcién igual como indigenas y no-indigenas (49%).
En el primer caso, la afirmacién como indigenas esta vin-
culada con su propia procedencia y el mantenimiento de los
vinculos con el lugar de origen de los padres; en el segundo
el factor migratorio y la pérdida de vinculos con el lugar de
origen pueden incidir en la afirmacién como no-indigenas,
factor que explicaria los resultados del censo 2012, en el que
la proporcién de quienes asumen alguna pertenencia étnica
fue mucho menor a quienes no se asumen como indigenas.

Por lo expuesto hasta aqui, podemos decir que si existe
una asociacion entre el lugar de procedencia de los padres
y la autoidentificacién de los jévenes, asi como entre lengua
materna y autoidentificacién, pero la relaciéon contintua
siendo débil (cuadro 11). Es decir, los jovenes tienden a
1dentificarse en términos étnicos a partir de la procedencia
de sus padres, en primer lugar, y de la lengua de los padres,
en segundo lugar. Pero esta relacion sigue siendo débil y es
mucho mas débil si se introduce como indicador de contraste
el lugar de nacimiento de los estudiantes.

La asociacion débil entre procedencia, lengua materna y
autoidentificacién nos permite sostener que los criterios que
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Cuadro 11. Lugar de procedencia del padre
y autoidentificacién étnica de los jévenes adolescentes

a) Pruebas de chi-cuadrado

Sig. asintética
Valor | &l fbilateral)
Chi-cuadrado de Pearson 27 1562 | 10 0.002
Razén de verosimilitudes 28 389 | 10 0.002
Asociacién lineal por lineal 3130 | 1 0.077
N de casos validos 255

a. 8 casillas (44.4%) tienen una frecuencia esperada inferior a 5. La frecuencia
minima esperada es 0.35.

b) Medidas simétricas

Valor | Sig. aproximada
Nominal Phi 0.326 0.002
por nominal V de Cramer 0.231 0.002
Coeficiente de contingencia | 0.31 0.002
N de casos validos 255

a. Asumiendo la hipétesis alternativa.
b. Empleando el error tipico asintético basado en la hipétesis nula.

utilizan los jévenes entrevistados para justificar su autoiden-
tificacién étnica estan asociados estrechamente con lo que
venimos llamando estrategias de blanqueamiento. Por ello,
el porcentaje disminuye a medida que cruzamos la variable
lengua materna de los padres con el criterio dicotomico de ser
indigena o no serlo y con los criterios raciales. Asi, quienes
afirman que la lengua materna de sus padres es el quechua
tienden a definirse como no-indigenas, resultado similar al
que se llega si se cruza la autoidentificacion con algin pueblo
indigena y definirse como indigena o no-indigena. Llama
la atencidn el resultado que genera la tabla cruzada entre
1dioma materno de los padres y los criterios racializados,
sobre todo el caso de quienes, habiéndose identificado como
pertenecientes a algin grupo étnico y siendo el idioma ma-
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terno de los padres alguna lengua indigena, los jovenes se
autodefinan como “blancos” —quechua y “blanco” (12.5%), o
aymara y “blanco” (6%) (cuadro 9)—. Esta asociacién no ne-
cesariamente estd vinculada con el color de la piel, aunque
puede estar presente. El criterio mas relevante esta dado por
el nivel de ingresos. En otras palabras, es el nivel econémico
de los padres, y no la pigmentacién de la piel, lo que permite
a los jévenes asumir una condicion de blanquitud y de atri-
buir una condicién de indianidad entre sus pares. Por eso en
muchos de los casos los jévenes que se definen quechuas y
blancos afirman proceder de familias de clase media o poseer
recursos econémicos que los alejan de la categoria “pobre”,
que constituye la condicion “natural” de los indigenas, desde
el imaginario comun. También llama la atencién que si el
nivel econémico no aparece como indicador de blanquitud,
otros aspectos culturales se presentan como justificadores
de la identidad racial blanqueada: “tengo mejor educacion”,
“mi familia es decente”, o “mis padres son profesionales”.
Asi, los poseedores de estas “cualidades” legitiman una
condicién de blanquitud —mas cultural que fenotipica— que
quienes carecen de las mismas, ubicados en los margenes
de la “indianizacién”, pese a que los sujetos que se ubican en
los dos polos imaginarios raciales (blanquitud o indianidad)
compartan un mismo origen cultural, por la procedencia o el
idioma de los padres (el quechua, preferentemente).
Similar interpretacién puede asumirse en el caso de los
jévenes que se definen quechuas o aymaras y a su vez mesti-
zos. Aunque ademas de los criterios materiales o culturales,
e incluso fenotipicos, el “efecto de lugar” es relevante como
mecanismo de legitimacién de la identidad. Es decir, que
un joven —a diferencia de sus padres— afirme haber nacido
en la ciudad y, con ello, acceder a una educacién urbana,
le confiere la legitimidad de la condicién de mestizo que
reclama, aunque el reconocimiento o desconocimiento por
otros sujetos varia seguin los contextos de interaccién y los
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recursos (simbdlicos, materiales, culturales, sociales, feno-
tipicos) sometidos a negociacion.

Por tanto, afirmarse como parte de un grupo étnico vy,
al mismo tiempo, como mestizo, en un contexto racializado,
constituye una estrategia que permite a los individuos eva-
dir cualquier situaciéon de exclusién o discriminacién. En
este sentido estoy de acuerdo con Albé cuando afirma que
el mestizaje se convierte en una identidad “comodin”, una
estrategia (material o simbdlica) de blanqueamiento a la
que los sujetos individuales suelen recurrir, pero que sélo es
explicable en un contexto en el que opera una serie de meca-
nismos complejos que justifican la construccién de fronteras
de distincién identitarias y establecen y legitiman jerarquias
imaginarias que hacen operable una cadena de racializa-
ci6n que se hace mas amorfa y ambigua en los intersticios
entre los polos extremos de referencia. Ello permite a los
sujetos —dependiendo de los capitales raciales y étnicos que
posee o carece— validar o invalidar su “identidad comodin”
(la identidad como mestizos), poniendo en funcionamiento
la maquinaria del racismo que continta funcionando bajo
la misma légica, “dejar morir” para “dejar vivir’, pero ya no
s6lo desde el Estado, pensado como maquinaria de poder,
sino desde la sociedad como campo social de disputa entre
sujetos confrontados desde sus diferentes posiciones sociales,
donde “dejar morir” para “dejar vivir’ no es otra légica que
“negar al otro” para “afirmarse uno mismo”, en su jerarquia
social, subjetiva mas que objetiva.



I1I. PROCESOS DE RACIALIZACION
(PARTE 1). LA CONSTRUCCION
DE ESTEREOTIPOS Y LOS SIGNOS RACIALES

...lo senorial es también un cierto
sentimiento plebeyo en Bolivia por
cuanto la dltima particula de sangre
blanca permitira siempre al ultimo
hombre sentirse mas decente y viable
que el ultimo indio o sea que servira
para que, en la autoconcepcién ruti-
naria, nadie se sienta oprimido o se
sienta so6lo relativamente oprimido.
RENE ZAVALETA, Lo nacional-
popular en Bolivia, 1986.

En este capitulo intento mostrar que para entender los
procesos de racializacion, en Bolivia y especificamente en
la ciudad de Oruro, se requiere comprender los distintos
procesos y mecanismos que las personas emplean para
“dejar de ser” o distanciarse de “aquello que no quieren
ser”: un sujeto racializado en tanto portador de “signos” o
“marcas” —reales o imaginarias— valorados negativamente.
Asi, los estereotipos racializados que unos atribuyen a otros
constituyen estrategias de fijacién de lo social (dindmico y
cambiante) en el ambito de lo natural (pensado como estatico
e inmutable) respondiendo asi a la funcién de ilusion del
no cambio, mas aun en situaciones donde se experimentan
cambios en las posiciones sociales que ocupan los sujetos y
sus otredades (estancamiento econémico, movilidad social

[133]
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descendente o ascendente). En este tipo de escenarios, la
1lusion del no cambio o la ruptura del mismo, trastocada por
dispositivos de “distincién racial”, no se sostiene solamente
en indicadores de apariencia “natural”’ (la pigmentacién de la
piel o los rasgos fenotipicos) sino depende de la capacidad de
1mponer, resistir o negociar sobre los sentidos que se atribu-
yen a ciertas categorias sociales (el fenotipo, la ocupacion, la
procedencia u otros indicadores étnicos e incluso de género)
que funcionan como indicadores de clase, mas subjetiva que
objetiva, y a su vez de raza.!

LA TLUSION DE LA IGUALDAD ETNICA-RACIAL
A PESAR DE TODO

Entre 2007 y 2008 varios sucesos conmocionaron a la po-
blacién boliviana. En febrero de 2007 se registré un enfren-
tamiento entre habitantes de la ciudad de Cochabamba.
Quienes se identificaron como clase media urbana salieron
a las calles con bates de beisbol para proteger, lo que con-
sideraban su espacio principal de desenvolvimiento social
(una avenida ubicada en la parte norte de la ciudad conocida
como “El Prado”), de la “turba” de campesinos productores de
la hoja de coca (“cocaleros”), quienes provenian de la regién
conocida como “el tropico de Cochabamba”, demandando
la renuncia del gobernador del mencionado departamento.
Producto del enfrentamiento murieron tres personas: un
joven de clase media, considerado por la prensa local como

! Rita Segato, en la misma la linea argumentativa de Marisol de la
Cadena para el caso del Pert y de Peter Wade para el caso de Colombia,
argumenta que raza es signo, una representacion social no una cualidad
inherente al sujeto racializado, y en tanto signo, depende de contextos
definidos y delimitados para obtener significacién como socialmente rele-
vante. Segun Segato, estos contextos estan localizados y profundamente
afectados por los procesos historicos de cada nacién, véase Rita Segato
(2007:137y ss.), también Marisol de la Cadena (2004) y Peter Wade (1997).
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la inica “victima del conflicto”; los otros dos fallecidos eran
campesinos de origen quechua, sin embargo, a diferencia
del primero, pasaron literalmente al anonimato en los me-
dios de comunicacién.? El enfrentamiento conmocioné a la
poblacién, pero de manera particular a la intelectualidad
boliviana, pues el mestizaje, que parecia ser uno de los
logros mas significativos del nacionalismo revolucionario
(NR) en la mencionada region, se habia derrumbado ante la
vista de todos. Un analista reflexionaba sobre el mencionado
acontecimiento:

...Jas migraciones que se asentaron en el trépico cochabambino
luego de la relocalizacion,® la toma de tierras y asentamientos
en la zona sur del Cercado han logrado una suerte de sincretis-
mo cultural, donde las diferencias culturales han creado una
amalgama que se vive cotidianamente en interrelaciones con
los ‘pobladores habituales’—originarios o tradicionales—(...). Es
por esto que, a diferencia de lo Aymara en el departamento de
La Paz, lo Quechua en Cochabamba se ha infiltrado en todas
las relaciones sociales. Sin embargo, por los acontecimientos
vividos y por los resultados electorales de las dos ultimas
consultas ciudadanas,* este mestizaje, que parecia como pa-
radigmatico para Bolivia, se ha diluido (Carvajal, 2007:19).

2 Véase cepIB (2008), “Anuario 2007”, en 30 dias de noticias, Revista
Electrénica de la Realidad Boliviana, cepiB, Cochabamba.

3 Relocalizacién es el término que se emple6 para designar al despido
de trabajadores de las empresas estatales (principalmente mineras) a
fines de los ochenta.

* Se refiere a las elecciones para representantes a la Asamblea Cons-
tituyente donde a nivel departamental el partido del gobierno de Evo
Morales obtuvo el 60.37% de la votacién y el principal partido opositor,
Podemos, sélo obtuvo el 16.08%. Mientras esta tendencia se mantiene a
nivel rural, con 64.69% para el MAS y 35.09 para el partido opositor, a nivel
urbano la votacién favorecié al principal opositor alcanzando una votacién
del 64.70%, mientras que el partido de Evo Morales alcanzé un 35.30% de
la votacion urbana. La segunda consulta se refiere al Referéndum por las
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El segundo evento acontecié en mayo de 2008 en la
ciudad de Sucre, capital de Bolivia, en pleno aniversario de
la independencia del pais y a menos de un afio de festejar
el bicentenario del primer grito libertario en el continente.
En este suceso, vecinos y jovenes universitarios, liderados
por autoridades politicas y civiles de la regién, opositoras
al gobierno central,® salieron a las calles demandando la
capitalia plena de la ciudad.® En este caso no se registré un
enfrentamiento entre grupos disidentes, sino que los jovenes
universitarios, principalmente, agredieron a casi un cente-
nar de campesinos quechuas del mismo departamento (algu-
nos de ellos autoridades, sean locales, municipales o asam-
bleistas nacionales) que llegaron a la ciudad para participar
en actos publicos por invitacién del mandatario. Parte de
las agresiones, tras golpes y amenazas de quemarlos vivos,
fue trasladarlos a la plaza principal de la ciudad, quitarles
la ropa, obligarlos a ponerse de rodilla y quemar la wipala,’
exigirles suplicaran perdén, besar el suelo y la bandera de
dicha ciudad, a las puertas de la Casa de la Libertad, al

Autonomias departamentales donde el St (postura asumida por el partido
opositor) gand a nivel urbano y el NO (postura que respaldaba el gobier-
no de Morales) perdi6 (59.88% y 34.20% respectivamente), la situacién
nuevamente es inversa a nivel rural: 40% para el Si y 65.80% para el NO.

> Nos referimos principalmente al Comité interinstitucional de la
ciudad de Sucre conformado por la Universidad Mayor, Real y Pontificia
de San Francisco Xavier de Chuquisaca, la Alcaldia municipal, el Comité
Civico, diputados de la regién de partidos de derecha, entre las principales.

6 Una demanda que data de fines del siglo x1x, tras la Guerra civil
entre Conservadores y Liberales, a la conclusion del conflicto y con la
victoria de los liberales (la nueva elite econémica de la época) una parte
de los poderes (el legislativo y el ejecutivo) se trasladé a la ciudad de La
Paz (actual sede de gobierno) mientras que en la capital del pais (Sucre)
se quedo sélo el poder judicial.

"La Wipala es una bandera multicolor que representa los cuatro suyus
(pueblos) que conformaban el Tawantinsuyu. Simbolo de los pueblos indi-
genas andinos. Tras la aprobacién de la Nueva Constitucién Politica del
Estado en enero de 2009, constituye uno més de los simbolos nacionales.
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mismo tiempo que los agresores vitoreaban “ini policias, ni
militares, ni campesinos, Sucre se respeta carajo!”®

El tercer evento se produjo el mismo ano en la ciudad de
Santa Cruz, que desde la década de los setenta se ha con-
vertido en el principal polo de desarrollo agroindustrial del
pais, pero también en una de las ciudades més inequitativas
del pais, donde gran parte del excedente de capital se con-
centra en manos del empresariado regional, en su mayoria
descendientes de extranjeros provenientes de Europa del este
que se reclaman “hijos natos” de la regién, rica en recursos
naturales (yacimientos de gas natural y recursos forestales);
y quienes, a través de las alianzas matrimoniales con la
elite crucena, se legitiman como “nacién camba” (Lavaud
y Molina, en Pefa y Jordan, 2006:45). Como producto de
las tensiones politicas entre el poder ejecutivo y los lideres
regionales de la llamada “media luna”,’ simpatizantes de
estos ultimos —los autodenominados “juventud crucenista’—
salieron a las calles céntricas de la mencionada ciudad para
defender la “tierra camba” de la invasién de los “qollas”.
En esta oportunidad, las “damas crucefistas”, esposas o
parientes de los lideres politicos regionales, se autodesig-
naron el papel de “policia civil” exigiendo a cualquier “cara
de golla”, o “cara de indio” su documento de identidad para
verificar si era “qolla” o “camba”; por su parte, los jévenes
crucenistas'® golpeaban a cualquier persona por portar las

8 Véase el documental sobre los hechos del 24 de mayo de 2008 en
la ciudad de Sucre, “Humillados y ofendidos”, elaborado por Carlos Brie;
también cepiB (2009), “Anuario 2008”, en 30 dias de noticias, Revista
Electrénica de la Realidad Boliviana, ceEpiB, Cochabamba.

9 “Media Luna” es el nombre que se dio a la alianza politica regional,
entablada entre lideres de partidos politicos opositores a Morales y elites
econdémicas —en algunos casos propietarios de grandes extensiones de
tierra, en muchos casos sobrepuestas a territorios indigenas y/o areas
protegidas—, en 2003, exigiendo autonomias departamentales.

10 En conversaciones informales con jévenes de zonas populares de la
regién se supo que gente vinculada al Comité pro-cruceiiista (en la que
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marcas de suindianidad (la vestimenta en las mujeres, o los
rasgos faciales “indios”), ademas de proferir insultos como
“gollas de mierda”, “raza maldita”; y golpear a “cambas”
simpatizantes de “qollas”, especificamente afines al partido
de gobierno llaméandolos “traidores” a la causa crucenista.!!

Estos eventos fueron calificados como “violencia racista”.
No es mi intencién profundizar en el analisis de estos even-
tos en particular; sin embargo, la singularidad del fenéme-
no es lo que llama la atencién, porque dificilmente pueden
encontrarse sucesos semejantes en la Bolivia del siglo xx.
Dos elementos parecen dar cuenta de la especificidad de
los eventos descritos. El primero es el trasfondo politico de la
violencia, el contexto que antecede y se encuentra en las
entranias de los eventos registrados. Es el conflicto de inte-
reses en disputa entre una vieja elite politica y econémica,
fragmentada que hacia todos los esfuerzos por recuperar
los espacios de poder que habia monopolizado por lo menos
durante todo el siglo Xxx y unas elites politicas en formacién
que intentan hacerse del poder planteando una transfor-
macién del Estado, a partir de un proyecto de naciéon donde
el sujeto indigena —discursivamente hablando— cobra una
centralidad que no tenia desde la formacién del Estado.
Por tanto, los conflictos y la violencia tuvieron un trasfondo
altamente politico.

El segundo elemento que llama la atencion son los
actores del conflicto. Las victimas: los “qollas” (categoria
que se utiliza para identificar a las personas nacidas en la
parte andina de Bolivia). Pero no todos, no aquellos de clase
media citadinos, sino aquellos de estratos pobres, rurales y
campesinos, en su mayoria quechuas y aymaras proceden-

participan autoridades politicas y elites econdémicas de la regién) ofrecian
a jévenes un monto equivalente a 10 délares americanos/dia por formar
parte de los grupos de choque.

11 Véase cEDIB (2008), “Anuario 2008”, en 30 dias de noticias, Revista
Electronica de la Realidad Boliviana.
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tes de areas rurales o residentes en centros urbanos como
la ciudad de Santa Cruz. Los agresores directos: jévenes de
clases populares y de clases medias bajas que asumian una
1dentidad regional —cambas, sucrenses, cochalas—, pero que
fenotipica y culturalmente no se distinguian de sus victimas,
pues compartian con ellos no sélo la tez morena, sino tam-
bién el origen rural e indigena (aymaras o quechuas) de sus
padres o de sus abuelos.

Una forma de entender esta agresion de los jévenes hacia
los campesinos pobres es interpretando el acto colectivo, la
agresion publica y violenta hacia los campesinos o poblacién
urbana “cara de qgolla”, como una forma simbdlica de legi-
timacién de su propio proceso de blanqueamiento cultural
y racial aspirado. Es decir, la agresion constituye el proceso
mismo del blanqueamiento, es el acto simbdlico y publico de
blanquearse, de establecer legitimamente la ruptura y la
frontera que separa a los sujetos, unos que se asumen como
racialmente superiores (los no-indigenas y no-qollas rurales),
respecto a otros a quienes asumen como sujetos inferioriza-
dos (indigenas qollas y rurales). La violencia publica es el
mecanismo por el cual se intenta constatar publicamente
la diferencia y la distancia entre los que son “indios” y los
que “no lo son”, o pretenden dejar de serlo, sin importar los
lazos étnicos que compartan y los aproximan como iguales.

A partir de estos acontecimientos, algunos estudios
sostienen que el racismo que operaba en Bolivia era un
racismo politico (Calla, 2009), pero tal afirmacién sélo es
valida para la coyuntura mencionada, el cambio politico
que se experimentaba desde la llegada de Morales hasta la
aprobacién de las reformas constitucionales. Quedarnos con
esta mirada implicaria “mirar el arbol pero no el bosque”
(Elias, 2008), es decir, simplificar lo complejo y entrar en
el mundo de las apariencias. Ademas, supondria validar
aquellas argumentaciones (erréneas desde mi punto de vista)
que senialan que donde no hay este tipo de confrontacién no
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hay racismo, como sostiene parte de la clase dominante, des-
plazada de la administracién del Estado, y de la ciudadania
que pone en duda la existencia de racismo en Bolivia. Esta
aparente invisibilidad del problema hace mas dificil obser-
var sus expresiones pero no sustenta su inexistencia. Este
es el caso de la ciudad de Oruro, como deciamos, una ciudad
caracterizada por su “alta tolerancia hacia el otro”, pues los
“otros” racializados constituyen la mayoria poblacional. Las
practicas racistas pocas veces andan anunciandose por las
calles y tampoco es algo que implica movilizacién de masas
(como se observo en los casos expuestos), es cotidiano y se
presenta en su version internalizada, no problematizada y
hasta individualizada, aceptada como algo natural, donde
las distinciones econdémicas, culturales (vestimenta, idioma,
entre otros) y fenotipicas (donde unos se perciben a si mismos
“blancos” y ven a los otros como “indiacos”) se presentan
como determinaciones naturales a los sujetos.

Por ejemplo, antes de 2000, en las oficinas publicas o
entidades bancarias era mucho mas frecuente y cotidiano
el trato desigual y diferencial hacia los sujetos que “se veian
indigenas” con respecto a quienes “se veian decentes” y, por
tanto, “no-indigenas”. Los primeros recibian un trato discri-
minador por los sujetos de cuello blanco, mediante acciones
que iban desde la no atencién, la demora en su atencidn, la
actitud displicente del funcionario e, incluso, el ser atendidos
al ultimo. Mientras los segundos que al ojo del funcionario
“se veian decentes” y por tanto “no-indigenas” —por el tipo de
vestimenta y los rasgos corporales— recibian una atencién
claramente complaciente y distinguida, ademas de ser
atendidos inmediatamente, aunque hubiesen llegado mucho
después de aquel que “se veia indigena, campesino y ade-
mas pobre”. En ambos casos se establecia una relacién de
tipo senorial: patrén-servidumbre, en la cual el funcionario
determinaba el papel de sus interlocutores y de si mismo.
Siendo patrén con el que “se ve indio y pobre” y atribuyen-
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do a éste el papel de servidumbre, o asumiendo ese papel
y atribuyendo el rol de patrén a quien “se ve decente” y
“no-indio”. En este juego de roles, la racializacion de los
cuerpos, de la fachada de los sujetos, es central y su signifi-
cacion es siempre situacional. Este tipo de tratos todavia lo
experimentan los indigenas de la tercera edad que —desde
mediados de los noventa— llegan de las zonas rurales a los
centros urbanos para acceder al importe mensual que por ley
les corresponde.*? El trato diferencial y discriminatorio hacia
este segmento de poblacion se expresa en la mala atencién, la
poca tolerancia y la escasa informacién que se les brinda en
algunas entidades bancarias, cuando dichos adultos mayores
aun carecen de documentos de identidad, son analfabetos o
tienen dificultades para entender y moverse en el sistema
bancario que desconocen.

Igual situacién era y aun lo es (aunque en menor inten-
sidad) la relacién que se establecia y se establece en algunos
restaurantes de la ciudad, cuando algunos indigenas rura-
les en condiciones de extrema pobreza (mujeres o varones,
nifios o ancianos) intentan ubicarse préximos al local para
pedir limosna; en tales situaciones se establecen practicas
racistas y clasistas de manera explicita, como prohibir a
los sujetos ubicarse en la banqueta (espacio publico) cerca
del restaurante propinando frases como: “jfuera de aqui,
no hay nada aqui...!” o “!lvayan a pedirle al Evo Morales,
aqui no hay plata...!”, por ejemplo. En cambio, cuando la
diferencia de clase de los sujetos que “se ven indigenas” se
ve aminorada por la vestimenta como marcador intra-clase,

2 Importe que se establecié tras la capitalizacion (privatizacion) de las
empresas estatales a mediados de los noventa. Segin Decreto Supremo,
los beneficiarios del proceso de capitalizacién son todos los ciudadanos
bolivianos que hasta 1992 cumplieron la mayoria de edad (18 afios) y que
llegados a la tercera edad recibirdn un monto mensual o anual de las
ganancias de las empresas capitalizadas. Desde entonces, este beneficio
ha recibido muchos nombres: “bono vida”, “bono sol”, “bono solidario”.



142 CUANDO LA OTREDAD SE IGUALA

algunos duenos de restaurantes aun se reservan el derecho
de exclusividad en la atencidn al cliente, exclusividad que se
expresa obligando al personal a no atender a personas que
se “ven indigenas”, tomando como indicador la vestimenta
(la pollera), como relaté una informante que trabajaba en
un restaurante céntrico, cuya propietaria era una anciana
de clase media viuda de un italiano:

—...han entrado dos sefioras con un caballero mas. Nosotros
vendiamos platos a la carta y yo estaba atendiendo: ‘,Hay aten-
ci6n? (preguntan), yo: ‘si, pase’, diciendo y ella (la duefia del
restaurante) sale y dice: ‘{No, no, no hay nada!’, les ha botado
de mala forma. Yo no sabia por qué y me dice: ‘A esa gente no
me tienes que agarrar, esa gente no se bana, jDios mio!, van a
ensuclar mi alfombra, van a ensuciar mis manteles, las sillas,
esa gente es la peor, no me tienes que agarrar’ (MS, mujer de
25 anos, ama de casa, clase popular, diciembre de 2008).

No podemos confirmar qué tan frecuente es este tipo de
relacién en escenarios similares, pero si se puede sostener
que personas como los clientes que nos describe la entrevis-
tada, se sienten incomodos en espacios semejantes, es mas,
los evaden en la medida de lo posible, pues, por lo menos
hasta inicios del siglo xx, habia una posibilidad real de ex-
perimentar tal situacion en espacios donde lo “indigena” era
infrecuente. Es el caso, por ejemplo, de la primera mujer de
pollera de origen quechua que asumi6 el cargo de Ministra
de Justicia, en 2001, a quien se le impidi6 ingresar a una
entidad bancaria por no quitarse su tradicional sombrero,

13 Fue ministra durante el gobierno de Jorge Quiroga, entonces
miembro del partido Accién Democratica Nacionalista (ADN), conocido
como partido de extrema derecha en Bolivia.

4 Como lo acontecido a la alta funcionaria de gobierno de entonces,
muchos indigenas, aymaras principalmente, se han visto afectados por
similares tratos discriminatorios. Véase Maya Pérez-Ruiz (2000).
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muy comun en la relacion cotidiana entre algunos funciona-
rios de “cuello blanco” y los sujetos indigenas o “vistos como
tales”, en la que algunos funcionarios publicos asumian una
posicién de autoridad para exigir a los indigenas (hombres
y mujeres) quitarse el sombrero para entrar a sus oficinas.

La denuncia publica de este hecho cotidiano, por parte de
la autoridad afectada, permitié problematizar una practica
ejercida como natural. Pero mas alla de la denuncia, sobre
un acto que se presentaba en el ambito de la normalizacion,
hizo evidente que algunos sujetos otrificados y racializados,
ya no estaban dispuestos a consentir dichas relaciones como
naturales, no por un acto de toma de conciencia voluntaria,
sino porque estaban experimentando situaciones de equi-
librios inestables de poder, como el personal de seguridad
del banco y la Ministra, que hizo uso de su investidura para
Interpelar a su interlocutor.

Por ello, cuando las relaciones desiguales y racistas de-
jan de ser cotidianas y normalizadas se convierten en rela-
ciones de conflicto y confrontacién, y unos intentan posesio-
narse como superiores y ubicar a los otros como inferiores,
mientras que éstos intentan hacer evidente la falsedad de
la “naturalizacién” de las diferencias. Por ejemplo, en un
conflicto callejero, entre un peatén y un conductor de un
automovil, el que se ubica en la posicién de superior, ex-
clama al otro: “jindio de mierda!” o “jqué se cree ese indio
atrevido!” O entre el ama de casa (de cualquier estrato social)
que se asume no-indigena) y la comerciante, de pollera, que
discuten sobre los precios de las mercancias para obtener
un descuento en la compra de algtin producto sin lograr su
cometido: “jqué se ha creido esa chola de mierda!”, mientras
la otra exclama: “jch’ota engreida!”, e incluso entre iguales,
pero donde también se trata de insertar una relacion jerar-
quica. Asi, las palabras “indio” o “chola”, en tanto etiquetas
1dentitarias racializadas, son usadas como insultos contra
cualquier persona con la que se tiene un diferendo.
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Sin embargo, a pesar de estas relaciones, hablar de racis-
mo continua siendo anacrénico para muchos, mas cuando el
argumento que sustenta tal tesis es evidente: la “aparente”
ausencia de barreras institucionales para que la gente de
origen indigena ingrese a espacios antes restringidos y cuya
apertura habria sido resultado de las politicas del naciona-
lismo revolucionario de la segunda mitad del siglo xx como:
1) el acceso a la educacién, no s6lo a nivel primario sino
superior, 2) el acceso a cargos politicos y 3) en mucha menor
proporcién, el acceso a riqueza, que exhiben de manera “os-
tentosa” ciertos sujetos racializados. Por estos indicadores
de inclusién, para algunos es dificil calificar las practicas
expuestas —parrafos arriba— como indicios de racismo, como
sustentan algunos entrevistados:

...yo digo, si hubieran sido discriminados no hubieran tenido
acceso al colegio, no hubieran venido a la Normal y muchos de
esos, incluso, son abogados fuera de ser profesores, entonces
;dénde les han discriminado? (CE, padre de familia, 65 afios,
jubilado, 30 de octubre de 2008).

Es cierto, desde la década de los setenta del siglo xx el
acceso a la educacién superior se ha convertido en uno de
los principales mecanismos que muchas familias indigenas
campesinas, migrantes a centros urbanos, utilizaron para
salir de su condicién de pobreza. También es cierto que des-
de la década de los ochenta hasta hoy se ha incrementado
la profesionalizacién de gente procedente del area rural en
disciplinas que antes eran consideradas de prestigio para
las clases medias, como ser abogados, médicos o ingenieros.
No hay que olvidar —nos recuerdan los entrevistados— que
desde los noventa algunos indigenas empezaron a ocupar
puestos en las altas esferas politicas del pais, como Victor
Hugo Cardenas, ex vicepresidente de Bolivia, o Remedios
Loza, quien fue la primera mujer aymara de pollera (una
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“chola”) en ocupar una curul en la Camara de Diputados,
en la misma década. Estas evidencias de inclusiéon harian
factible pensar en una superacion de las barreras institucio-
nales que reproducen situaciones de exclusion de la poblacién
indigena, en una situacién que resultaria en una “ilusién de
la igualdad étnica y racial”, o lo que otros autores, en otros
contextos, denominaron “la ceguera del color”.'® Recurro a
este concepto porque ayuda a explicar que ciertos sectores
sociales de la ciudad de Oruro no visibilizan el problema
racial porque se perciben como participes de una sociedad
abierta, en la que las barreras institucionales cada vez se
han vuelto méas flexibles para dar cabida a sujetos antes
excluidos por su condicién étnica. Igualmente sirve para
explicar que al tiempo que estos sujetos niegan la existencia
de un orden social racializado, del cual ellos forman parte
y se afirman como “no discriminadores”, también hacen ex-
plicitos, en su propio discurso, representaciones y prejuicios
que racializan a determinados sujetos. En esta situacion de
ceguera, siguiendo a Vendrell, quienes retienen la posicién
dominante y mientras continten siéndolo, tienen menos
posibilidades de reflexionar sobre su posicién que la parte
simbdélicamente subordinada, mucho mas consciente de su
situacién. Al mismo tiempo, no dejan de emitir discursos,
de construir “representaciones sociales” legitimadoras de su
posicién de poder (Vendrell, 2002:34-35).

Ejemplo de lo anterior suele ser la relacién patrona y
empleada doméstica, basada en relaciones paternalistas
como fuente de igualdad y respeto de derechos, mas que en
relaciones contractuales. Este es el caso de una entrevistada

15 Este concepto ha sido utilizado principalmente para explicar situa-
ciones en contextos totalmente distintos al caso que estamos analizando,
como el racismo en Estados Unidos (McKinney, 2005), o frecuentemente
empleado para comprender el racismo en Brasil de fines de los sesenta,
cuando entré en boga el concepto de “democracia racial” (Cardoso, 1994;
Segato, 2007).
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de clase media autodefinida “blanca” por su ascendencia ita-
liana, quien afirmaba establecer una relacién de igualdad con
su empleada doméstica, después de un proceso “civilizatorio”
por el cual tuvo que pasar la empleada de origen quechua,
bajo la tutela de la empleadora:

—Yo tengo una empleada, esta ya 13 afios conmigo, es timidu-
cha pero, cuando ella vino era de esas mamalitas'® de vestido
negro [...] no sabia encender ni siquiera el interruptor de la
luz. Yo la esperé con ropita, la recibi, la meti en la ducha y la
bafié; cosa rara, ella se dejé, y le dije: ‘Asi tienes que banarte
todos los dias’. La peiné, y le di su ropa nueva y lo primero que
aprendié [fue] decirme mama. Entonces, yo aprendi a coser
polleras y le cosia sus primeras polleras, y ella feliz. Yo le fui
ensenando de todo. Sabe pintar, sabe coser, hace crochet, puede
tejer. Es una renegona a veces, como todo el mundo. Ya sabe
leer y escribir. Ya tiene documentos porque no tenia certifi-
cados, no tenia nada, ya habla, discute y pelea también. Y no
puede volver a vivir ahora en el campo [...]. Ella ha aprendido
a pedirse, por ejemplo, cremas de Avon, protector solar, y de
todo. Se cambia su ropa interior, se viste; tiene un dormitorio
lindo, tiene su cama con edredones y veo que ella no puede ir
al campo, porque cuando ha ido hace 3 afos se contagié de sal-
monelosis [...]. No quiere volver a dormir en el suelo otra vez,
a llenarse de pulgas, a quemarse con el sol [...]. Mi empleada
es una jsenorita empleada!, yo le doy a ella la confianza y la
libertad de que haga todo. La llevo en el auto, va al lado mio,
no la llevo atras, para decir directamente, como perro, jno!,

16 “Mamala” es la etiqueta identitaria para designar a las mujeres
(aymaras o quechuas) que usan su vestimenta tradicional elaborada con
sus propias manos y con recursos locales. En términos del discurso racia-
lizado, las ubican en la posicién maés inferior en la escala jerarquica: son
mas inferiores que las “cholitas”, las mujeres que visten pollera, aunque
ambas procedan del mismo origen, compartan un idioma, e incluso, ambas
sean monolingies.
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ella va a mi lado. Si ella sale algin dia a la calle con nosotros
a comer, ella se sienta y pide su plato, lo que ella quiere, no le
doy las sobras. O sea, yo la trato bien, mientras que otra gente
no tiene ese trato a sus empleadas y me parece que esa es la
causa de cierto resentimiento [...] O sea que yo me doy cuenta
que ha dado un salto cualitativo en su vida [...] Mi Marcelina
ya no es analfabeta, sabe, por lo que oye en televisidn, y sabe,
porque lee y tiene acceso, pero ;y los que no tienen acceso? Y
ni aun asi en ciertas actitudes yo noto que le sale, como se dice
vulgarmente, que le sale el indio.

—“Que le sale el indio”?

—Que le sale el indio es cuando se pone bruta y terca, hasta que
lo recapacita y piensa, hasta que se da cuenta después de varios
dias que estaba mal, que no es asi como ella decia (rRP, mujer,
adulta, ama de casa, clase media, 29 de septiembre de 2008).

La entrevistada parte de la ilusion de igualdad, en la
relacion empleada-empleadora, al tratar de hacer evidentes
aquellos “actos de igualacién”. Sin embargo, esta igualacion
no supone una igualdad del diferente cultural, ni una iguala-
cién como relacion entre iguales. M4as bien, es una igualacién
de tipo liberal, trastocada por los ideales nacionalistas del
Estado del 52, donde la igualdad es concebida como homoge-
neizacién y asimilacién de la cultura dominante por el sujeto
dominado. Bajo esta concepcidn, el sujeto dominante, de clase
media no-indigena, se da a la tarea de generar las condicio-
nes de igualdad de los sujetos dominados: la indigena que
desempena la labor de empleada doméstica, lo cual supone
un proceso de transformacién cultural en términos civiliza-
torios, es decir, la igualacién es siempre unidireccional, es
una dotacion y donacién de dominante hacia el dominado.

Como se observa en el relato, este discurso de la iguala-
cién no implica el abandono de la generacion de discursos
que legitimen la posicién social del sujeto dominante, es mas,
lo refuerza. El ejercicio de reconocimiento de la igualdad
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como donacién y dotacién, desde el sujeto dominante, es el
mecanismo por el cual no sélo se establece la diferencia sino
la desigualdad y, por ende, la posicién de inferioridad del
sujeto dominado, situacién discursiva que emerge cuando
el primero establece la diferencia al plantear que el proceso
civilizatorio que permite la igualacion —entre sujetos conce-
bidos étnica y racialmente diferentes desde la perspectiva
del sujeto dominante— es siempre inconcluso. Esta cualidad
inacabada del proceso civilizatorio al que es sometido el su-
jeto racializado como inferior, se hace evidente cuando sus
acciones —que salen de lo “civilizatoriamente aceptable”— son
Iinterpretadas como signos de la persistencia de “la natura-
leza y esencia” diferenciadora entre ambos sujetos: “...se le
sale el indio, no razona”.

Por otra parte, esta “ilusién de la igualdad étnica-racial”
constataria otro de los argumentos muy comunes entre
quienes se autodefinen no-indigenas, pero ademas se asu-
men de clase media: que si hoy en dia se habla de racismo y
discriminacién esta situacién constituye una invencion, una
construccion imaginaria de sujetos que no lograron acceder,
por sus esfuerzos individuales, a los beneficios de una so-
ciedad que se ve abierta, inclusiva y meritocratica: “Ahora,
qué esta pasando, yo juzgo que es [...] una rabia contenida
de ciertos individuos, solamente, que no han alcanzado una
categoria de cultura mediana” (Ldc, maestra, clase media,
12 de octubre de 2008).

Este tipo de argumentos son relevantes pues tienden a
individualizar el problema a un acto de minorias, un proble-
ma entre y de individuos aislados, unos que discriminan, pero
como minoria, y otros que lo construyen imaginariamente,
por un sentido de inferiorizacién que no tiene otro funda-
mento que la imaginacién, sea ésta individual o colectiva,
de ciertos sujetos. Esta individualizacién del problema tiene
como efecto esconder el caracter estructural y estructurante
del racismo, enraizado en el orden social vigente, en la estruc-
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tura social que se reproduce en las relaciones cotidianas, a
través de una division social del trabajo étnica y racialmente
diferenciada. Un claro ejemplo de ello es que, si bien existe
cada vez mas profesionistas de origen indigena e indigenas
en cargos publicos, contintia siendo una constante que las
ocupaciones laborales no manuales, mas desprestigiadas,
mas estigmatizadas, con compensaciones econémicas mas
bajas son ocupadas por los sujetos de siempre: los indigenas.

Segun datos del Instituto Nacional de Estadistica y del
Centro de Estudios Laborales en 2005, los mas bajos niveles
de ingresos promedio mensual los percibian los campesinos
agricultores (72 délares mensuales para varones y 36 ddla-
res para mujeres) y las trabajadoras del hogar (66 délares
mensuales). Mientras que el grupo ocupacional que percibia
mayor ingreso laboral promedio mensual era el de directivos
publicos y privados (800 ddlares mensuales en el caso de los
varones y 531 délares mensuales en el caso de las mujeres).
Sin embargo, como el nivel de ingresos es muy bajo en Boli-
via el efecto de la moda, determinada por los ingresos mas
bajos, afecta y baja el promedio de los ingresos mas altos
que pueden superar el promedio mencionado. Es decir, los
empleados y directivos perciben un ingreso mensual muy
superior a los 1 000 ddlares americanos. Por esta constan-
cia de la relacién entre ocupacién laboral y origen étnico,
sobre todo en los extremos, es que las mismas se presentan
como determinaciones naturales de ciertos sujetos. Por ello,
cuando en la vida cotidiana se hace referencia a ocupaciones
como: campesino, albanil, cargador o trabajadora del hogar,
el imaginario social entre la gente de diferente estrato social
(desde los altos a los mas bajos), y de cualquier origen étnico,
se desplaza automaticamente hacia el hombre y la mujer ay-
mara o quechua (u otros origenes étnicos), mas si éstos tienen
rasgos fisicos que los identifican con esos origenes étnicos.

Es el caso que muestran en muchas ocasiones los medios
de comunicacion social, al asociar ciertas noticias con ciertos
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cuerpos, haciendo operar la estereotipizacion sobre algunos
sujetos racializados. Por ejemplo, uno de los periédicos de cir-
culacién local (de la ciudad de Oruro), reporté el logro laboral
que las trabajadoras del hogar habian conseguido después
de més de 10 afios de lucha por una ley que protegiera sus de-
rechos laborales. La nota estda acompanada por una foto-
grafia tomada a dos mujeres que circulaban por las calles
de la ciudad pacenia, una de ellas usando prendas (sombrero
y pollera) indicadores de la indianidad de sus portadoras
(foto 1). Llama la atencién que la prensa no constatd si una
de las dos mujeres de la fotografia laboraba en la ocupacién
ala que hacia referencia la nota, pues en el imaginario social
(en el que los medios de comunicaciéon juegan un papel) la
asociacion entre la ocupacion aludida y el perfil fenotipico y
cultural (la vestimenta) era “obvia”.

Este tipo de asociacién entre ocupacién laboral y origen
étnico es tan fuerte, sobre todo en el caso expuesto, que las
“sefioras” de la clase media (en sus diferentes subestratos,
entre estas, las sefioras aymaras o quechuas adineradas que
visten pollera), a pesar de sus discursos de igualdad, buscan
preferentemente “cholitas” (mujeres aymaras o quechuas
adolescentes) para realizar los trabajos domésticos, mejor si
éstas son “...recién llegadas del campo...”. Similar situacién
sucede con los varones, procedentes de areas rurales andinas,
buscados para realizar labores de “cargadores”, albafiles o
peones en labores de construccién.

Por tanto, esta situacion paraddjica hace evidente un
rasgo de las sociedades como la boliviana: la coexistencia
de dos léogicas que se entrelazan y sobreponen para dar
paso a un solo orden social racializado: “la légica sefniorial”
(Zavaleta, 1986), heredada del periodo colonial, pero recon-
figurada por los ideales de progreso y civilizacién del social
darwinismo desde el siglo xix, que reforzaron el discurso de
la diferencia y la desigualdad como hechos naturales, por
un lado; por otro, una “légica liberal” basada en el igualita-
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Foto 1. “Las empleadas domésticas
tienen derecho al aguinaldo”.
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rismo individual promovida desde la institucionalidad estatal
con la intencién de “modernizar” la sociedad, pero trastocada
y subordinada por la primera. En este escenario paraddjico
y coexistente entre lo senorial dominante y lo liberal subor-
dinado a aquel, aprovechando los espacios de instituciona-
lizacién del segundo, los indigenas se han dado modos para
acceder a diferentes tipos de capitales (escolares, materiales)
y espacios de participacién politica, haciendo evidente la
“llusién de igualdad”. Ilusiéon porque, en tanto esta condi-
ci6n de desigualdad de la légica seforial siga presente en
las relaciones cotidianas, no todos los ciudadanos bolivianos
son iguales, ni tienen las mismas oportunidades que la ley
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promueve, pues, haciendo uso del racismo como técnica de
poder, los sujetos en situacién de dominacién, que tratan
de mantener y legitimar dichas posiciones, reproducen y
reconstruyen representaciones y estereotipos sociales que
otrifican a los sujetos dominados como otros racializados.
Asi, dichas representaciones cumplen la funcién de fijacién
y naturalizacién de aquello que es dinamico, cambiante y
social (las mismas posiciones sociales y los recursos que
legitiman dichas posiciones). Una mirada que ubica a uno
en una posicién superior y al otro en una posicién inferior,
un gesto de desprecio por una serie de marcas que porta un
sujeto, o por la actuacién que no converge con la forma de
actuar del grupo dominante, pueden ser suficientes para
“ubicar al otro en su lugar”, para naturalizarlo como sujeto
inferiorizado. Dichas representaciones sociales sobre el
“otro” no permanecen intactas en el tiempo, cambian, se
reconstruyen en funciéon de cuan cuestionados son o cuan
legitimados estan los marcadores racializados y los criterios
a los que recurren los sujetos para legitimar sus posiciones
de poder, su estatus social de superioridad que demandan
como natural.

“Sf PERO NO”:
LA RE-CONSTRUCCION ESTIGMATIZADA
DE LOS SUJETOS RACIALIZADOS

Algunos estudiosos argumentan que el mundo aymara se
basa en la filosofia del “si, pero no”, donde la afirmacién y
la negacién constituyen opuestos que se complementan y
conviven en tanto contradicciéon y, por tanto, no son exclu-
yentes el uno del otro. Asi, explica Javier Medina, el sentido
de la palabra aymara ch’uta que significa “choque de dos
bolas, dos objetos esféricos”. Chut'a también es el nombre
de una danza aymara en la que el danzarin baila con sus
“dos cholas” (entiéndase mujeres), una a la izquierda y otra
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a la derecha, que giran simultaneamente a la izquierda y a
la derecha (Medina, 2008:16). En ambos casos el fundamento
es la coexistencia de dos contrarios. Similar es la légica del
“si, pero no”. Bajo esta logica, se supone que el aymara suele
aceptar las condiciones impuestas por el otro dominante,
pero al final actiia negando su afirmacién como parte de
una racionalidad marcada por la coexistencia de opuestos.

Sin embargo, esta logica del “si, pero no” no es un atri-
buto propio del aymara, pero nos sirve como ejemplo para
dar cuenta de la forma aparentemente contradictoria en
la que igualdad y racismo coexisten. Es maés, el igualita-
rismo, a partir del cual nuestros entrevistados construyen
la imagen del otro, “el si incluyente” esconde y, al mismo
tiempo, revela la construccién estereotipada de los sujetos
racializados, cuando recurre al “.., pero no...”. La légica del
“si...”, de la afirmacién y del discurso incluyente e igualitario
en la construccion de “otro”, empieza afirmando que no hay
“otro”, que todos los sujetos son iguales por la condicién de
seres humanos, o por la condicién politica de ciudadanos
legalmente reconocidos por un Estado-nacién compartido,
o por una condicién racial que se comparte como especie
humana: “todos somos mestizos”, “todos somos indigenas”,
o0, “los indigenas si son iguales a cualquier boliviano”, porque
comparten una identidad politica: la bolivianidad. La légica
del “..., pero no”, de la negacion y la exclusiéon, empieza a
emerger cuando este discurso de la igualdad no se presenta
como un circulo cerrado, sino muestra fisuras que hacen
evidente la diferencia y desigualdad naturalizada de los
sujetos, a pesar de la condicién igualitaria que implica la
ciudadania politica y mas aiin cuando esos “otros” que, en
apariencia son iguales, empiezan a mostrar ciertos rasgos
positivos y/o negativos que los hacen distinguibles e inferio-
res del “nosotros”, léase: mestizos blanqueados. Por tanto,
la fisura que evidencia el “...si, pero no”, resalta que a pesar
de la igualdad politica “no todos somos iguales”.
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Es el caso de la entrevista expuesta en el apartado
anterior, tras el discurso de la igualdad, el discurso de la
diferencia —racial- se presenta en dos momentos. El pri-
mer momento es el de la apelaciéon a la igualdad sobre la
base de la diferencia civilizatoria, mas que étnica, que es
necesario transformar. La fisura se presenta al intentar
igualar al sujeto a partir de la negacion de su diferencia, es
decir, igualar a costa de rechazar lo que el otro sujeto “es”,
un sujeto culturalmente distinto. El segundo momento es
el de la desigualdad —el “..., pero no” en el discurso— cuan-
do la empleadora arguye que, por la naturaleza del “otro”,
la transformacién cultural, civilizatoria e incluso racial
(“...ya no es tan negra como en el campo”, “se cuida su piel”)
no constituye un proceso acabado, pues, desde una mirada
ontolbgica, que emite el relato, la esencia no se modifica. Esa
esencia del sujeto otrificado se revela y se hace presente en
ciertos acontecimientos: “...a pesar de todo lo aprendido se le
sale su indio”. Esta logica del “..., pero no”, en tanto fisura,
hace que por el grado de la naturalidad y la normalidad que
adquieren en la vida cotidiana las representaciones sociales
sobre el “otro” racializado, éstas se manifiesten como “ver-
dades” 1mplicitas o discursos “no-conscientes”, aunque no
es posible negar un grado de consciencia del actor sobre su
acciéon, pero no del efecto que genera la misma (Foucault,
1988; Weber, 2003), sobre todo cuando la intencionalidad
se hace explicita para legitimar una posicién determinada,
que forma parte de la maquinaria de la desigualdad étnica
y racial.

Por lo anterior, es posible comprender que para muchos
de los entrevistados de clase media, autodefinidos mestizos,
adultos o jovenes, de distinto estrato social, afirmar la exis-
tencia del racismo en Bolivia es un asunto del pasado que
fue superado con el proceso revolucionario de mediados del
siglo xx y que hoy en dia resulta anacrénico hablar del tema,
mas en un contexto como el orureno, donde sujetos diferentes
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comparten distintos espacios de sociabilizacién, ademas,
donde se carece de una elite econémica “blanca” relevante
que instaure la diferencia racial y clasista, excepto por al-
gunos sujetos que actiian de forma aislada. Este discurso no
se distancia de lo que pasa en el dia a dia. Como parte de la
l6gica del si, del proceso incluyente e igualitario, uno puede
dialogar, compartir el asiento de un transporte publico, inclu-
so compartir espacios que antes eran exclusivos para ciertos
sujetos miembros de clases medias mestizas blanqueadas.
Sin embargo, este discurso y este escenario de conviven-
cia contrasta con lo que se dice y piensa del sujeto racializado,
con las construcciones imaginarias sustentadas en una serie
de marcas sociales y culturales biologizadas que clasifican
a los sujetos en categorias racializadas que se activan en
determinados momentos y circunstancias para enfatizar el
“...,perono”. Las distinciones para legitimar o deslegitimar
la posicién de los sujetos dentro de una estructura social
que continta operando bajo los ejes de dominacién étnico y
racial que organizan otros ejes de dominacion como la clase
social e incluso el género, mas ain en un contexto de cambios
donde las fronteras de distincién parecen perder su caracter
distintivo y jerarquizante.

Por lo anterior, para entender cémo opera el racismo
en contextos sociales como el descrito se hace necesario
interpretar comprendiendo (a la manera weberiana) qué
es lo que la gente piensa del “otro”, desde dénde lo piensa
y cudles son los efectos que generan esas construcciones
subjetivas e intersubjetivas que asumen los sujetos desde
distintas posiciones sociales, mas atin cuando —como sefiala
Bourdieu— estas representaciones sociales sobre el “otro”,
estos “actos de percepcion y apreciacion, de conocimiento y
reconocimiento”, esas clasificaciones sociales estan subordi-
nadas a funciones practicas orientadas a la produccién de
efectos sociales y contribuyen a producir la realidad objetiva
(Bourdieu, 1982:475).
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Apelando a este recurso podemos comprender la ten-
dencia observada en las respuestas de los jovenes incluidos
en el capitulo anterior: que a medida que cambia el criterio
de identificacién, desplazandonos de los criterios étnicos
a los raciales o reemplazando los primeros por categorias
binarias como ser indigena y no serlo, en tanto practica
efectiva, la mayoria optaron por esta ultima, incluyendo
aquellos cuyos padres, por el lugar de nacimiento y la lengua
materna, proceden de un pueblo indigena. Por tanto, una
forma de entender esta tendencia de reconocerse bajo una
pertenencia étnica, en tanto identidad regional, pero eludir
reconocerse como indigena, o reconocerse mestizo quechua
pero no-indigena, es comprendiendo que las construcciones
estereotipadas, sobre el indigena, producen una realidad
objetiva: la de fijar a los sujetos en una posicién subordinada
e inferiorizada respecto a quienes se ubican en una posicién
social jerarquicamente superior.

Dicho de otra manera, para el contexto que nos ocupa, las
construcciones estereotipadas sobre los sujetos racializados
(Io que piensan los sujetos que no se consideran indigenas
sobre los sujetos que pueden ser o no ser indigenas pero “se
ven como tales”) tienen por funcién legitimar como natural
ciertas posiciones sociales en disputa. Los estereotipos son
usados para controlar las ambivalencias y crear limites, pues
“son formas de tratar con la inestabilidad ocurrida desde
la divisién entre el ego y el alter, preservando la ilusién de
control y orden, por parte del primero” (Bronfen, en Picke-
ring, 2001:47).Y7

Estas imagenes estereotipadas que se construyen so-
bre los sujetos racializados —como arguye Pickering— impli-

17 [The] stereotype of Other is used to control the ambivalents and

to create bourdaries .Stereotypes are a way of dealing with the instabili-
ties arising from the division between self and non-self preserving an
illusion of control and order. (Elizabeth Bronfen, en Pickering, 2001:47).
Traduccion libre.
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can un modelo unilineal de representacién del “otro”, desde
una posicién particular y privilegiada que intenta fijar al
“otro” en un lugar y distinguirlo de uno, para establecer una
distancia y exclusion con aquello que es designado como
otredad. Este proceso colectivo implica concebir al “otro” en
términos estrechos y generar una esencializacion del otro,
reforzada por poderosos mitos sociales (Pickering, 2001:47-
53). Esste proceso es mucho mas agudo en condiciones donde
las fronteras se presentan difusas y donde la necesidad
de fijar al otro racializado en el espacio del no-lugar para
establecer y legitimar la relacion racialmente jerarquica se
torna relevante, mas que en situaciones donde las fronte-
ras de distincion pueden estar claramente definidas entre
sujetos posesionados en dos categorias distinguibles —lo
que generalmente es visible cuando se trata de la relacién
1mbricada clase-etnia-raza como se presenta en la oposicion
indigena pobre versus no-indigena rico. Esta necesidad de
fijacién, de reinstaurar fronteras donde éstas se presen-
tan cada vez mas borrosas, incide en la agudizacién de la
construccion de estereotipos sobre una de las partes en
conflicto, aquella vista como la causa de la borrosidad de
dichas fronteras:

—[El indio] es jre-vulgar!... no me gustan a mi... siempre que
he ido a todo, cualquier lugar, he criticado eso, porque...no
sé... me da la sensacion siempre de que no ayudan, son malos,
o0 sea, casl la mayoria son asi.

— A quiénes estas definiendo como indios?

—...A casi los de pollera, los del campo o sea todo ese tipo de
gente. O sea, jtoda la gente que tiene que ver con la cuestién
del campo!, porque... la forma en que hablan, como te miran,
su forma de ser, como te critican, como tratan a la gente, asi,
como se tratan entre ellos, no es del agrado de muchos de mis
amigos. Esa gente nunca me ha gustado pienso, ‘opas’ [tontos]
ignorantes son, porque —digamos— uno saca su celular, por
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decirte, no se te desprenden, siempre quieren lo mismo y jno
pues!, eso también es otra cosa que muestra hasta la vul-
garidad de la persona, su falta de cultura... (bG, estudiante,
16 anos, clase media, no-indigena, 10 de septiembre de 2009).

Asi, “indios”, “campesinos”, “cholos”, “cholas”, “qollas”,
son categorias identitarias contenedoras del conjunto de
estereotipos que el grupo dominante atribuye a la otredad,
de forma vertical y unidireccional, a partir de ciertas marcas
que los “otros” parecen ser portadores. Torpe, tosco, rustico,
grosero, grotesco, salvaje, incivilizado, de comportamiento
primitivo, poco civilizado, ignorante, sin educacién, sin cultu-
ra, no razonan, irracionales, no saben comportarse, cochinos,
sin ética, sin modales, sin conocimiento, sin moral, sin clase,
son adjetivos asignados como determinaciones naturales
de los sujetos racializados como “indios” o “campesinos”.
Lo mismo sucede con los migrantes aymaras y quechuas
establecidos en las ciudades, a quienes se les asigna la ca-
tegoria de “cholos”, con algunas variaciones como: gritonas,
grotescas, mal habladas, sucias, peleadoras, un poco mas
civilizados, pero igual que los indios. El uso de los adjetivos
en femenino no es un error, pues “chola” se usa mas como
una categoria identitaria para designar a la mujer aymara
o quechua urbana que viste pollera.

Las categorias que contienen esa serie de atributos ne-
gativos, son empleadas no sélo sobre los sujetos indigenas,
en tanto sujetos racializados, ni tampoco son usadas sélo
por los no-indigenas. Se emplean para insultar u ofender
a cualquier persona que muestra ciertos comportamientos
“inapropiados”, fuera del “deber ser” que los no-indige-
nas monopolizan para si: educados, con cultura, con moda-
les, decentes, racionales y razonables, con motivaciones para
superarse, “mas refinados y finos”, y muy préximos a los
“verdaderos blancos”, son las cualidades que se atribuyen
los sujetos que demandan como legitima una posicién de
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superioridad frente a los etiquetados como “indios”, aunque
las distancias culturales y fenotipicas entre los sujetos de la
relacion sean minimas.

Pero no todos los atributos que se emplean y se recrean
para fijar los cuerpos indigenas, como distintos por natura-
leza, son negativos, también existen otros que se presentan
como cualidades. Los indigenas, como un todo homogéneo,
suelen ser considerados como humildes, tranquilos, trabaja-
dores, delgados pero fuertes.'® Sin embargo, estos atributos,
que en un primer momento se presentan como positivos sue-
len emplearse para dar cuenta de otros negativos. Que sean
humildes y tranquilos los convierte en sujetos de facil “ma-
nipulacion” por terceros, o en sujetos carentes de “voluntad
propia”, de “autodeterminacién” y de “racionalidad”. Estos
atributos negativos y positivos que acabamos de senalar
pueden ser facilmente agrupados en las categorias binarias
que han configurado relaciones al interior de la formacién
nacional. Asi, primitivo/civilizado, irracional/racional, inmo-
ral/moral, indecente/decente, inculto/culto, leidas en clave
racial son, en realidad, categorias por oposicién, para fijar
a la alteridad en el lugar de la permanencia, del no cambio,
para mantener el (des) equilibrio de las relaciones de poder.

EL INDIO DE AYER Y EL INDIO DE HOY.
PERMANENCIA'Y CAMBIO

Los atributos positivos y negativos construidos y atribuidos
al sujeto racializado en oposiciéon al sujeto que racializa se
mscriben en el contexto de cambio de tipo estructural por el
que atraviesa Bolivia en general y Oruro en particular desde

8 La condicién delgada pero fuerte, es una de las imégenes que a
principios del siglo xx Franz Tamayo habia identificado como una cualidad
del indio. Asi senialaba que, ante la ausencia de capacidad de raciocinio,
la fuerza del indio podia complementarse con la inteligencia del criollo
(blanco) para dar paso al mestizo boliviano.
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la década de los setenta del siglo XX, caracterizado por un pro-
ceso de ensanchamiento de espacios antes restringidos para
la participacién de las poblaciones indigenas, potenciados
por la migracién campo-ciudad, la cualificacién educativa de
los sujetos indigenas, la participacién politica, los procesos
de movilidad social experimentados por una parte de la
poblacién indigena y una cada vez mas importante partici-
pacion en los mercados locales y regionales. Con lo anterior,
no quiero argumentar que antes de este proceso esas cons-
trucciones estereotipadas estaban ausentes, al contrario,
estan tan internalizadas en los sujetos que incluso se presen-
tan como simples verdades que fluyen como parte del sen-
tido prdctico al que hace referencia Pierre Bourdieu (1991),
como practicas no conscientes que se enfatizan cuando los
sujetos autodefinidos no-indigenas, suelen verse afectados
negativamente por estos procesos de apertura social.

En este escenario de cambio y los esfuerzos por fijar a
ciertos sujetos en el lugar del no cambio —sobre todo por
quienes se conciben afectados por el cambio— encontramos
dos construcciones imaginarias del indigena que se presen-
tan como contrastantes. Una imagen tiende a poner énfasis
en atributos positivos, que cualifican al sujeto racializado den-
tro de un orden social establecido como deseable. Esta imagen
es la del “indio de ayer” visto desde el presente, que contrasta
con la representacion estereotipada del “indio de hoy”, que
se hace apelando a un conjunto de atributos de caracter ne-
gativo, cuando sus acciones, colectivas o individuales, cues-
tionan el orden establecido. El “indio de ayer” es diferente al
“indio de hoy”, un proceso por el cual los grupos dominantes
reconstruyen permanentemente la otredad o alteridad.

El indio de ayer, visto desde el presente, era y es porta-
dor de un comportamiento anhelado. Un sujeto que acepta y
reconoce el lugar que le corresponde dentro de la estructura
social: “estd en su lugar” porque, a diferencia del indio de

LAY

hoy, el de ayer era un sujeto “humilde”, “trabajador”, “edu-
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cado”, “a-politico” y “decente”, cualificaciones que tienen por
funciéon encubrir y justificar relaciones de subordinacion y
explotacién. En este marco interpretativo de la accién, para
el sentido comun ser humilde es sinénimo de sumiso y some-
tido; implica aprender a respetar el lugar que le corresponde,
que no es otra cosa que respetar el orden sefiorial heredado:

...hace ya 16 anos por primera vez he ido con mi suegro al
Norte de Potosi [...] venian campesinos a la casa y habia dos
campesinos que me llamo la atencién, eran mas, pero dos en
especial que eran muy viejitos, que habian sido colonos del
papa de mi suegro y ellos llegaron a la casa y entraron de ro-
dillas a la casa, de rodillas donde mi suegro como una forma
de respeto (rRP, mujer, adulta, ama de casa, clase media, 29 de
septiembre de 2008).

Por tanto, los atributos formulados en clave positiva,
que hacen del indio de ayer un sujeto aceptable, estan vin-
culados a un mantenimiento del orden racialmente jerar-
quizado concebido como natural. Este orden en cuestion se
representa bajo relaciones patrén-pedn, que atn subsisten
mimetizadas, muchas veces, por relaciones de parentesco
ficticias, las relaciones de compadrazgo padrino-ahijado que
encubren situaciones de explotacion:

—...Jos campesinos que trabajan en la propiedad de mi abuelo
re-trabajadores, de mi otro abuelo igual re-trabajadores, pero
ahora estos nuevos que son re-jodidos [...]. Cada afio nos man-
daban costales de todo lo que se producia en la tierra y ahora
ivano!, y si mandan son las peores papas, nuestros sacos eran
asi [grandes] ahora nos han mandado algo asi [pequenios].
—,Hace qué tiempo les mandaban sacos asi?

—Desde que yo he nacido siempre nos han mandado sacos asi;
y un tiempo mi abuela estaba llorando después de que mi
abuelo murid, ‘,qué ha pasado abuelita? —le pregunto— y me
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contesta, ‘ahora nos estan robando los terrenos’, y ese afio no
hemos recibido nada [...] mas o menos...desde que entrd el
Evo...en todo ese afio nos queddbamos aqui comprando asi.
La cuestién es que el 2006 jnada nos llega! (bG, estudiante,
16 anos, clase media, no-indigena, 10 de septiembre de 2009).

En un contexto mas urbano esta relacién se reproduce
en la relaciéon patron-empleado. Implica una relaciéon de
dominacién basada en una cultura politica paternalista,
padre-hijo. El primero manda, el segundo obedece, como
un acto de sumisién que es leido como cualidad: “humilde”,
“accesible”, “educado”, “sefior campesino”, “trabajador pese
a ser indio”. Esta relacion se reproduce aun en contextos
en los que se plantea una situacién de aparente igualdad,;
sin embargo, esa armonia es aparente, una tlusion, pues
dicho escenario de igualdad encubre la desigualdad per-
sistente.

Este es el caso de la relacién patrona-empleada domés-
tica, donde la relacién paternalista se mantiene como base
de la jerarquizacién y de la reproduccion del orden social
racializado. Las mujeres mestizas de clase media justifican
su relacién con su empleada como una relaciéon de igualdad
pero paternalista. Las primeras ensefian a las segundas
a “ser gentes”, las sacan de su ignorancia, las educan, las
alfabetizan, les ensefian buenos modales. Acciones leidas
como actos de igualacién que son aceptadas s6lo si son pro-
ducto de una concesién de grupo dominante hacia los sujetos
racializados.

Esta igualacién, en tanto concesién, permite mante-
ner el orden establecido y el empleo de la imagen este-
reotipada del indio como sumiso, humilde, conformista.
Legitima dicho orden pues plantea una superposicion
entre la representacion estereotipada del indio y los roles
y acciones que los mismos deben cumplir, como es el caso
de la indigena, quechua o aymara, que se desempena como
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empleada doméstica, “adiestrada” para servir la mesa y
atender a la sefiora de la casa, o el sujeto campesino labra-
dor de la tierra para si que debe conformarse con lo que
tiene. Lo que interesa en ambos casos es que los sujetos
no sélo mantengan sino que reconozcan “su lugar” en el
orden establecido. Asi, la correspondencia entre la ima-
gen estereotipada del indio aceptable (sabedor del lugar que
le corresponde) y la accién del sujeto que se produce en el
marco de la relacién patrén-peédn, resulta la expresién de la
violencia simbdlica que se ejerce sobre los cuerpos racializa-
dos, donde los sujetos de la relacion asumen y reproducen el
orden social de la desigualdad étnica y racial, como natural.

En cambio el indio de hoy no es un indio doméstico, no
es un cuerpo docil educado para servir la mesa o para servir
al patrén. El indio de hoy es “aberrante”, porque dej6 de ser
humilde, siendo que esta ultima caracteristica se constitu-
ye en la cualidad deseada de aquel. Dejé de ser un sujeto
subalterno. Es el sujeto que “ya no se deja”, el que alza la
voz y se iguala porque también entendié que la diferencia
cultural no es sinénimo de diferencia natural y, por tanto,
es igual que el “otro” dominante, aquel que goza de algin
“privilegio” y considera que tal situacién es exclusiva a su
condicién étnica, subjetivamente valorada como superior.

El indio de hoy, sumergido en un proceso de cambio,
demanda una igualacién, o demanda ubicar las diferencias
sociales y culturales fuera del campo de la naturalizacién,
pues desde este campo los miembros del grupo dominante
justifican el monopolio sobre los mecanismos de distribu-
cion, control y acaparamiento de recursos (materiales y
simbdlicos). Este nuevo indio, por tanto, se convierte en
amenaza pues, ahora, pretende acceder a los bienes an-
tes monopolizados por aquel. Ademas, intenta “igualarse” y
tal “igualacién” genera una tension en las mentalidades de
los sujetos que los racializan, como se puede observar en el
siguiente fragmento:



164 CUANDO LA OTREDAD SE IGUALA

—No me gustan las personas que vienen del campo, ese tipo de
personas no me gustan, mayormente soy un poco racista con
ese tipo de gente. [...]

—:Te puedo preguntar por qué?

—Bueno, mire desde que entro el presidente Evo Morales, la
gente del campo se ha empezado a levantar m4s, {no es cier-
to?, entonces han empezado a ponerse de una manera bien
especial. O sea que ya no tienen respeto por nadie, no quieren
respetar nada. Las mismas empleadas que queremos nosotros
para la casa [...]. Antes trabajaban por un monto, cual sea,
pero ahora no quieren. Eso es lo que me hace renegar, estdn
bien alzados, es como para darles una paliza... (Jq, varon,
estudiante, 16 afos, clase media, autodefinido blanco, 12 de
septiembre de 2008).

La hoy igualacién (subjetiva y objetiva) del sujeto otri-
ficado es vista como una falta de respeto, porque dejé de
respetar las jerarquias y sus mecanismos ordenadores. Dejé
de aceptar la explotacion de sus cuerpos como un intercambio
reciproco, a cambio de proteccion, por parte del patrén o la
patrona. Ahora protesta, demanda y dice: (No!, se iguala por
si mismo, equilibrando las relaciones de poder en el nivel de
la vida cotidiana, situacién que genera un desconcierto, una
crisis de los procesos de identificacién, entre aquellos que se
asumen como sujetos dominantes, pues los identificadores
de su condicién subjetiva de superiores (étnicos, raciales
o de clase) son invalidados por los sujetos que resisten al
igualarse, que apelan a criterios objetivos (acceso a capi-
tales materiales y escolares) o subjetivos (autovaloracion).
Esta tensién que experimentan los sujetos que demandan
superioridad, por la presencia de un indio “igualado”, es el
resultado de la no-correspondencia entre la practica efectiva
y el imaginario que la sociedad ha construido y reactualizado
permanentemente en torno a lo indigena. La practica del
indio de hoy, en tanto sujeto igualado, politico, no-pobre,
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educado, desborda el marco de la representacién social es-
tereotipada del indio permitido.

Esta falta de correspondencia entre lo que “deberia ser”
y “lo que es”, es la problematizaciéon de algo que se presen-
taba como a-problemaético y normalizado: la naturalizacién
del lugar que ocupan los distintos sujetos en el orden social
étnica y racialmente configurado. Donde el “deberia ser” era
y es el resultado de un proceso histérico cuyo poder hegemo-
nico hacia corresponder la representacién imaginaria con la
practica objetiva del sujeto otrificado. Es la idea del “cuerpo
décil”, del “cuerpo adiestrado” por la tecnologia disciplinaria
del poder, de la que nos habla Foucault (1996), para hacer de
los indios cuerpos aptos para el trabajo, para los intereses
de la clase dominante que, en el caso que nos ocupa, continia
siendo de tipo senorial —en el sentido propuesto por Zavaleta
Mercado— donde la existencia del patrén sélo tiene sentido
por la existencia del subordinado: del indio (1990).

Por tanto, la modificacién —objetiva o subjetiva— del
sujeto otrificado en tanto sujeto subalterno supone la anu-
lacién de la relacién de subordinaciéon y dominacién con el
sujeto autodefinido superior. Supone una ruptura entre la
representacion estereotipada hegemoénica y la practica del
sujeto incompatible con dicha representacién. El cuerpo
décil se rebela, resiste, se transforma, y en la medida en que
se transforma, transforma el orden establecido. Este entra
en una fase de desequilibrio, de crisis, por el equilibrio en
las relaciones de fuerzas que se establece por el efecto de la
1gualacion del sujeto dominado.

EL DILEMA DE LA ESTEREOTIPIFICACION
DEL SUJETO RACIALIZADO

El indio de hoy, el indio igualado, es la expresion del dile-
ma del proceso de estereotipificaciéon, como proceso de fija-
cion de los cuerpos en una relacién asimétrica que busca su
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persistencia. El estereotipo —nos dice Pickering— se emplea
para fijar a ciertos sujetos en un lugar marginal y subordi-
nado, a partir de una representacion unilateral que se hace
de los mismos, recurriendo a ciertos atributos que suelen
ser naturalizados. Sin embargo, como la realidad social es
histoérica y, por tanto, cambiante, esta fijacion de los sujetos
racializados es permanentemente modificada y alterada. En
este escenario los sujetos que recurren al proceso de estereo-
tipificacién estan confrontados con un dilema fundamental:
recurrir a ciertas referencias imprecisas de una atribucion
estereotipica para establecer el sentido de orden, o recha-
zar estas formas reductivas en las que se ubica a los sujetos
a partir de los estereotipos y sustituirlas por concepciones
menos unilaterales (Pickering, 2001:4).

En sociedades donde persiste la l6gica sefiorial a pesar de
y reforzada por los principios del multiculturalismo liberal,
los sujetos autodefinidos no-indigenas (en sus diferentes es-
tratos sociales) intentan hacer desaparecer la tensién entre
cambio y fijacién, manteniendo el orden, la seguridad, la
dominacién y el desequilibro de las relaciones de poder que
les favorece como grupo dominante, fijando a los sujetos en el
lugar del no cambio, es decir, en los margenes de ese orden,
reforzando las representaciones estereotipadas desde posi-
ciones unilaterales. Por ello, es posible comprender por qué
muchas de las personas que se definen como no-indigenas
0 mestizos se esfuerzan en interpretar las acciones indivi-
duales o colectivas de los definidos indigenas, a partir de
categorias binarias opuestas —primitivo/civilizado, inmoral/
moral, irracional/racional— que tienen por funcién precisa-
mente fijar los cuerpos no sélo en el lugar de lo inmutable,
sino de la inferiorizacién que permite, a su vez, legitimar la
persistencia de las desigualdades.

Para que tal fijacién funcione y produzca la ilusion de
correspondencia entre la representacién social y la accion
de los sujetos, el mecanismo mas efectivo ha sido y es el po-
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der simbdlico a partir del cual los sujetos de la relacion ra-
cializada asumen dichas construcciones como verdades y,
en tanto tal, las hacen corresponder con sus acciones: “cada
quien en su lugar” o “cada quien cumpliendo la funcién y el
rol que les corresponde”. Esta tlusion es mas efectiva en si-
tuaciones de normalizacién en la vida cotidiana, donde todo
se rutiniza y la rutinizacion hace posible la institucionaliza-
cion de la ilusion. En cambio, en momentos de conflicto la
1magen estereotipada y la accion de los sujetos se presentan
como disimiles y problematicas.

Tomemos como ejemplo el levantamiento de Pablo Zarate
Willka, a fines del siglo xix. La concepcién de indios sumisos
y obedientes —en tanto verdad asumida— permitio a las elites
liberales establecer una alianza politica para confrontarse
con las elites conservadoras. Los primeros tenian la ilusion
del control sobre las masas indias convocadas al conflicto;
sin embargo, la “pérdida de control” de los liberales sobre sus
aliados (los aymaras), que se levantaron en su contra y el de
sus enemigos, que derivo en un momento de igualacién, una
ruptura del orden establecido, entre sujetos pensados étnica,
racial y politicamente desiguales. Tal situacién hizo evidente
la incompatibilidad entre representacion estereotipada y la
acciéon de los sujetos indios. Esta situacién de no-corres-
pondencia permitié a las elites y a las clases letradas no in-
dias, de aquel entonces, reafirmar la fijacién de los sujetos
indios en el lugar de la subordinacion y recurrir a referencias
Imprecisas para interpretar la accion politica de los indios
aymaras como actos irracionales, salvajes y aberrantes, que
sélo los indios como “raza inferior” podian cometer (Condarco,
1982), referencias reforzadas por el darwinismo social como
dispositivo de poder, de las clases dominantes entonces.

Similar situacién constituye la tension entre la repre-
sentacion estereotipada del indio de ayer y la accién social
del indio de hoy, que se hizo evidente durante el ciclo de
protestas de 1999 a 2008. La imagen estereotipada del indio
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pobre, subordinado, sin capacidad de agencia, se inestabilizé
ante la presencia de un sujeto que fue accediendo a espacios,
recursos y capitales (materiales, culturales, simbdlicos)
antes exclusivos de los considerados no-indios. El sujeto
estereotipado como “otro” intent6 romper la fijacién que se
hace de él en el “lugar” de la subordinacién e inferiorizacién,
no sé6lo accediendo a capitales, sino que tal acceso encontré
legitimidad en la reafirmacion de su etnicidad (Bartolomé,
2006) y no en su negacién, como preveia el proyecto del
blanqueamiento cultural mas que mestizaje (Stavenhagen,
1981) que se impulsé desde mediados del siglo xx. Por ello,
los sujetos afectados por el cambio, en su intento de fijar
nuevamente los cuerpos en el lugar de la subordinacion,
justifican la accién politica de los indigenas de hoy —desde
las protestas en las calles hasta su labor como autoridades
politicas— como reacciones ante estimulos de terceros (no-
indios) que “manipulan a aquellos” pues aun se piensa que
la politica no constituye parte de “la naturaleza del indio”:

...Jes han ensefiado politica pero no les han culturalizado de
buenas maneras, no les han enseniado a discernir, son como
caballos que les ponen las anteojeras para que sélo miren al
frente y que miran constituyentes, esto, el otro, el otro, el otro,
(no? y quieren tomar las libertades avasallando, pero no se
dan cuenta que la libertad de comportamiento viene también
de la mano con la educacién... (RP, mujer, adulta, ama de casa,
clase media, 29 de septiembre de 2008).

Este sentido es el que atribuyen algunos sujetos autode-
finidos no indios a la llegada de Morales a la administracién
del Estado y su permanencia en el poder politico. No se le
reconoce su capacidad de liderazgo y la capacidad de negocia-
cién politica que fue acumulando a lo largo de afios de lide-
razgo politico-sindical. Para muchos, el presidente de origen
indigena no es sino la obra de su vicepresidente, el mestizo
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blanqueado de clase media con dotes de intelectual, pero
ademas autodidacta. Pues el indio s6lo puede actuar por la
intervencion de un sujeto “superior” moral o intelectual. Este
tipo de interpretaciones es reforzado por la divisién social
del trabajo que se ha ido configurando dentro del gobierno de
Morales. La posicién del vicepresidente Garcia como “la au-
toridad intelectual” del gobierno de Morales y el efecto que
provoca la misma sobre la ciudadania, parece reproducir la
dicotomia trabajo intelectual para los mestizos blanqueados
y trabajo manual para los indios. A ello apunta la critica
de algunos intelectuales bolivianos que consideran que “el
entorno blancoide” del presidente Morales logr6 controlar
el proceso de cambio que experimenta Bolivia desde su llega-
da al poder (Quisbert, 2008, Medina, 2008, Rivera, 2006). En
este sentido, Silvia Rivera reflexiona sobre los discursos del
vicepresidente, mismos que se aproximan a los emitidos por
asambleistas de los partidos opositores hacia asambleistas
de origen indigena, en la capital de Bolivia:

Pero también renacen los sentidos clientelares de manipu-
lacion de la opinidon popular por parte de lideres y caudillos
ilustrados. El manejo autoritario de los constituyentes por
parte del Vicepresidente, y sobre todo su frecuente alusién a
las masas indigenas como “atrasadas” y premodernas, lo co-
loca muy cerca de los caudillos de los movimientos de antafio.
Jacobinos sin burguesia, ellos se dieron a la tarea de cercenar
el impulso autonémico de las masas, para instalar sus propias
visiones racionales de progreso, que terminaron por alejar-
los definitivamente del pulso de las aspiraciones populares
(Rivera, 2006:9).

No es mi interés profundizar en el analisis que propone
Rivera sobre las relaciones de poder al interior del “gobierno
del cambio”, resalto el punto para mostrar como esta aparen-
te division del trabajo étnicamente diferenciada en el ambito
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politico actual tiene por efecto reforzar el proceso de fijacion
de los sujetos racializados en el lugar de la subordinacion a
pesar de la situacién de cambio que experimentan los sujetos
en relaciéon —dominados y dominantes—. Por ello, a través de
la estereotipizacion de la alteridad, en el proceso de fijacién
de los cuerpos, la transformacién del sujeto indigena “do-
méstico” en un sujeto politico, movilizador e interpelador,
sélo puede ser explicada a partir de la intervencién de una
fraccién del grupo dominante, misma que potenciaria los
rasgos negativos de aquel:

...para obligar a que se dobleguen a las exigencias del MAs,
éstos [partidarios del mas] llevaron gente del altiplano hasta
alla, que orinaron a los estudiantes, que fueron en defensa de
aquel asedio, jlos orinaron! Entonces usted como va reaccionar.
Después cuando fueron [los campesinos] se reunieron en los
alrededores de la ciudad, ldgicamente como estan habituados
para los asedios y la gente, los estudiantes de la ciudad se
prepararon para recibir otra vez una humillacién de esa natu-
raleza (LD, mujer adulta, maestra, de clase media autodefinida
no-indigena, 12 de septiembre de 2008).

La idea de asedio a la que apela nuestra entrevistada
refiere a una de las estrategias de accién colectiva que los
indigenas, sobre todo aymaras, emplearon en diferentes mo-
mentos histéricos como parte de su repertorio de lucha contra
las elites dominantes, principalmente en el periodo colonial
con el levantamiento de Tupac Katari, que logrd cercar la
ciudad de La Paz donde habitaba la parte administrativa
colonial, y, posteriormente, en el periodo liberal a fines del
siglo xix con Pablo Zarate Willka, donde las poblaciones
aymaras lograron cercar la ciudad de Oruro para retener a
las fuerzas militares conservadoras del gobierno de Fernan-
dez Alonso en la mencionada ciudad (Condarco, 1982). En
ambos casos, esta estrategia de lucha produjo sentimientos
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de temor de las poblaciones no-indigenas hacia la “indiada”
rebelde. Pero el sentimiento expuesto por la entrevistada
muestra que el asedio, mas que estrategia politica, hace
evidente el caricter fragmentado de la sociedad, por estos
discursos etnicizantes y otrificantes, donde el didlogo entre
1guales pero diferentes, atin se muestra remoto. Igual funcién
cumple, por ejemplo, el recordatorio de la matanza en Ayo
Ayo, de un escuadrén del ejérecito conservador conformado
por hijos de la elite criolla a manos de aymaras, a fines del
siglo XIx. Suceso historico cuya reinterpretacién no solo sirvié
para “constatar la naturaleza violenta del indio aymara”,
sino para justificar la violencia fisica y los discursos racistas
ejercidos por quienes se conciben como no-indigenas hacia
los indigenas aymaras o quechuas, durante el proceso de
Asamblea Constituyente (2006-2007).

Lo interesante de esta reinterpretacion y actualizacién de
los acontecimientos histéricos, empleados como “mitos pode-
rosos”, es que los aymaras (méas que otros grupos étnicos) se
han convertido en el chivo expiatorio, como también lo fueron
a principios del siglo xx. Pero tal desplazamiento no es gratui-
to. Si se observa el contexto de emisién de dichas imagenes
estereotipadas, desde fines de los sesenta el protagonismo
politico de los aymaras ha ido en ascenso. A principios del
siglo xx1 se han convertido en uno de los protagonistas cen-
trales del proceso de cambio politico-institucional, con las
movilizaciones de 2000 y el posterior apoyo politico a Evo
Morales (también de origen aymara) para su llegada y su
reeleccién como presidente del pais. Este protagonismo, en
tanto accion colectiva de los aymaras, es el elemento histé-
rico objetivo que refuerza los imaginarios subjetivos y los
prejuicios raciales sobre estos sujetos.

Pero este protagonismo del aymara en el campo politico,
también se extiende al cultural, intelectual y al econémico.
Aunque no se cuenta con datos estadisticos precisos, es el
grupo étnico cuya poblacién ha accedido a mayores niveles
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educativos, una parte de ellos se ha constituido como un
referente de la intelectualidad indigena boliviana (Salazar,
2012; Rea, 2006), lo que les ha permitido posesionarse en
un nuevo campo de lucha: el intelectual. Paralelamente,
disputan posiciones y recursos en el subcampo de la econo-
mia comercial, al acceder al mercado local y regional, donde
los aymaras no s6lo se muestran como agentes competitivos
sino que tal practica les ha permitido acceder a una cuota
del capital comercial via acumulacién. Por ello, estas cons-
trucciones imaginarias del indigena aymara, alzado, grosero,
igualado, constituyen formas de negar estos cambios que
los afecta, pues equilibra las relaciones de poder, que antes
tenian a su favor. Asi, la fijacion de los sujetos racializados
en el campo del no-cambio, en el lugar de la fijacién, se pro-
duce interpretando estos éxitos como actos “no meritorios”,
“premodernos” e “inmorales”, al igual que su capacidad de
resistencia. Es el caso de los aymaras procedentes de pobla-
dos fronterizos entre Chile y Bolivia que lograron salir de la
condicion de pobreza, en la que suelen ser encasillados, para
acceder al mercado regional y controlar parte de éste, via
el comercio informal. Para muchos orurefios no indigenas, el
éxito econdmico de estos aymaras —a quienes despectivamen-
te denominan como “sabacos”— sélo es posible vinculandolos
a actos inmorales e ilegales:

Habia un grupo que llaman los “Sabacos”. ;/No sé si ha escu-
chado hablar de Sabaya? ;No?, entonces ahi tienen el volcan
apagado que tiene todavia fumarolas en su crater, entonces
ellos tienen la creencia de que disque a su primer hijo tienen
que botarlo al volcan... para que les vaya bien... ;Y sabe?, ul-
timamente han dicho ‘por qué vamos a botar a nuestros hijos’,
entonces, hacen robar del hospital a wawas [bebés] recién
nacidos y van y los tiran; y dicen que eso les da progreso. Pero,
sin embargo, por ejemplo, [Sabaya] es un clan, por ahi sale
la droga, pero campeando, a ellos no pueden ir los de la DEA,
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no pueden los de aduana, no los dejan entrar para nada (cE,
adulto, vardn, profesionista jubilado, clase media, autodefi-
nido mestizo, 30 de septiembre de 2008).

Estos relatos son reforzados por ciertos acontecimientos
como la desaparicién de un agente de la aduana departa-
mental, en una poblacion cercana a la localidad de Sabaya,
situacion que reforzo atin mas la idea del “salvajismo” de
los aymaras sabayenos. Pero, como se observa en la misma
cita, no sélo la idea de salvajismo es retomada para carac-
terizar a estos sujetos que salieron de “su condicién natural
de carencias”; lo inmoral que se les atribuye emerge cuando
se plantea que la Ginica posible y razonable explicacion del
capital comercial acumulado por dicha poblacién es su dedi-
cacién a actividades ilegales o ilicitas, como el contrabando
y el narcotrafico. No voy a discutir en este apartado cuan
veraz o falaz es esta asociacidn, lo que me interesa mostrar
es que estas actividades son atribuidas como algo que sélo
los indigenas aymaras tienden a realizar como condicién casi
natural, minimizando los factores materiales que generaron
este efecto. Me refiero a la persistente desigualdad social
que afecta con mayor dureza a este sector social y que se
expresaba y se expresa aun en: 1) el empobrecimiento de
las tierras a las que tuvieron acceso antes y después de la
Reforma Agraria de 1953; 2) la expulsién de mano de obra
del campo a las ciudades con mayor intensidad desde los
setenta; 3) el alto indice de desempleo desde mediados de
los ochenta que afectd, principalmente, a las poblaciones
de origen indigena forzadas, por razones estructurales, a
generar sus propias estrategias de autoempleo y generacién
de ingresos econdémicos, situacion que se extiende a la pobla-
cién indigena que logré un titulo profesional, pero que ante
la carencia de empleo se vieron obligados a desplazarse al
mercado informal para desempenarse como comerciantes,
taxistas, entre otros oficios informales.
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Asi se plantea la distincion entre indio inmoral e ilegal
en oposiciéon a la legitima y legal forma de obtencién de
ingresos de la poblacion no indigena, mestiza de clase me-
dia, profesionistas o burdcratas. Pero también se recurre al
estereotipo del indio “flojo”, para este sector de la poblacién,
pues se plantea que su actividad y su riqueza, al ser “ilicita” e
“ilegal” (sin tomar en cuenta que muchos tienden a legalizar
sus actividades econémicas por los altos costos que implica
mantenerse en la ilegalidad), no requiere la inversiéon de
esfuerzo personal, fisico o intelectual, como el esfuerzo in-
telectual invertido por la clase media, explicacién a la que
recurren no solo para justificar su posicién econémica respec-
to a otros sectores de la poblacién, sino el acaparamiento de
los distintos capitales (culturales, econémicos y simbélicos),
a partir de los cuales experimentan procesos de movilidad
social,'® como se observa en el siguiente fragmento:

De esta gente, lo que no me gusta es el aspecto social que tiene,
el aspecto econémico que tienen. Bueno, mire, muchas veces
me han explicado que esos campesinos, se podria decir, esos
campesinos estan bien levantados, o sea, mientras la gente se
esta partiendo la espalda por trabajar, por buscar trabajo, por
ganar bien honestamente para su familia y para todos. Estos
comerciantes van metiendo mercaderia y muchos dicen que
son narcotraficantes, contrabandistas y creo que es la verdad,
creo que meten mercaderia a Sabaya y de Sabaya la traen
aqui, y entonces cudl seria la razén porque tengan buenas co-
sas, tienen dos, cuatro casas en todo lugar y luego esa misma
gente son los que vienen a molestar que son los sin tierra y sin
techo (Jq, varén, estudiante, 16 afios, clase media, autodefinido
blanco, 12 de septiembre de 2009).

19 Para este ultimo caso véase Javier Ferndandez Espejo, quien rea-
lizé un estudio sobre estrategias de movilidad social en la ciudad de
El Alto (2001).
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Por lo anterior, para muchos parece ser dificil compren-
der esta fractura y desdibujamiento entre la representa-
ci6on de un indio siempre pobre, ignorante e inculto, con la
accién que asume dicho sujeto hoy, no inicamente de haber
accedido a mayores niveles de educacion (aunque estadis-
ticamente sigue siendo reducido) sino de acceder a mayor
capital comercial y a disputar espacios no s6lo dentro del
campo politico (espacio comun donde disputaba su condicién
de igualdad) sino también en otros ambitos societales donde
las relaciones atin estan determinadas por logicas jerarqui-
cas basadas en el hecho sefiorial y racial. Sea en el plano
politico, econémico o cultural esta contradiccién se presenta
cuando ciertos sujetos favorecidos por el orden racializado
se ven afectados por la alteracién de dicho orden, y recurren
a enfatizar la persistencia de atributos que naturalizan al
sujeto social indigena, los cuales son utilizados para desle-
gitimizar los intentos de cambio.

Asi, el proceso de estereotipificacién del indigena como
otredad racializada tiene por objetivo reinstaurar el orden
jerarquico, volver al “indio de ayer” al momento en que
“todo estaba en orden”. Como sefnalaba una entrevistada:
“Cada quien en lo suyo /no es cierto? Como tiene que ser,
como siempre ha sido, entonces tiene que volverse al cauce
natural”.?’ Porque el “indio de hoy”, el indio del siglo xx1, esta
fuera de lugar y requiere ser reubicado en su lugar. Ello da
pie a la apelacién de una serie de marcadores de distincion
para identificar a los sujetos bajo categorias socialmente
racializadas (“indios”, “cholos”, “qollas”, “campesinos”) que
sirven para fijar las fronteras de distincion social y mantener
el control del orden establecido, que no es otra que mante-
ner el control y el monopolio sobre los recursos materiales
o simbdlicos en disputa.

20 Entrevista a Lc, maestra, clase media, no-indigena, 12 de octubre
de 2008.
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EL ROL DE LOS DISCURSOS INDIANISTAS
Y MULTICULTURALISTAS EN LA ESTEREOTIPIFICACION
DEL “OTRO” RACIALIZADO

Las representaciones estereotipadas sobre el “otro” —argu-
menta Pickering (2001)— estan enraizadas profundamente
en el conjunto sedimentado de leyes bajo practicas culturales
pasadas que llegaron a ser consideradas como mitos sociales.
Los estereotipos como productos histéricos y los estereotipos
racistas contemporaneos, como los identificados en el estu-
dio, estan inseparablemente conectados a la larga historia
del discurso senorial heredado de la Colonia y reforzado por
las teorias racistas del siglo xix y la teoria asimilacionista
de mediados del siglo XX, que contribuyd en gran medida
en hacer de estas representaciones sociales “verdades” que
refuerzan las barreras de la distincién social. Pero también
son reforzados por otros discursos contemporaneos que di-
ficilmente pueden ser calificados de racistas, pero que ge-
neran un efecto similar: esencializar y naturalizar ciertas
caracteristicas sociales como propias de los sujetos historicos
racializados y otrificados.

Es el caso del discurso multiculturalista liberal de los
noventa, que refuerza la idea del indigena como cosificado
en tiempo y espacio, y a quien el sujeto dominante tiene que
proteger recurriendo al encierro de su cuerpo y su cultura.
Silvia Rivera hace una pertinente critica a los promotores
de tal corriente en la politica boliviana quienes, en los no-
venta, propusieron un nuevo tipo de tenencia de la tierra,
las tierras comunitarias de origen (Tco), como una forma
de encasillamiento de los indigenas (Rivera, 2008:204), en
términos espaciales, culturales e incluso materiales. Este
tipo de tenencia difiere del concepto de territorio propuesto y
demandado por los pueblos indigenas, una idea de totalidad
que no solo implica el acceso a una extension de tierra sino
a los recursos naturales (tierra, agua, bosques) contenidos
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alli y los recursos organizativos y culturales que supone tal
administracién.

Similar critica sostiene Denisse Arnold al senalar que las
politicas estatales de multiculturalismo liberal del primer go-
bierno de Gonzalo Sanchez de Lozada optaron por la creacién
de espacios separatistas para poder evitar la eliminacién de
las subjetividades o identidades socialmente subordinadas,
al tiempo que tendian a fomentar la movilizacién social con
base en las “identidades en comun”, en vez de las “ideas
politicas en comun” (Arnold, 2008:76).

Este discurso multiculturalista liberal oficial tuvo efectos
en la forma como los sujetos autodefinidos no-indigenas de-
finen la relacion con los indigenas: “...manteniamos buenas
relaciones de negocios con los guarayos, que no vivian en las
reservas, entonces asi andaban sueltos y venian pelados (des-
nudos), con sus mujeres venian”.?! Un elemento importante
en esta cita es que si bien la entrevistada trata de destacar
que la relacién entre su familia (autodefinida no-indigena)
y los indigenas (en este caso los guaranies) era amistosa,
como signo de igualdad, es también evidente que la relacién
estaba regida por ciertas construcciones estereotipadas so-
bre los ultimos, matizadas por el discurso de “preservacion”
de los sujetos y culturas minoritarias del discurso multicul-
tural liberal, éstos son reducidos al plano de lo no-humano,
pues los animales andan sueltos, fuera de sus establos, los
ciudadanos circulan por las calles.

Esta naturalizaciéon del encierro territorial, como estado
de animalidad en el discurso cotidiano, ha sido reforzada,
en primer lugar, por el discurso nacionalista de la segunda
mitad del siglo pasado, al establecer una diferencia civili-
zatoria y evolucionista entre lo urbano y lo rural. Similar
efecto tuvo el discurso multicultural, pues contribuyd

21 rp, mujer, adulta, clase media, autodefinida blanca, 29 de sep-
tiembre de 2008.
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a reforzar la cosificacién de los indigenas a la tierra, al tra-
bajo agricola, al mundo de lo rural, de lo incivilizado o a las
ocupaciones no manuales urbanas, pero de facil acceso para
el sujeto rural. Tales discursos refuerzan los imaginarios
de los sujetos, quienes, hasta principios del siglo xx, tenian
dificultades para consentir la existencia de indigenas urba-
nos, profesionistas, empresarios o en altos cargos politicos.

El mismo efecto generan ciertos discursos indianistas
cuya posicién pro-indigena tiende a deificar a los indigenas
como sujetos portadores de esencia: “reciprocos y comunita-
rios por naturaleza”, carentes de los valores del capitalismo
moderno (como el individualismo, o la propiedad privada)
y en equilibrio con la naturaleza por su “estado de natu-
ralidad”. Si bien estos discursos son estratégicos para las
luchas sociales de las poblaciones indigenas y han incidido
en los cambios institucionales favorables al reconocimiento
de sus identidades y sus derechos colectivos, al mismo tiem-
po tienden a reforzar los procesos de otrificacién, a través
de construcciones estereotipadas que ubican a los sujetos de
origen indigena en el plano de lo inmutable, convirtiendo
a éstos y sus culturas en sujetos a-histéricos, cuando son
productos historicos, es decir, estan atravesados por los pro-
cesos nacionales e internacionales que experimenta la socie-
dad a la que pertenecen. Es el caso, por ejemplo, que expone
Rafael Loayza en su libro Halajtayata. Etnicidad y racismo
en Bolivia, cuando —retomando a Alb6— describe al aymara
de la siguiente manera:

El aymara no puede vivir aislado y se somete a un ‘comunita-
rismo radical’ en sus relaciones sociales [...] Todos comparten
los mismos territorios sin un sentido enteramente preciso
de propiedad privada y practican la reciprocidad como una
forma de relacionamiento social. El solo hecho de que —por
ejemplo— la comunidad intervenga en el mundo de lo privado,
tal como la edificacién del hogar —de la casa que alberga a la
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familia— muestra que las relaciones primarias han logrado
trascender el nucleo de lo familiar y vincularse a la esfera de
la socializacidn... (Loayza, 2004:70).

Presentada asi, la cultura aymara tiende a convertirse
en un fenémeno natural y no histérico. Al sefialar que los
aymaras “no tienen un sentido preciso de propiedad privada”
el autor omite que tal sujeto y su cultura estan atravesados
por las dinamicas historicas que afectan y transforman el
mundo indigena permanentemente. Por ejemplo, la Refor-
ma agraria de 1952 y sus efectos sobre la concepcién de la
tierra como propiedad privada que convive con la concepcion
de propiedad comunal, situacién que explica por qué —a
diferencia de los pueblos indigenas de las tierras bajas— los
aymaras y quechuas no hicieron suya la demanda territo-
rial (de territorios comunitarios de origen) en los noventa.
Lo mismo se puede decir sobre la influencia de la economia
capitalista que rige los mercados al cual acceden las diversas
poblaciones de origen indigena, no sélo en condicién de mano
de obra barata (que son la mayoria), sino también en su con-
dicién de comerciantes, microempresarios 0 empresarios, o
la misma relacién con el mercado liberal. Algunos discursos
pro-indigenistas han reforzado la idea de la desvinculacién
de las poblaciones indigenas con el mercado, reforzando
imaginarios sociales que conciben que la iinica relacién entre
estos agentes —indigenas y mercado— es la de explotacién.

Como sefiala Denisse Arnold, los discursos multicultu-
ralista, indigenista e indianista han contribuido a anular
la relacién de los sujetos indigenas con el mercado liberal,
o si bien esta negacién desaparece se los ubica como sujetos
subalternos en condiciones de explotacién, reforzando el es-
tereotipo del indigena como incapaz de acceder a los bienes
y capitales que ofrece el mercado liberal (Arnold, 2008). Por
tanto, ante esta idea de exclusién la Ginica manera de reco-
nocer la relacién entre el indigena y el mercado liberal es,



180 CUANDO LA OTREDAD SE IGUALA

precisamente, vinculandolo a actividades distorsionadas que
el mercado liberal ha creado (el contrabando, el narcotrafico
y a una serie de actividades que se desprenden de estos), asi
como a procesos de alienacién o negacion que emprenden los
mismos. Sin embargo, la alienacién no es la inica forma en
la que los sujetos se relacionan con el mercado y acceden a
bienes y capitales econémicos.

A lo anterior podemos anadir el discurso de la pobreza
que se presenta como desvinculado de las condiciones so-
ciales e historicas que ha llevado a las mayorias indigenas
a tal situacion de carencias. Estos discursos fueron con-
tribuyendo al proceso de naturalizacién de la condicién de
clase a la condiciéon étnica de los sujetos. De manera que fue
reforzando ciertas representaciones sociales racializadas
sobre las poblaciones y su vinculo con los condicionamien-
tos sociales como naturales: blancos = ricos, indigenas =
pobres. Solo asi se puede comprender que, para muchos,
indigena sea sinénimo de pobreza, de carencia de recursos
como condicién natural mas que social: “...indigena, pienso
que es la persona que vive en el campo, que no tiene mu-
chos recursos econémicos que, no sé, que para ellos estar
en la ciudad es gran cosa [...] sabe que no tiene pero igual
es feliz, digamos...”.?

Esta ecuacion indigenas-pobreza, reforzada por las esta-
disticas oficiales, cuyos datos muestran que las poblaciones
indigenas aiin experimentan los mayores indices de pobreza,
bajos niveles educativos, mayores niveles de desnutricion,
una situacién que en los hechos hace practico el discurso de
su inferiorizacion social (Zavaleta, 1986), tienden a reforzar
otros estereotipos como: incultos, faltos de higiene o caren-
tes de motivaciones laborales.? Esta ecuacion clase-etnia,

2 rs, mujer, estudiante colegio particular, 17 afos, clase media baja,
30 de septiembre de 2008.

2 “Son sucios, nunca se banan”, “huelen feo”, “son flojos, no saben
superarse”, “los indigenas s6lo vienen a pedir limosna a las calles”. Son
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presentada como “condicionamiento natural” siendo social,
hace poco comprensible, para ciertos sujetos sociales autode-
finidos no indigenas, que algunas comunidades aymaras del
departamento de Oruro se estén convirtiendo en un nucleo
con poder econémico a nivel departamental, incomprensibili-
dad que deriva en el reforzamiento o construccién de nuevos
prejuicios que expliquen esta ruptura de la norma.

Estos discursos pro-indigenistas (sean enfoques hegemé-
nicos como el multicultural liberal, o enfoques contra-hege-
monicos), al apelar a ciertas esencias de las identidades indi-
genas y sus especificidades culturales como “Gnicas”, para ga-
rantizar o justificar un trato especifico, o la elaboracién de po-
liticas publicas especializadas o un cierto posicionamiento
politico hacia y de los indigenas (Hoffmann, 2008:172-173),
tienden a reforzar los estereotipos que naturalizan a los
indigenas, pues contribuyen a reforzar la concepciéon de
dicho sujeto como un residuo del pasado que persiste en el
presente, como un ente a-temporal que no cambia y al cual
solo se lo piensa en ese estado de inmutabilidad, sin impor-
tar la permanente interaccién con aquellos que se definen
no-indigenas. Esta cosificacién de lo indigena a la tradicién,
a la tierra, a las carencias materiales, a lo colectivo como
negacién de su individualidad, impide reconocer su capaci-
dad de agencia y de creatividad cultural para moverse en los
mundos culturales, politicos y econémicos de los que forma
parte en tanto sujetos histoéricos.

LA RACIALIZACION DE LO SOCIAL:
EL CUERPO RACIALIZADO Y SUS ANEXOS

Uno de los debates en torno al estudio del racismo en diferen-
tes partes del hemisferio radica en los indicadores raciales.

algunos fragmentos recuperados de las encuestas aplicadas en los distintos
establecimientos educativos.



182 CUANDO LA OTREDAD SE IGUALA

Mientras en unos se resalta el color de la piel como signo ra-
cial que permitio a paises como Estados Unidos y Sudafrica,
aplicar con cierto éxito sus politicas de segregacién racial,
todavia avanzado el siglo XX, en otros se alega que, a pesar
de esta primacia del color de la piel, como signo racial, en
contextos donde se experimenté un racismo de Estado, como
es el caso del antisemitismo de la Alemania nazi, el color
de la piel no fue el principal recurso de identificacion racial
—aunque estaba presente— como si lo fueron el apellido, las
genealogias y las practicas religiosas de ciertos individuos,
es decir, elementos culturales asociados a ciertos cuerpos
(Moreno, 1994). En esta Gltima linea argumentativa gran
parte de los estudios sobre racismo en América Latina ha-
cen hincapié en la posicién periférica que tomé el color de
la piel como elemento de diferenciacion racial,?* mas atn en
sociedades con una proporciéon alta de poblacién indigena y
donde el discurso del mestizaje cobré legitimidad entre la
poblacién, como México, Pert, Ecuador y Bolivia.

En todo caso, la relevancia o no del color de la piel como
signo racial habria permitido establecer tipos distintos de
racismo, como el racismo genetista o biolégico de principios
del siglo xx, 0 el racismo asimilacionista o culturalista que se
experimenta desde la segunda mitad del mismo siglo (Wie-
viorka, 2006). El primero apelaria a marcadores biolégicos
y fenotipicos, mientras que el segundo a distinciones de tipo
cultural. La centralidad de esta ultima en las sociedades
latinoamericanas incluso sirvié para negar la existencia del
racismo en su interior e introducir conceptos como “demo-
cracia racial”, “ceguera del color”, “mestizaje cultural”, lo
que de hecho incidi6 en la sustitucién de la categoria racial,
por la de étnica o clase social, como categoria analitica para

24 Recuérdese que en el periodo colonial, los representantes de la
Corona espafola no recurrian al color de la piel, como indicador racial,
mas importante que este indicador eran el apellido, el lugar de residencia
o el domicilio oficial (Escobar, 2004:22).
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la comprensién de las diferencias y desigualdades sociales
persistentes.?

En el caso boliviano, a pesar de la amplia gama de es-
tudios sobre la relacién Estado-sociedad-pueblos indigenas
y sobre los procesos de diferenciaciéon y desigualdad social
que afectan principalmente a las poblaciones indigenas, la
categoria racial estuvo subsumida por la cuestién cultural.?®
Solo desde fines de la década de los noventa se puso mayor
atencién al debate sobre los criterios raciales. Mientras unos
sostienen que el nucleo del racismo en Bolivia no radica en
la diferenciacién del color de las personas o grupos sino
en los aspectos culturales, pues es a cierta cultura que se
atribuye la incapacidad para la libertad politica (Tapia,

% Segun Stuart Hall el paradigma de la etnicidad surgié como una
corriente critica al énfasis economicista, haciendo evidentes los limites
del mismo al dar cuenta que no todo proceso social podia ser explicado
a partir de las estructuras econdémicas. La cuestién étnica no podia ser
reducida a meras explicaciones econémicas sino que tenia sus propios
efectos en las estructuras sociales y habia que dar cuenta de esta espe-
cificidad (Hall, 1980:306). En la década de los ochenta gran parte de los
estudiosos de la region que se interesaron en la centralidad del racismo
en sus respectivos paises retomaron la centralidad de la categoria étnica
y la cultura, pero relegando la categoria racial a un plano residual, en
algunos casos mas reemplazandola en su totalidad, sobre todo en aquellos
dirigidos al estudio de los sujetos indigenas. Véase Castellanos (1993,
1998), Ecuador Almeida (1993), De la Torre (1997), Callirgos (1993) y
Portocarrero (1993), entre otros.

Diferente fue el caso de las poblaciones afro-descendientes donde si
se puso énfasis en la cuestién racial. Véase Cardoso (1994), Telles (2004),
Hasenbalg (1994), Fiola (1990), Wade (1997) y Segato (2007). Asi, parecia
ser que las categorias analiticas para el estudio del racismo en la regién
estaban definidas por el tipo de sujeto racializado. La etnicidad, en el caso
de las poblaciones indigenas, y la categoria racial, para el estudio de las
poblaciones afro-descendientes.

% Es muy amplia la literatura al respecto, pero entre los principales
aportes véase: Dandler (1986), Alb6 (1976, 1984, 1993), Rivera (1986,
1993), Albé y Ticona (1999), Tapia, Gutiérrez, Garcia (2000), Garcia
(2001) y Salazar (1999).
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2007:24), otros enfatizan en la continuidad del color de la
piel como criterio de distincion entre indigenas y no-indi-
genas, mas aun bajo la dicotomia indio/blanco, pues —argu-
ye Salazar— “la piel es piel cuando de colonizacién se trata”
(Salazar, 1999:19). Planteado asi, Salazar, concluye que los
indios son de piel oscura y los mestizos de piel mas clara.
Sin embargo, resulta dificil seguir este argumento, mas en
contextos mestizos y de pieles cobrizas como lo es gran par-
te del territorio boliviano, y en especifico el orurefio, donde
establecer diferencias nitidas y rigidas entre quién es blanco
y quién moreno se hace mas complejo y ambiguo.

Sin embargo, estas diferencias existen, pero no en el
sentido que plantea Salazar, pues lo que no parece tomar en
cuenta la autora es que las marcas que racializan los cuerpos,
como el color de la piel, no dependen de su aparente condicién
biolégica, sino de como, histéricamente, se ha construido y
dado sentido racial a diferentes indicadores asociados con la
apariencia fisica. Es la condicién negociable de este conjunto
de signos y el sentido que se atribuye a los mismos, lo que
permite a las personas establecer distinciones y clasifica-
ciones que hacen que ciertas personas de tez morena sean
definidas como indigenas y a otras del mismo color de piel
se les reconozca como blancos o no-indios.

Es pertinente recordar que lo racial lo asumo como un
criterio de identificacion/diferenciacién de individuos o
grupos sociales basados en la significacién y simbolizacion
de cuerpo humano, cuyas marcas de distincién dependen y
estan articuladas a relaciones de poder. Es decir, el color
de la piel, los rasgos faciales y corporales, en tanto signos
raciales no son cualidades inherentes al sujeto, sino sig-
nos construidos y negociados socialmente, cuya aparente
durabilidad y naturalidad es en realidad un efecto de su con-
dicién social, un efecto de poder, resultado de la historia de la
dominacién colonial y su huella en el presente (Wade, 1997;
De la Cadena, 2004), y que el Ginico sentido sociolégico que



PROCESOS DE RACIALIZACION (PARTE 1) 185

tiene, en tanto signo corporal, es su capacidad de significar
(Segato, 2007:133).

Por tanto, el color de la piel, otros rasgos fisicos y el cuer-
po mismo, no son fijos en términos del valor y del sentido
que se atribuye a los mismos. No son naturales y su uso esta
articulado y depende de las relaciones de poder que experi-
mentan los sujetos. Por ejemplo, entre los sectores populares
el color de la piel no constituye un elemento de racializacion
significativo, pero entre las clases medias contintia siendo
relevante, mas atn cuando ciertos sujetos racializados como
indios, por ejemplo, empiezan a experimentar procesos de
movilidad social de tipo ascendente.

Esta fijacion de las marcas fisicas y la encarnacion de las
marcas culturales en el cuerpo hacen que los cuerpos racia-
lizados se presenten como naturales y esenciales. Evitar u
ocultar dichas marcas (blanquearse) para no ser categorizado
como otredad racializada, para el sentido comtn, constitu-
yen esfuerzos vanos porque es el cuerpo y lo incorporado al
mismo lo que devela la “verdadera” identidad del sujeto (de
su indianidad). Ello se puede observar en la opinién que se
recuperd de una maestra de clase media sobre sus estudian-
tes de origen aymara. Para ella —como para una parte de la
poblacién que se define no-indigena sin importar el estrato
social—no importa cuanto se transformen culturalmente sus
estudiantes, cuanto se blanqueen en términos de vestimen-
ta, lengua, acceso a conocimientos, bienes, capital escolar y
econdémico, es su cuerpo, sus gestos, sus gustos (sus habitus)
que develaran su “origen indio”.?” Cuando se le pregunté

2T En esta discusion sobre el cuerpo retomo los aportes de Elias,
Bourdieu y Foucault. Para estos autores los cuerpos son construidos so-
cialmente, la historia se ha hecho cuerpo y el orden social opera a través
de los cuerpos. Es Bourdieu en La Distincién (1988) quien nos ayuda a
entender por qué, pese a la mimetizacion o desplazamiento de ciertas
marcas culturales como propias de los indigenas (la vestimenta, el idio-
ma, el apellido), algunos mestizos de clase media consideran que ciertos
sujetos siguen siendo “indios”.
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sobre qué opinién merecian los jovenes de origen aymara
a quienes ella ensefiaba, en uno de los establecimientos
escolares mas prestigiosos de la ciudad, respondié: “;Usted
cree que han perdido las costumbres? jImposible! Lo que
se mama no se pierde. Y le estoy diciendo: el aymara es de
naturaleza desleal [...] han sido las hordas aymaras las que
han acabado con todas las civilizaciones que habia aca...”.?®
Asi, en un contexto como el boliviano, donde el color de
la piel dificilmente distingue racialmente a los sujetos, es el
proceso de racializacién, como proceso de naturalizacién y
biologizacion de lo social (Saldivar, 2012) lo que permite que
otros signos culturales y sociales se presenten como signos
raciales. El apellido, la vestimenta, la ocupacién laboral,
el origen geografico, el lugar de residencia, al igual que los
gustos estéticos pueden constituirse en signos raciales, adhe-
rirse al cuerpo de los sujetos. Se trata de signos que cobran
sentido racial en tanto constituyen elementos situacionales,
cambiantes, flexibles que dependen del contexto social don-
de son negociados y negociables por los sujetos en relacién.
Es decir, la condicién racial que se atribuye a una persona
cambia, se modifica y se re-significa dependiendo del campo
semantico en el que se inscriben las relaciones sociales.

LA FUNCION RACIAL DEL APELLIDO

Los apellidos, como los cuerpos, comunican mensajes a partir
de la apariencia, son sintomas a través de los cuales se ex-
presan dimensiones de la vida social, de su historia, de sus
divisiones y luchas. Los cuerpos y los nombres (los apellidos)
hablan y son hablados, permiten recorrer, a través de ellos,
la historia de sus antepasados, ciertas pertenencias pre-
sentes, de clase, de nacionalidad o de grupos étnicos. Estas

28 Entrevista a LD, mujer adulta, profesora, escuela particular, auto-
definida no-indigena, de clase media, 12 de septiembre de 2008.
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pertenencias atribuidas, con la mediacion de los prejuicios
sociales impuestos, extienden los procesos hegemonicos,
definen ciertas regularidades en el orden social establecido
y permiten presumir ciertas conductas y cursos posibles de
acciéon. El cuerpo y el nombre son los asientos objetivos de
la clasificacion social, a través de las caracteristicas pre-
viamente definidas y ordenadas, hacen visibles las posicio-
nes sociales donde los sujetos son ubicados de manera arbi-
traria en la estructura social de una determinada sociedad
(Urresti, 1999:63-64).

Por lo anterior, es comprensible que aun hoy en dia la
distincién entre apellidos “indigenas” y apellidos “espa-
fioles” y europeos continue siendo central para identificar
diferencias, jerarquias y asimetrias entre distintos sujetos,
aunque el uso de este recurso clasificador es cada vez menos
relevante que en el pasado. Asi, mientras apellidos de pro-
cedencia espanola y apellidos no hispanos se constituyen en
signos de prestigio, los apellidos andinos u otros indigenas
continuan siendo usados como indicadores de “indianidad”.

Asi, ser Mamani, Condori, Quispe, Choquehuanca, Llam-
pa, por ejemplo, implica un estigma social que aumenta la
probabilidad de que los sujetos portadores sean sujetos de
burla y hasta exclusién en algunos espacios sociales como
en la escuela o en el trabajo. Tan fuerte era este marcador
todavia a fines de los noventa que muchas personas de
procedencia indigena apelaban a recursos legales para cam-
biar de apellidos. Segun datos recopilados por Waskar Ari
Chacaki y citado por Rafael Loayza, sélo en 1998 llegaron
a las cortes judiciales aproximadamente 300 solicitudes
diarias requiriendo la sustituciéon de apellidos indigenas
por apellidos hispanos (Loayza, 2004:52). Este fendmeno de
sustituciéon del apellido estaba “bastante enraizado incluso
entre las elites intelectuales y politicas aymaras” (2004:52),
quienes habian logrado un capital escolar importante y
cuya sustitucion del apellido les facilitaba acceder a puestos
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ocupacionales de dificil acceso si mantenian la huella de su
1dentidad étnica: el apellido.

Este proceso de sustitucion de la identidad personal suele
definirse como “maesmanizacién” (Patzi, 2006). Patzi retoma
el concepto de una practica usada en la década de los setenta,
rescatada en una pelicula, La nacion clandestina, producida
por Jorge Sanjinés, donde un campesino aymara sustituye
su apellido de Mamani por Maesman. En la historia esta
sustitucién del apellido es interpretada por los lugarerfios
como una negacion de su identidad cultural, provocando el
desterramiento del protagonista de su comunidad de origen.
Pero tal negacion sélo puede ser entendida como un efecto del
proceso de discriminacién que experimentaron los migrantes
indigenas a los centros urbanos, que se dio de forma acele-
rada entre fines de la década de los sesenta a los ochenta.
En tal sentido esta sustitucién o cambio del apellido no era
otra cosa que parte del proceso de blanqueamiento de los
indigenas, que sé6lo era aceptable —para los no-indigenas— si
estaba acompanado del cambio de otras marcas culturales
mas préoximas al tipo dominante.

Aunque hoy en dia el apellido como signo racial parece
ser menos efectivo, pues es comun encontrar abogados,
profesionales en disciplinas sociales o humanas, altos bu-
récratas, entre otros, portadores de un apellido de origen
indigena,? todavia la sustitucion de tal identidad —un intento

% A pesar de los avances en términos educativos, resulta todavia
raro, por ejemplo, encontrar profesionales médicos con un apellido an-
dino estigmatizado. En una visita al principal hospital del seguro social
de la ciudad de Oruro pudimos observar que de los aproximadamente 25
médicos con diferente especialidad atendiendo consulta externa, ninguno
tenia un apellido “andino”, hecho significativo si consideramos que el
apellido —en Bolivia— es un indicador del origen étnico (notas de campo).
Este panorama no ha cambiado mucho, en los tiempos de Morales, pese
a que el apellido andino o el asumirse indigena puede constituirse en un
capital politico importante, y que encontramos en la burocracia politica
altos funcionarios indigenas, en los ambitos intermedios de la burocra-
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de borrar la huella de “indianidad”— contintia presente, como
se evidenci6 en el caso de aymaras de procedencia rural y
dedicados al comercio, sobre todo de la regién fronteriza con
Chile, quienes optan por traducir sus apellidos aymaras
al espanol. Por ejemplo, Mamani que en aymara significa
Halcén es traducido a Alconz o Quispe a Quisbert, al fin y
al cabo apellidos que blanquean a los sujetos. Igual proceso
experimentan otros pueblos indigenas, como los yuquis,®
culturalmente distinto a los aymaras y quechuas, cuyos
jévenes prefieren sustituir sus apellidos étnicos (Guagua-
subera, Guaguasu, por ejemplo) por apellidos mas hispanos
(Guzman, Cruz, entre otros), ello les permite mimetizar su
origen étnico y pasar por mestizos, facilitados por sus rasgos
fisicos que distan mucho del estereotipo corporal que se tiene
del “indio boliviano”.

El apellido, por tanto, puede favorecer, minimizar o
anular el proceso de legitimacion del blanqueamiento.
Mientras poseer un apellido espafiol entra dentro del rango
de “lo normal” y un apellido no hispano denota un plus en
términos de prestigio social, ser portador de un apellido de
origen indigena continta siendo un indicador para la burla,
la exclusion o la discriminacion, sobre todo en ambitos edu-
cativos donde la poblacién es étnicamente mas heterogénea.

Un ejemplo al respecto es el caso de un conflicto entre
padre e hija dentro de un establecimiento educativo privado.
El padre abofeteé a su hija al interior del establecimiento,
expresando lo siguiente: “{Yo no te he metido a este colegio

cia, ministerios y viceministerios aun son escasos los funcionarios con
apellidos indigenas.

30 Grupo étnico ubicado en el departamento de Cochabamba. Tiene
una poblacién aproximada de 117 familias y es uno de los grupos étnicos
mas vulnerables del pais. El dato que se presenta resulta de una activi-
dad de identificacién ciudadana que se realizé con los mismos en 2004,
en el marco de un proyecto enfocado a la participacion ciudadana de los
grupos excluidos.
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para que te estés metiendo con un Mamani!” Consultando
con los companieros de la estudiante abofeteada se pudo
observar que los padres del muchacho de apellido Mamani
eran profesionistas, con un ingreso econémico que permitia
acceder al hijo a uno de los establecimientos mas prestigiosos
dela ciudad. En cambio, el padre de la muchacha era obrero,
no profesionista, aunque su esposa tenia un titulo de técnico
superior (contadora) y trabajaba en una empresa privada, su
situacién econémica era relativamente menor que el “Mama-
ni”’. Eran escasas las diferencias en términos de apariencia
fisica, ambos de tez morena, por lo que la Unica marca de
distincién entre los sujetos en cuestién era el apellido, uno
andino “Mamani” y el otro “Espada”. El apellido del primero
sefialaba el origen étnico racializado de su portador y el ape-
1lido del segundo no. Por el apellido, el primero era asociado
con un origen rural y como “campesino”’ y el segundo no.
Aunque por la situacién econémica del segundo y la situa-
ci6én étnica del primero (si nos dejamos guiar en este sentido
por el apellido de su portador) ambos buscaban lo mismo:
legitimacién del estatus social que ambos padres intentaban
alcanzar por el proceso de movilidad social intergeneracional
que experimentaban.

Como este caso se pueden encontrar distintas situacio-
nes donde s6lo por poseer un apellido étnico una persona
continta siendo estigmatizada como “indio” y rural, nunca
urbano, porque ser esto ultimo implica ser no-indio. El
apellido es una marca que devela el origen del cual se trata
de tomar siempre distancia, como si el apellido contuviera
todos los atributos negativos que se adjudican a los sujetos
indigenas en tanto indios, campesinos o cholos. Aqui otro
ejemplo ilustrativo:

—Digamos: Choque, Puma y Cahuana, cosas asi por el es-
tilo y siempre vamos a decir: “jputa! este viene desde los
principios de Bolivia que tiene sus ancestros” y, no pues,
eso es lo que hace renegar y, no sé, de que todos tenemos algo
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asi de campesinos jtenemos! Pero, jpucha!l, a ellos les moles-
ta méas porque todavia son campesinitos con campesinitos,
directamente (DG, estudiante, 16 afos, clase media, no-indige-
na, 10 de septiembre de 2009).

Mas alla de ser el apellido un estigma de la identidad
étnica del sujeto, como se observa en la cita, es también un
indicador del “grado civilizatorio” en el que se ubica a las
personas en el proceso de mestizaje, como proyecto racial
hegemonico. Es muy dificil que los orurefios de clase media
rechacen una herencia indigena en su propia genealogia;
sin embargo, la distincién que se plantean es cuan lejana
se esta de esta herencia y cuan cercano se esta de la otra
herencia, de la no-indigena, que conviene aceptar e incluso
realzar, porque es esta ultima la que legitima la posicién de
superioridad de los sujetos que demandan dicha legitima-
ci6n ante los otros, vistos no s6lo como diferentes sino como
desiguales e inferiores. A esta forma de diferenciacién se
van agregando otros factores.

Por ejemplo, si no hay una correspondencia entre apellido
andino y la apariencia fisica estigmatizada es posible que al-
gunos sujetos logren vencer el efecto del prejuicio del que son
portadores, mas aiin si poseen otros marcadores de prestigio
como una profesién académica o un puesto ocupacional alto.
En cambio, si una persona posee un apellido no estigmatizado
pero si una apariencia fisica estigmatizada es mas probable
que la apariencia fisica sea el principal marcador para la ra-
cializacion del sujeto. Si a este marcador se suman otros, como
el uso de la pollera y una ocupacion laboral asociada con una
categoria identitaria estigmatizada es mucho méas probable y
posible que se identifique a tal persona como “india o indio”.

Es el caso que nos contaba una psicéloga —autodefinida
blanca de clase media— de un establecimiento educativo; la
profesionista sefialaba que una estudiante era discriminada
por sus companeros, no precisamente por el apellido o el
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color de piel porque —decia la psicéloga— la estudiante era
“blanquita y muy simpatica”, tampoco la discriminaban por
la carencia de recursos econémicos (su mama tenia buenos
Ingresos econémicos) pero si por la ocupaciéon de la madre: “...
hija de verdulera”, le decian. Esta frase es relevante, porque
no cualquiera es “hija de verdulera”, un tipo de personas
“son hijas de verduleras”. La verdulera es generalmente
una “chola”, una mujer aymara o quechua rural o urbana,
que viste una prenda particular (la pollera) y es, ademas,
comerciante informal.

LA POLLERA Y EL ESTIGMA
DE LA IDENTIDAD “CHOLA”

A diferencia del apellido, la pollera —aquel vestido de origen
espanol introducido en la regién andina al final del periodo
colonial y que en la actualidad, tras modificaciones en su
diserio, es usado y asociado sélo con las mujeres de origen
aymaras o quechuas— continiia siendo uno de los marcadores
simbdlicamente mas fuertes en el proceso de diferenciacién
étnico-racial. La pollera es contenedora de una serie de pre-
juicios y estereotipos negativos que se atribuyen a lo indio.
Pero no sélo sujeto de procedencia rural sino al “indio” ur-
bano; no necesariamente al hombre, sino y principalmente a
la mujer: la mujer indigena aymara y quechua migrante de
zonas rurales a centros urbanos y a los hijos de la portadora.

Muchos han profundizado sobre la importancia de la
pollera como elemento de distincién y estatus social y el
largo proceso histérico en el que una vestimenta espafola
colonial se convirtié en un recurso de inferiorizacién y estig-
matizacién de su portador. Segin Salazar (1999) ya en 1574,
por orden del virrey Toledo, y a fin de facilitar la ensefianza
religiosa y el cobro de impuestos, se impuso el tipo de ves-
timenta que debian usar los indigenas seguin la regién que
habitaban, en el territorio colonial. Aproximadamente cien
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anios después (1695) otras autoridades coloniales habian im-
plementado decretos que obligaban a los indios a vestir como
“naturales” y no como espafoles, con el objetivo de mantener
las jerarquias ante el temor que suponia las mezclas raciales.
Posteriormente, después de los levantamientos de Tupac
Katari, en 1781, se determiné que los indios debian imitar
el modo de vestir espafiol, pero acondicionado a su situacién
de carencia, de tal manera que olvidaran sus particularismos
culturales y asumieran los habitos espanoles, como si del
cambio de la indumentaria dependieran la transformacién
y la docilidad de los sujetos que se habian levantado en ar-
mas. Este proceso de imponer un tipo de vestimenta siguid
en el periodo republicano y liberal. Entre 1904 y 1925 se
emitieron distintos instrumentos legales que obligaban a
los indigenas a cambiar de vestimenta y se impuso el uso de
calzado a los indigenas que circulaban o vivian en la ciudad,
para no causar “mala impresién” a los migrantes europeos
portadores de modernidad y progreso que llegaban por el
boom de la mineria de estano.

Imponer la vestimenta al indio tenia por finalidad esta-
blecer los signos diferenciadores de la poblacién —ya sea en
su vertiente diferenciadora u homogeneizante—, generaba un
proceso marcado de contrasentidos, en el que la intolerancia,
el desprecio y la marginalidad social iban de la mano con
el temor de la diferencia racial (Salazar, 1999, Barragan,
1991), que se tradujo en los intentos de los indios de lograr
un mestizaje cultural, asimilando signos y codigos del “otro”
racial y étnicamente dominante, con el objeto de eludir el
estigma y conseguir un espacio legitimado por el orden social
dominante. Asi, la pollera se habia convertido en uno de los
elementos simbélicos y visibles de esta busqueda de legitimi-
dad, més aun si era considerada una indumentaria utilizada
por las clases acomodadas y las clases bajas “no indias”, con
sutiles pero significativas diferencias en su uso (Barragan,
1991). Salazar sostiene la tesis que la pollera, abandonada
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por las elites urbanas no indias, en vias de modernizacién
a principios del siglo xvii, se perpetud entre los sectores
urbanos que experimentaban un proceso de estancamiento
social. En este proceso la pollera, como signo de estatus so-
cial, sufrié un deterioro, al mismo tiempo que se la empezo
a asoclar con las masas migrantes indigenas no-urbanas
(Salazar, 1999:34). Asi, mientras el vestido occidental pasé
a distinguir a las no-indias, cultas, occidentales y modernas,
la pollera se constituyé en un signo de la indianidad pero
en su forma “chola” (Barragan, 1991). Esto ultimo es impor-
tante, pues la vestimenta dio origen a una nueva categoria
cultural y racial de los sujetos de origen indigena: la “chola”.
Una categoria identitaria atribuida mas que autorreferen-
cial. Por ello, aunque en ciudades como La Paz se habla de
una aristocracia chola, quienes forman parte de este estrato
social dificilmente se autodefinen como “cholos”; en su ma-
yoria optan mas por asumir su identidad étnica: aymara,
pese a la existencia de una distincién de clase con sus pares
étnicos pobres. En el caso orurefio pasa algo similar, es mas
facil encontrar sujetos que designen a otros que portan tal
indumentaria como “cholas” que encontrar individuos que
se definan a si mismos como tales (como se observé en las
encuestas aplicadas a los estudiantes de bachillerato), pues
tal categoria asignada suele ubicar al sujeto en una posicién
mucho mas devaluada que si se usa el término de “indio”.

Ello tiene que ver con el sentido racial y evolucionista
que se atribuye a tal categoria desde el sentido comun, que
no es ni indigena ni mestizo, muchas veces reforzado por la
misma academia, pues algunos estudiosos se han ocupado de
caracterizar lo cholo como un tipo de mestizaje inconcluso, al
portar mas elementos culturales y raciales del origen étnico
que del grupo y cultura dominante (Rivera, 1993; Barragan,
1991; Toranzo, 1991, 2006).

Pero tal categoria —cuyo marcador racial suele centrarse
en la vestimenta de su portador— no esta vinculada con el he-
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cho de que el cholo “no es ni lo uno ni lo otro”, ni con el pro-
ceso inconcluso de transformacion cultural y racial, visto
desde el proyecto racial del mestizaje blanqueado, sino, antes
bien, una amenaza al monopolio de los recursos materiales
y simbdlicos que han hecho de los no-indigenas o mestizos
blanqueados, el signo de su condicién de clase pensada ra-
cialmente. Para el ciudadano comun y corriente, lo cholo no
es otra cosa que “el indio adinerado” o “el indio con plata”,
que por tal razon se encuentra mas préximo del mestizo no-
indio de clase media, que del indio pobre, y por encima del
mestizo de clases populares. Tal proximidad supone cierta
inestabilidad del orden social jerarquico, mas aun si las je-
rarquias sociales son racialmente construidas, Es decir, lo
que define la condicién de clase social en una sociedad como
la orurena, no radica necesariamente en la combinacién de
bienes materiales (capital), culturales (educacion) y simbo-
licos (el prestigio social, el origen étnico, la condicién racial),
sino en este ultimo, mas ain cuando se carece del primero.
Por tanto, para garantizar la estabilidad y legitimidad de
las posiciones de clase subjetivamente construidas (mas que
objetiva), lo cholo es pensado en el lugar de la indefinicién
(es y no es). Ubicar a los sujetos indigenas, que alcanzaron
condiciones econémicas que modifican su posicién social de
pobreza a un estrato econdémico superior, en la posicion
de indefinicién es negar su capacidad de agencia que les ha
permitido articular diferentes légicas de pensamiento y
practicas culturales, las suyas y las del grupo dominante,
reinterpretandolos desde sus particularismos culturales.
La negacién a estas capacidades es la forma mas eficiente
que encuentran los afectados para anular la cercania o la
posibilidad de cercania en términos de clase.

Asi, la pollera y la identidad asignada de “chola” a su
portadora, en el sentido propuesto arriba, pasaron por un
proceso de indianizacién. De un signo de estatus de la casta
criolla, durante la Colonia, a un estigma que ubica a las mu-
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jeres como indias, rurales y pobres y todos los estereotipos
que conlleva tal marca cultural. Al ser la indumentaria usada
por indigenas rurales o urbanas, implica atributos negativos
como sucia, vulgar, antisocial, inculta e incluso promiscua
y, por tanto, indecente e inmoral. Y no importa la distincién
de clase de este sub-estrato social, no importa si una es una
“chola rica” o una “chola pobre”. Al momento de recurrir
a este marcador cultural para establecer la distincion racial, a
partir del par categorial india o chola, por un lado, y mestiza
o no-india, por otro, las diferencias en términos de ingresos
econémicos desaparecen para dar pie a las diferenciaciones
de tipo racial y hacer posible que el racismo, en tanto me-
canismo de poder, opere como legitimador de distinciones y
jerarquias. Por ello, una “chola rica” resulta ser racialmente
inferior que una no chola de clase media baja, o méas “sucia
que ésta” o “mas propensa a la infidelidad” que la dltima.
Por este ultimo prejuicio resulta que el sinénimo de amante
(cuando se refiere a la mujer) en el lenguaje comun sea “chola”.

El proceso histérico se ha encargado de que ciertos ele-
mentos externos se adhieran al cuerpo como sus elementos
extensibles. La pollera y sus aditamentos constituyen una
marca mas del cuerpo de la mujer indigena, vista por la
mujer y el hombre no-indigena. Esta adhesiéon de una in-
dumentaria externa al cuerpo racializado es tan fuerte que
todavia es impensable para una mujer no indigena urbana
usar alguna de las indumentarias propias de la chola: la
pollera, la manta, la blusa, el sombrero, los zapatos, los
adornos femeninos e incluso las medias. Si una persona no-
india usase el conjunto o parte de éste, traslada para si el
conjunto de estigmas que lo contienen. Por ejemplo, una de
nuestras entrevistadas hacia una evaluacion sobre el defi-
ciente papel desempenado por los maestros en los procesos
de ensefianza y contaba la siguiente anécdota:

Yo tengo mis sobrinas en el magisterio y les digo: ustedes
tienen que ser ejemplo, no esta bien que vayan asi [...]. No
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sé qué noche han desfilado los de la Normal, pero me ponia
a pensar y decia yo: ‘creo que uno tiene que aprender porque
no puede ir una maestra con las medias de cholita, las que
usan las cholitas y con tacones, no, uno tiene que aprender a
vestirse, estar siempre presentable en alguna parte, no es ne-
cesario tener ropa fina, pero si ropa limpia y dar ese ejemplo’.
Entonces a nuestros maestros les falta eso y estos maestros
tienen que ir a educar al campo... (YB, madre, adulta, clase
media no-indigena, 7 de noviembre de 2008).

El primer problema que nos plantea la entrevistada
es algo aun impensable para los sujetos que se consideran
no-indigenas: la posibilidad de romper con estos elementos
simbolicos que permanentemente refuerzan el orden social
dominante. Es decir, resulta impensable y hasta aberrante
para algunos sujetos no-indigenas usar como propios o para
si las marcas de la indianidad, porque usarlo implica un
acto de contaminacién. Supone un proceso inverso a lo que
se pretende alcanzar: una indianizacién. En este sentido,
usar “las medias de la cholita” no sélo implica no usar ropa
fina y ser identificado como pobre, sino también “no usar
ropa limpia”: porque la chola y la pollera, asi como sus im-
plementos, estan asociados con “suciedad”, como afirmaban
las autoridades educativas del nacionalismo revolucionario.

Asi, la imposibilidad del uso de la pollera y sus indumen-
tarias, en la vida cotidiana, por las consideradas no-indias y
su asociacion solo con las mujeres de origen aymara o que-
chua, procedentes de zonas rurales,?' son indicadores de la

31 Diferente parece ser el caso del uso del huipil (vestimenta maya)
por las mujeres de elite yucatecas, en México. Segun Castellanos, el
uso de esta indumentaria de origen indigena por no-indigenas de clases
altas esté vinculado a las particularidades del proceso colonial que im-
primieron un peculiar mestizaje cultural en cada regién. En el caso del
huipil, éste parece haber atravesado por un proceso de reinterpretaciéon”,
resignificacién y de apropiaciéon por la identidad regional (Castellanos,
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persistencia de las relaciones racializadas y racistas en su
forma segregacionista. No necesariamente es el espacio fisico
lo que separa a los sujetos pensados en términos étnicos y
raciales como diferentes, como fue el apartheid sudafricano,
sino las mentalidades colectivas de sujetos que se ubican
como dominantes, para los cuales se hace imposible pensar
el mestizaje cultural como un proceso de doble via.

Por otra parte, al ubicar la vestimenta, la pollera, como
extension del cuerpo, para muchas mujeres no indias, funcio-
naigual que un brazo o una pierna que es dificil de sustituir.
Una sustitucién hace al “otro” algo aberrante: “te ves chisto-
sa”, “se ve fea”. Pues, para el sentido comun de las familias
de clase media no indigenas “las indias nacieron para usar
pollera y no vestido”. Estos prejuicios tienden a reforzar las
desigualdades de género, pues hacen de la mujer mucho més
“india” que el varén y mucho mas imposibilitada al cambio.??

Sien el siglo xviiI e incluso todavia entrado el siglo xix, el
uso de la pollera era el primer recurso para la desindianiza-
ci6n o el blanqueamiento “desde abajo”, como una forma de
evadir el estigma, hoy en dia quitarse la pollera y ponerse
vestido es una de las estrategias de blanqueamiento, para
dejar de ser estigmatizadas no sélo como “indias” sino como
“cholas”. Ello no implica necesariamente negar la identidad
cultural, pues los individuos suelen tomar caminos entreve-

2001:171). En cambio, si bien la pollera también constituye un simbolo de
la identidad nacional y regional, e incluso puede ser usada por las mujeres
autodefinidas no-indias en actividades culturales especificas (siempre y
cuando hayan atravesado por un proceso de estilizaciéon importante), por
su sentido “indianizador” dificilmente se lo piensa como una indumentaria
a ser usada cotidianamente por las no-indias.

32 La asociacion entre cuerpos e indumentaria no es tan rigida para
el varén como lo es para las mujeres, tal vez, porque, a diferencia de las
mujeres, cuyo proceso de cambio de la pollera a vestido es percibido como
mas lento y es mas observable que en el caso de los varones, cuyo paso por
el servicio militar y su efecto homogeneizador, a través del uniforme, hizo
que dicho proceso sea menos observable, mas flexible y aceptable al cambio.
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rados para reproducir sus identidades culturales. Para estos
sujetos, la pollera no constituye una extensién del cuerpo,
pero si un estigma que los hace sujetos de discriminacion.
En la visita al domicilio de una informante, se pudo observar
una fotografia de nuestra entrevistada portando la pollera;
cuando se le pregunto si era usual en ella el uso de la polle-
ra respondi6 de forma negativa y dijo que sélo la usaba en
determinadas fiestas, y cuando se le pregunté por qué no la
usaba cotidianamente, por ejemplo, para ir al trabajo, ella
respondié:

—Al trabajo, jah, no! Yo no me haria ningin problema, pero
lamentablemente vivimos en una sociedad que todo le parece
extrafo, que todo le parece raro y peor si viene de una mujer
mayor, ;jno ve? Entonces por eso no voy. Ahora, si el presiden-
te [Evo Morales] diria que todos debemos ir asi, jah! yo voy,
jucha! me haria un gran favor (sm, mujer, adulta, funcionaria
publica, 15 de noviembre de 2008).

Contrario a las criticas de las clases medias no-indias y a
quienes plantean que el despojarse de una vestimenta como
la pollera implica un proceso de “alienacién” cultural —la
pérdida de los referentes de la propia realidad, la pérdida de
contacto con los hechos inmediatos (Zavaleta, 1990:83)—, del
fragmento citado se puede argumentar que sustituir la polle-
ra por el vestido constituye mas una estrategia de evasion a
situaciones de discriminacion, que intentos de enajenacién
o auto-negacién de la identidad étnica. Al igual que esta en-
trevistada adulta, se hallaron opiniones semejantes entre es-
tudiantes de preparatoria, quienes afirmaban que, en una so-
ciedad de apariencia tolerante como la orurefa, la presion
social, incluso familiar, suele ser tan fuerte que la Ginica via
para dejar de ser un sujeto racializado y discriminado por el
origen étnico es abandonar el uso de la pollera (en tanto sig-
no de otredad e iniciar un proceso de blanqueamiento de
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tipo cultural, lo cual no supone una sustitucion total.?® Sin
embargo, cabe reconocer que —como afirma Salazar— el sus-
tituir la pollera por el vestido o la vestimenta de moda no
evita que las hijas de las “cholas”, mas modernas e incluso
“posmodernas” que sus madres, dejen de ser discriminadas,
pues otros marcadores raciales y culturales develaran su
1dentidad india (Salazar, 1999).

Ahora bien, para los sujetos que se consideran no
indios, que una mujer deje de usar pollera y pase a usar
vestido no implica un blanqueamiento sino un ocultamiento
de su identidad “verdadera”, que se pone al descubierto
cuando otros indicadores resaltan para mostrar el aparen-
te blanqueamiento, como la forma de hablar, los modos
de andar, las formas de vestir, la apariencia fisica, que
constituyen el cuerpo racializado, hablando sobre la iden-
tidad de los sujetos. Lograr la legitimacion del proceso de
blanqueamiento alcanzado sélo es posible si el cuerpo logra
transformarse en su totalidad, lo que puede ocurrir si se
estéa hablando de una tercera o cuarta generacién urbana
de origen indigena y rural, donde el paso por la escuela,
la adquisicién de capital escolar y cultural, dejé su huella
en el cuerpo transformado.

Sin embargo, a diferencia del estudio de Salazar, el
conjunto de atributos a partir del cual se estereotipifica la
imagen de “india” y “chola” como inculta, sucia, indecente,
grosera y vulgar que se asigna a la portadora de pollera, no
necesariamente recae sobre toda mujer que usa pollera.
Estas construcciones no corresponden cuando se trata o se
hace evidente la genealogia de uno mismo, sobre todo de
quienes se definen no-indigenas:

3 Por ejemplo, es muy frecuente que las mujeres que dejaron de usar
pollera y sus hijas, usen la pollera en las fiestas patronales de la comu-
nidad de origen de la primera, donde participan como pasantes (prestes
o mayordomias) o invitadas por su condicién de comuneras y su doble
residencia rural-urbana.
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Mi abuela era de pollera, pero le digo, yo me acuerdo que mi
abuela pese a que ella llevaba pollera, mi abuela nos daba
ciertas normas de limpieza, de educacion porque yo creo que
no voy a ver a otra sefiora de pollera que para dormir —por
ejemplo— se ponia su camisén elegante (sM, mujer, adulta,
funcionaria publica, clase media baja, no-indigena, 15 de
noviembre de 2008).

Mi mami ha sido de pollera [...] yo le mostraria si tuviera
ahorita en mi mano las fotografias de mi mama4, usaba unas
botas elegantes con unos pasaderos y con sus polleras, no era
como las polleras de ahora, [...] mi mami era asi cholita pero
una cholita bien educada bien culta, culta, culta, culta, por-
que no le faltaba su periédico en la casa, a mi papa y a mi mama
no les faltaba el periédico en la casa, siempre estaban al tanto
de cosas, entonces también nos han educado asi a nosotros
(vyB, mujer adulta, profesionista, clase media, no-indigena,
7 de noviembre de 2008).

Estas citas corresponden a dos mujeres de distintos
subestratos de la clase media. Ambas asumen con toda na-
turalidad lo que estereotipicamente representa la pollera
para su portadora, en tanto marca cultural racializada.
Sin embargo, el efecto de estereotipificacion negativa que
se atribuye a su portadora queda inhabilitado cuando el
portador es muy proximo a uno. Esta inhabilitacién se lo-
gra estableciendo y evocando otras distinciones, por parte
de quien intenta establecer la diferencia y ubicarse en una
gradiente superior. Por ejemplo, la adquisicién en tanto
herencia natural, europea, de cualidades culturales, que
las otras cholas, las cholas indias carecen: la decencia, la
elegancia, la limpieza, lo culto.

LA CONSTRUCCION SOCIAL DEL COLOR
DE LA PIEL Y LOS RASGOS FACIALES

Si consideramos el color de la piel como un hecho sociolégico
mas que bioldgico, podemos sostener que no hay nada fijo,
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ni estable al respecto, pues, sociolégicamente hablando, las
escalas de pigmentaciones que una sociedad construye son
siempre situacionales, espacial y temporalmente, pero que se
van institucionalizando hasta convertirse en relativamente
estables. Por ello, en oposicién a Salazar —quien afirma que
“piel es piel cuando de discriminacién se trata’— la piel no
es s0lo piel, no es un elemento biolégico, su valoracion y sig-
nificacién cambian en la medida en que ella es vinculada a
otros elementos corporales como culturales y sociales, para
establecer fronteras de distincion entre los que forman parte
del “nosotros” y quienes son clasificados como “otredad”, o,
al momento en que unos niegan para afirmarse a si mismos
(Zavaleta, 1990:85).

Por tanto, resulta muy simplista decir que en Bolivia
hay una distincién entre sujetos de piel morena y de piel
blanca o blancoide, atribuyendo la primera a los indigenas,
como sujetos homogéneos, cuando no lo son ni cultural ni
fenotipicamente; y la segunda a los no indigenas. Esta dis-
tincién ni siquiera representa a aquellos que corresponden a
los estratos sociales mas altos de la sociedad boliviana, a los
descendientes de “la clase sefiorial”’, como argiiia Zavaleta
(1986), pues esta “casta no era blanca en si, su blanquitud
radicaba en legitimar su estirpe no necesariamente basada
en el color de la piel”.

Tal vez, por este caracter inestable del color de la piel,
por lo menos para esta parte del continente, gran parte de
la literatura boliviana, en consonancia con la discusién en
América Latina, se han esforzado en sefialar que, méas que el
color de la piel, los rasgos culturales (la lengua, la vestimenta
y las costumbres) fueron y son los indicadores que median
las relaciones racializadas. Aunque ello es parcialmente
correcto no se puede argumentar que la referencia al color
de la piel ha dejado de ser un criterio que permite a ciertos
sujetos clasificar a otros y a si mismos en una escala de va-
loracién racial intersubjetiva, o en pares categoriales como:
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modernos/premodernos, civilizados/incivilizados, superiores/
inferiores, inteligentes/tontos, bellos/feos.

Sin embargo, tampoco se puede comprender las taxono-
mias que la gente construye en torno al mismo escindiéndolo
de otros criterios histéricamente construidos asociados al
cuerpo, por ejemplo, los rasgos faciales (la forma de los ojos,
los pémulos, la forma de la nariz, la estatura),?* constituyen
indicadores que la gente usa para senalar ciertos cuerpos
como “morenos rusticos” de otros “morenos finos”, atribuyen-
do el primero a lo indigena, cholo, campesino y el segundo a
lo no-indigena. Por ejemplo, una joven entrevistada comen-
taba que en discusiones entre companeros de aula es muy
frecuente que se apele a la apariencia fisica para dar cuenta
de la posicién social de los sujetos. A esto apunta la frase:
“iVe a mirarte al espejo... y vamos a ver quién es mas!...”
Esta frase suele ser usada en diferentes contextos donde
dos personas se confrontan, en la escuela, en el mercado, en
la calle, en cualquier contexto de disputa, donde uno de los
sujetos apela a la apariencia fisica como principal recurso
para ubicar a los sujetos en distintas posiciones dentro de
la estructura social local.

Igual funcién cumplen otros elementos externos al cuer-
po, pero que han sido incorporados al mismo, y que inciden
en la construccién social del color de la piel: el cuidado del
cuerpo que el proyecto racial global ha impuesto a los suje-
tos via la cultura del consumo; la vestimenta y las maneras

34 Aunque, como bien resalta Charles Tilly, en La desigualdad per-
sistente, “...1a elevacién de la talla en toda una poblacién proporciona uno
de los signos més claros de que su bienestar estd aumentando, y los dife-
renciales pronunciados de la estatura adulta por categoria social dentro
de la poblacién masculina o femenina representan un fuerte indicador de
la desigualdad persistente” (Tilly, 1998:18). Es decir, la estatura, si bien
tiene relacién con el hecho bioldgico —los genes—, también est4 relaciona-
da con los condicionamientos sociales, pues el acceso o privacién de los
alimentos esta condicionado a la condicién de clase, etnia y raza, y entre
todos estos a la condicién de género de los individuos.
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de vestir el cuerpo, vinculadas a similar proceso; la higiene
personal; incluso, la ocupacién laboral que, en algunos casos,
se presentan como cosificada a determinados cuerpos. Por
ejemplo, en el ejercicio realizado en el proceso de investiga-
ci6n ninguno de nuestros entrevistados asocié las facciones
que atribuyen a los cuerpos indigenas con el desempeno
empresarial y altos cargos politicos, ni las facciones que atri-
buyen a los blancos, no-indigenas, con el comercio informal,
mucho menos con el trabajo agricola.

Por tanto, la conjugacién de criterios sociales, es, en defi-
nitiva, la que permite construir taxonomias distintas en torno
al color de la piel, vinculada al fenotipo, también socialmente
definido, mas atn cuando las diferencias fisicas entre unos y
otros no son nada nitidas. Por lo tanto, el color de la piel es el
resultado de la evaluacion y valoracién de los sujetos sociales
en funcién del contexto, del campo semantico donde el cuerpo,
su significaciéon y su valoracién son disputados y negociados en
la relacién de poder entre sujetos que se consideran distintos
racialmente sin serlo necesariamente. Es el campo semantico
singular el que da sentido y existencia a tales taxonomias,
intersubjetivamente construidas, sélo asi se puede entender
que en un contexto donde “el color de la piel” no distingue
significativamente, los sujetos establecen diferencias entre
una gama amplia de tonalidades imaginarias de piel, como
las que identificamos en los jovenes orurefios, como “morenos
negros”, “morenos pero finos” o “morenos feos” y “morenos
simpaticos”, “morenas color canela” o “morenos casi blancos”,
“morenos rusticos”, entre muchos otros.

Sin embargo, por este caracter tan inestable del color
de la piel, mas en un contexto como el estudiado, los indica-
dores definitorios del color de piel lo constituyen los rasgos
fenotipicos que permiten legitimar o deslegitimar la “estirpe
seniorial” de los individuos —diria Zavaleta—, m4s aun, en con-
textos en los que sujetos de origen étnico distinto se igualan
en términos materiales, hacia arriba o hacia abajo. Es decir,
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cuando los marcadores culturales o econémicos (el apellido, el
1dioma, la vestimenta, el nivel de ingresos) se hacen menos
evidentes o dejan de ser signos raciales por si solos, el cuerpo
racializado vuelve a ser el elemento principal de distincion
racial y social. La apariencia fisica socialmente construida
y sus complementos culturales biologizados (no la tonalidad
de la piel por si misma), son los que permiten —en primera
instancia— ubicar a los sujetos en determinadas posiciones
sociales (patrén/empleado; empresario/microempresario),
situaciones econdémicas (rico/pobre), e incluso, en posiciones
espaciales (centro/periferia; urbano/rural), como se ilustra
a continuacién:

—Antes al Aleman, al Anglo entraba gente de prestigio, de
profesionales, puros blanquitos, choquitos,?® ahora hay harto
hijo de comerciantes.

—Y como sabe que son hijos de comerciantes?

—iBasta mirarles sus caras!, son morenos, del campo (RM, mujer
adulta, profesionista, clase media, autodefinida no-indigena,
7 de noviembre de 2008).

Pero el uso de este indicador no sélo emerge del grupo
dominante sino también de los sujetos otrificados, que se
reconocen como distintos al grupo dominante, por el grado
de asimilacién e internalizacién de los sistemas de clasifi-
cacién. Es decir, hay un reconocimiento “de los de abajo”
que los patrones de comportamiento, los gustos estéticos, la
apariencia fisica y la condicién de inferioridad o superioridad
los determina el grupo dominante, y como tal, son verdades
que simplemente suelen ser aceptadas:

“Son muy distintos a los que somos de [escuelas] fiscales, si te
has dado cuenta los de particular siempre son, en porcentaje,

% Localismo para hacer referencia a personas de tez clara.
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tienen una raza medio blanca, no sé, y nosotros no somos tanto
asi, somos un poquito, tal vez, tenemos recursos [econémicos]
pero somos un poquito, ya nos vamos rebajando.

—,Cémo se van rebajando?

—0 sea, s1 nos pararamos uno con otro seria muy distinto en lo
fisico, fisicamente; fisicamente somos distintos y hasta algunas
veces dicen que, mas que todo, que nosotros nos expresamos
mal, porque nosotros no nos podemos expresar tan bien por
el ambiente en que vivimos (sc, mujer, 17 afnos, estudiante de
colegio de convenio, padres comerciantes, 18 de noviembre
de 2008).

Este fragmento es interesante, pues permite mostrar
que en situaciones de proximidad econémica entre sujetos
étnicamente distintos, las marcas del cuerpo racializadas si
importan, asociadas con el lenguaje del cuerpo, el manejo
del lenguaje y los gustos estéticos, marcadores que toman
mas importancia cuando las relaciones se establecen entre
sujetos que disputan la legitimidad de una posicién social
compartida (clase media en sus diferentes subestratos).
Unos que ven ésta como propiamente dada, sustentada en
las condiciones materiales, pero no necesariamente legiti-
madas por ella, Otros que intentan legitimar tal posicién
en la condicién econdémica adquirida. Sin embargo, estas
luchas no son otra cosa que la expresion de la rigidez de la
movilidad social de la estructura social boliviana. Es decir,
a pesar que ciertos indicadores, como la profesionalizacién
de los indigenas, o que estos accedan a capital econémico y
al control de la administracién publica, estarian mostrando
que la estructura social orurefia y boliviana, en general, no
se esta transformando. Como argumenta Bourdieu, mientras
los miembros del grupo de referencia superior no reconozcan
o legitimen la membresia en tanto clase de los que aspiran
a pertenecer a dichos estratos sociales, la estructura per-
manece inamovible o mas bien atraviesa por un reacomodo
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(Bourdieu, Chamboredon y Passeron, 2008). Este reacomo-
do de la estructura social, en todo caso material, que no va
acompanado de cambios al nivel de las estructuras cultu-
rales, aquellas donde se asientan las valoraciones en torno
al cuerpo, es lo que explica esta permanente necesidad que
tienen unos de instaurar las diferencias imaginarias como
reales, recurriendo a la serie de criterios como los que se
describieron en este apartado.

Por dltimo, cabe sefialar que hay otra serie de marcadores
sociales empleados para racializar los cuerpos, que no vamos
a desarrollarlos pero que es util nombrarlos, para ver —pos-
teriormente— como la gente los hace operar al momento de
establecer relaciones racializadas. Uno de estos es el lugar
de procedencia, cuya distinciéon funciona a partir del par ca-
tegorial rural/urbano, campo/ciudad o periferia/centro,
que (como argumenté en el primer capitulo) a pesar de los
esfuerzos de la elite nacionalista por modificar y borrar
los prejuicios raciales que se habian acentuado en la primera
mitad del siglo xx, acabd cosificando a los sujetos en espacios
fisicos diferenciales, estableciendo una relacién ontolégica
entre éstos, reforzada, ademas, por las pretensiones de pro-
greso y modernizacién que acabaron por fijar diferencias
“civilizatoriamente” entre lo rural como espacio premoderno
y de la indianidad, y lo urbano como espacio de adquisicién
de modernidad y blanquitud.

Existen otros marcadores que operan —por lo general—en
asociacion a los descritos, como los gustos sobre una serie
de recursos culturales, como la ropa, el orden del espacio y
la estética corporal, elementos de distincién no sélo de clase
—a los que alude Bourdieu en La distincién— sino en su for-
ma racializada. De ello deviene que para aquellos portado-
res de la cultura dominante los gustos de los “otros” son de
“...mal gusto...”. Similar funcién cumplen las preferencias
musicales. Si bien, la musica folclérica o autéctona tiende a
ser valorada y asimilada como parte de la identidad nacional,
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pues ha logrado atravesar por un proceso de desindianiza-
cién, otras pasaron mas bien por un proceso de “indianiza-
cién”; es el caso de la “musica chica”, etiqueta usada para
clasificar a las cumbias colombianas adaptadas localmente
y que son frecuentemente escuchadas en locales de baile de
tipo popular donde es comun el consumo de bebidas alcohé-
licas de tipo popular como la chicha.?® Este tipo de musica es
clasificada como de “mal gusto” no s6lo por su asociacién con
el consumo de bebidas alcohélicas sino también porque se lo
asocia con individuos que desempenan ocupaciones labora-
les que han sido cosificadas a los cuerpos y sujetos indige-
nas como el servicio doméstico (las empleadas domésti-
cas), construccién y transporte (albaniles y choferes), asi
como con el servicio militar.?” Por ello, en la encuesta reali-
zada a jévenes orurenos, el 93% asocid este tipo de musica
con empleadas domésticas, albaniles y soldados, por un lado
y, por otro, con “indios”, “cholos” y “campesinos”.

Por lo descrito hasta aqui, por su condicién situacional,
ninguno de los marcadores culturales, étnicos, laborales o
fisicos, como criterios de identificacién étnica y racial, fun-
cionan de manera absoluta. Son relativos y dependen de la
posicién donde se ubiquen los sujetos que los emplean. Es
Importante prestar atencién a esos matices y combinaciones
de los distintos criterios que dependen de valoraciones sub-
jetivas e intersubjetivas, pero a partir de condicionamientos
materiales, de quienes los emplean para ubicar al “otro” ra-

36 Bebida andina hecha a base de maiz desde el periodo precolonial,
muy importante para la economia en el periodo colonial y republicano
pues era un recurso de alta demanda en los centros mineros.

3T Kl servicio militar tiene un caracter de obligatoriedad para todo ciu-
dadano varéon mayor de 18 afios. Sin embargo, son los jovenes de estratos
sociales bajos y de procedencia rural los que acuden a este servicio como
un recurso de legitimacion de su condicién de ciudadania, mientras los
jovenes citadinos de estratos medios y altos evaden dicha obligatoriedad
a través de una serie de recursos.
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cializado en una posicion inferior, desde donde uno justifica
su posicion de superioridad que demanda como legitima.

No pretendo afirmar que todo es relativo. Ello llevaria
a una interpretacion en el sentido de la ceguera racial, o de
la democracia racial, cuestionadas desde la década de los
sesenta (Omi y Winant, 1997; Telles, 2004; Segato, 2007).
Los sujetos racializados, en tanto otredades, existen en los
dos extremos de la relacién que se establece como una linea
vertical de puntos infinitos, pero discontinuos. Los extre-
mos muestran una clara superposiciéon entre clase, etnia
y raza (entendida como un signo configurado de elementos
socialmente definidos y atribuidos al cuerpo, también social-
mente construido) que da cuenta de la persistencia de una
estructura social determinada por discursos que racializan
cuerpos y culturales, desde donde ordenan la distribucion de
la poblacién y la riqueza, pese a los diferentes procesos
de cambio promovidos por el aparato estatal durante los tlti-
mos sesenta afos. Sin embargo, entre estos extremos existen
multiples relaciones jerarquicas que dependen de la situa-
ci6n donde los marcadores sociales, culturales, materiales y
fisicos empleados, negociados, valorados, se resignifiquen y
combinen para validar o invalidar, legitimar o deslegitimar
la posicién que asumen los sujetos de y en la relacién.






IV. PROCESOS DE RACIALIZACION (PARTE 2):
LA CADENA DE LA RACIALIZACION
O LA ESQUIZOFRENIA POR SENTIRSE
RACIALMENTE SUPERIOR

Una modelo boliviana, procedente de la regién oriental
del pais, adquirié fama por la respuesta que emitié durante el
certamen de belleza Miss Universo 2004. Cuando le pregun-
taron qué pensaba de Bolivia ella respondié: “Desafortuna-
damente, la gente que no conoce mucho de Bolivia piensa
que todos somos indigenas. Toda la imagen que se ve en el
exterior es de gente pobre, pequena e indigena. Yo soy de
la otra parte, del lado donde es caluroso, somos altos, blan-
cos y hablamos inglés” (La Razén, 28 de mayo de 2004, La
Paz). Esa respuesta impacté e indigné a gran parte de los
bolivianos, sobre todo a aquellos que habitan la regién a la
que aludia la modelo (la parte occidental del pais, como la
ciudad de Oruro), distinta de la regién de la cual procedia
la misma (la parte oriental, como la ciudad de Santa Cruz).
Este sentimiento de indignacién llevo a la poblacién a exigir
una disculpa publica a la modelo.

(Por qué esta respuesta indigné tanto a la ciudadania
boliviana? Se puede pensar que, en un contexto de tolerancia
y de respeto a las diversidades étnicas que se venia impul-
sando como politica publica, desde la década de los noventa,
es practicamente inadmisible una opinién en los términos
que expresé la candidata a la mujer mas bella del mundo,
occidentalmente hablando. Pero, por otro lado, la indignacién
puede entenderse como una reaccién que provoca el verse
evidenciado ante todos, ante propios y extranos, unos como

[211]
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racistas y otros como otredad racializada pues, consciente y
publicamente, es dificil ubicarse en uno u otro de los lados
de la relacién. Gran parte de la poblacién orurena, y gran
parte de la boliviana en general, pueden estar en ambos
lados de la relacién racializada, dependiendo del contexto
situacional en el que se encuentran los sujetos, sea en las
relaciones cotidianas o en situaciones de conflicto.

Pero mas alla de intentar comprender la reaccion de la ciu-
dadania boliviana ante tal discurso, la respuesta de la “re-
presentante de la belleza boliviana” mostraba claramente
la imagen estereotipada de los sujetos a los que se puede
ubicar en los dos polos extremos del orden étnico-racial en
Bolivia: los indigenas, por un lado y por otro, los “blancos”.
Los primeros, bajitos, morenitos, pero, ademads, carentes de
bienes materiales y simbdlicos (indigenas pobres o “pobres
indios”), mientras que los otros, blancos, altos y ricos, pero,
ademas, con acceso y manejo del lenguaje globalmente domi-
nante: el inglés. Esta representacion no es ajena a la realidad
boliviana, ni orurena siquiera, aunque en esta ciudad es mas
dificil dar cuenta de la presencia de una clase alta “blanca”
o mestiza blanqueada.

A partir de lo anterior, en este capitulo me propongo
profundizar en como, en las relaciones cotidianas, operan
las representaciones sociales y los marcadores sociales
como signos raciales. Parto del supuesto que, cuando maés se
aproximan los sujetos en términos materiales o culturales,
mucho mas se agudiza el uso de algunos signos sociales, como
recursos de distincién racial para legitimarse en posiciones
de clase “desindianizadas” —construccién subjetiva mas
que objetiva—. Es decir, recursos que permiten a los sujetos
individuales legitimar o deslegitimar su posicién social, en
una lucha cotidiana por sentirse menos “indios” en una cade-
na de multiples jerarquias —como sugiere Zavaleta Mercado—
cuyas fronteras, si bien aparentan presentarse como rigidas,
son mas porosas, flexibles y movibles.
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LA HIPOTESIS DE LA LOGICA
DE GRADACION RACIAL

La modelo boliviana que devel6 a nivel mundial la persis-
tencia del racismo en Bolivia y la relacién de este fenémeno
con la desigual distribucién de la riqueza, a nivel nacional
y regional, no estaba equivocada en absoluto. Las estadis-
ticas son claras al respecto, segiin datos del Banco Mundial
la brecha de la desigualdad de ingresos en Bolivia no sé6lo
ha sido persistente sino que mostré un incremento signi-
ficativo durante la década de los noventa del siglo xx, con
una incidencia importante en el aumento de la pobreza. A
principios de la primera década de 2000, el quintil m4as rico
captaba el 90% de los ingresos,