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Resumen

Esta investigacion tiene por objetivo analizar la representacién de las “naciones y pueblos indigenas”
elaborada por el discurso del Estado Plurinacional de Bolivia. Para esto, adoptamos la perspectiva
de un Andlisis Critico de Discurso (ACD) que aplicamos a una serie de documentos producidos por
lo que hemos denominado la “politica de conservacidn, fortalecimiento y promocion de los saberes
y culturas ancestrales” desarrollada entre los afios 2006 y 2019 en los primeros tres gobiernos del
Movimiento al Socialismo (MAS) politica enmarcada en el reconocimiento de mayores derechos

colectivos culturales y politicos indigenas.

Nuestra hipdtesis es que, para el caso estudiado, la nocion de “pueblos indigenas” es expresiva de

IM

una reformulacién del “problema del indio” en clave plurinacional que los integra al Estado a partir
de una politica enfocada al fortalecimiento de las expresiones culturales que marcan su diferencia.
Este fortalecimiento cobra sentido, en un contexto en que la “autenticidad” de las culturas se ha
convertido en fuente de explotacidn simbdlica que provee de recursos econdmicos al Estado y a
las empresas de etnoturismo. De esta manera, problematizaremos los usos estratégicos y las

implicancias de la concepcidn esencialista de las culturas y estatica de las tradiciones indigenas.

Dentro nuestro analisis abordaremos la idea que asocia a los “pueblos indigenas” con la
“ancestralidad”, o mas exactamente, con un conjunto de “saberes ancestrales”. También
analizaremos la idea que asocia a los “pueblos indigenas” a la Naturaleza y a la creencia de que ésta
es sagrada como parte de nuestra preocupacién en torno a la cuestidon del conocimiento y la
diferenciacion de dos formas de relacionarse con el territorio. También analizaremos la figura de la
Madre Tierra, la polis y el lugar de la Patria, esta ultima, y adelantando algunas conclusiones, con
una importancia central para la reelaboracién de la Historia Nacional de Bolivia asi como de las

historias nacionales en minusculas de las 36 naciones reconocidas constitucionalmente.

Palabras claves: Bolivia, Pueblos indigenas, Plurinacionalidad, Saberes Ancestrales,

Representaciones, Andlisis Critico de Discurso
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. Introduccion

|ll

El objetivo principal de esta tesis es analizar el “problema del indio” en la politica de los
gobiernos de Evo Morales. Especificamente, proponemos una aproximacién desde el Analisis Critico
de discurso a la construccion de la representacién de los “pueblos indigenas” presentes en el corpus
producido al alero de la nueva normativa de Estado. Como punto de partida, entendemos que estas
representaciones son resultado de procesos de alterizacién, es decir, corresponden a procesos

simbdlicos de generacién de categorias que posicionan a algunos individuos o grupos como “otros”,

para el caso de “los indigenas”, como cultural o racialmente diferentes.

En un segundo nivel, entendemos la representacion como la adscripcién de grupos a un
determinado conjunto de experiencias, deseos y trayectorias admisibles e histdricamente
condicionados para los regimenes de poder vigentes. Uno de nuestros intereses principales es

|II

analizar cémo es que el Estado Boliviano en su formacién “plurinacional” imagina su composicién
plural y sobre todo cémo la construye y organiza. Prestaremos atencion a los procesos de
produccion de representaciones del “indio” como “naciones y pueblos indigenas” a partir del interés

de integrarlos al imaginario de la Nacidn Boliviana.

Una de las motivaciones para realizar esta investigacién es que la persistencia del uso
cotidiano e incluso académico de la etiqueta “indigena” no se ha correspondido necesariamente
con claridades o acuerdos respecto de qué estamos hablando o qué nos estamos imaginando
cuando decimos “indigena”, asumimos, en cambio, que nos referimos a lo mismo apelando a un
conjunto de suposiciones aparentemente compartidas y ciertas. Por otro lado, dejar este asunto en
manos del “sentido comun” ha repercutido, queriéndolo o no, en la reproduccidn acritica de un
conjunto de ideas e imagenes que se corresponden con concepciones desprovistas de fundamentos
histdricos, como si los indigenas que nos imaginamos correspondieran a un paquete de cualidades
objetivas, estereotipadas y sobre todo, invariables como si “los indigenas” de hoy fueran (o tuviesen

gue ser) los mismos de siempre.

Nosotros nos enfocaremos en el ambito del discurso, es decir, de lo que se dice, como se
dice y por qué se dice sobre aquello que son (y tienen permitido ser) los indigenas. En esta linea

argumentativa, el “proceso de cambio”! lo entendemos como un punto de inflexién en lo que la

1 La nocidn de “proceso de cambio” ha sido formulada por los intelectuales y politicos simpatizantes

del oficialismo para denominar el proceso de construccién del Estado Plurinacional en Bolivia encabezado por



produccidn de ideas de los indigenas respecta. Reconocemos que este cambio es expresivo del
desarrollo de una politica de reconocimiento de derechos colectivos mas inclusiva que busca
construir un “nosotros” compuesto por grupos cuyas diferencias étnicas se busca fortalecer
estratégicamente. Nuestro trabajo serd analizar estas rupturas pero también las continuidades

identificadas con procesos de alterizacidon que datan desde tiempos de la Conquista.

|ll

Establecemos un primer punto de comparacion con el tratamiento del “problema del indio”
en momentos anteriores de la historia republicana de Bolivia, por ejemplo, cuando la necesidad de
incorporacién de mano de obra indigena y de reclutamiento militar versus el peligro de sublevacién
india puso a la oligarquia en un dilema que la hizo apostar por una instruccién que tenia por objetivo
asimilar al indio mediante la difusién de una Unica cultura boliviana castellanizante (Albd, 2002, 29).
Este es quizds el punto mas innovador de la politica desarrollada por el “proceso de cambio” cuyos
procesos de instruccion se plantearan en el marco de la educacion intracultural en una direccion

opuesta, es decir, la de asegurar la reproduccidn y uso de los idiomas y costumbres indigenas

originarias campesinas a partir de una apuesta de ensefianza plurilingiie?. No hay que perder de

el partido politico Movimiento al Socialismo (MAS). En Las Tensiones Creativas de la Revolucion. La Quinta
Fase del Proceso de Cambio, Alvaro Garcia Linera, su principal intelectual, presenta una sistematizacién del
concepto desde su clasica perspectiva gramsciana. “El proceso de cambio” es una clave de interpretacion
histdrica y socioldgica de los acontecimientos politicos que tuvieron lugar en Bolivia desde comienzos del siglo
XXI. El autor lo equipara con un proceso revolucionario regido por los principios de plurinacionalidad,
autonomia y economia plural. Las 5 fases reconocidas por el autor son las siguientes: 1. El develamiento de la
crisis del Estado monocultural y centralista 2. El empate catastréfico expresado en la “paralizacion del orden

In

estatal” por dos “bloques” con proyectos “antagdnicos” (Garcia, 2013, pag. 15) 3.Capacidad de movilizacion
y presencia estatal, el hito principal de esta fase es la eleccién de Evo Morales como presidente de la Republica
4. El punto de bifurcacidn, es decir, cuando los dos proyectos dirimen de manera abierta su existencia, el hito
de esta fase es el intento de golpe de Estado el 2008 (Garcia Linera, 2013, pag.19) 5. La emergencia de
contradicciones creativas, finalmente, refiere a la presencia de contradicciones ya no entre dos bloques
opositores sino al interior del mismo bloque nacional-popular (Garcia Linera, 2013, pag. 23)

2 Dejamos sefialadas nuestras dudas respecto de la aplicacién y el alcance que ha tenido
efectivamente la ensefianza plurilinglie. No nos deja de Illamar la atencion, por ejemplo, que los textos
escolares que forman parte de nuestro corpus de investigacidn se encuentran en espafiol. Estos textos, como

veremos, dedican un tomo para la (re)construccidn de la historia, valores y lenguas de cada uno de los

“pueblos indigenas” que reconoce actualmente la Constitucion, sin embargo, no figura ningiin ejemplar en



vista que esto ocurre en el marco del proyecto de construccién de un Estado Plurinacional, que a
diferencia del proyecto multicultural de los gobiernos neoliberales de la década de los 90 y principios
de los 2000, no se contenta con el puro reconocimiento de la diferencia, sino que da un paso mas

alld en busca de su elaboracion.

Una vez promulgada la nueva Constitucién Politica en 2009, se intensificd y extendid la
produccion de leyes expresivas de un intento de institucionalizacién de al menos dos aspectos
relativos a los “pueblos indigenas”: garantizar el derecho a la autonomia y a la autodeterminacioén,
y, por otro lado, avanzar en materia de reconocimiento, proteccion y rescate de las expresiones
materiales e inmateriales de las culturas y saberes ancestrales. Uno de nuestros propdsitos centrales
serd analizar los significados atribuidos a la categoria de “naciones y pueblos indigenas” tomando
en cuenta las intenciones, intereses e ideologias presentes en estas definiciones. En esta linea, la
exigencia de autenticidad de las formas originales y originarias que se asumen como condicién de
su existencia y del reconocimiento como titulares de derecho y como miembros legitimos de las
comunidades y pueblos a los que se adscriben, serd uno de los aspectos eje de nuestra investigacion.
En este sentido es indispensable pensar los procesos de alterizacion contempordneos distinguiendo

las aplicaciones concretas de esta exigencia.

Que nuestra investigacion se centre en el aspecto “formal”, no significa en ningln caso que
estemos aseverando que los procesos de alterizacion operen verticalmente y se impongan sin
encontrar resistencias. Esto implicaria desconocer la historia de movilizacion permanente que ha
logrado la visibilidad y presencia indigena en el escenario social y politico boliviano organizdndose
auténomamente y por fuera del Estado. Basta recordar la época del Movimiento Katarista a fines
de los afios 60 o las tan referenciadas movilizaciones de inicios de 1990 que tuvieron como
protagonistas “por vez inédita” a los pueblos indigenas provenientes de tierras bajas con sus propias
organizaciones®. Y es que la organicidad de los movimientos populares e indigenas se mantiene

incluso en tiempos de Evo Morales. Nos referimos a estas cuestiones porque sabemos que en el

sus idiomas correspondientes en la biblioteca virtual del Ministerio de Educacidn. Se hace necesario investigar
la “puesta en practica” de este modelo mediante la realizacion de estudios de caso que apunten a analizar el

uso de idiomas indigenas dentro del aula.

3 Recordamos la Gran Marcha Indigena por el Territorio y la Dignidad (1990), la Marcha por la Vida,

la Cocay la Dignidad (1994) y la Marcha por la Vida y la Soberania Nacional (1996)



proceso de invencién de categorias que vamos a estudiar, éstas pueden ser y son de hecho
utilizadas, disputadas y contradichas, siempre hay un remanente que se escapa, con porfia, a

cualquier intento de clasificacion y vigilancia.

Quedamos en deuda con analizar el rendimiento de estas producciones intelectuales y
politicas que son las etiquetas indigenas. Es decir, qué en realidad es lo que alcanzan a ordenar en
un pais donde, por lo dem3s, el Estado ha demostrado muchas veces una dificultad de hacerse de
una presencia efectiva “departamentos adentro”. Y esto no lo decimos tanto porque la autonomia
departamental (particularmente la de la Media Luna®) esté impidiendo la reproduccién del discurso
masista, que a pesar de sus impases (como fue la expulsion de Evo Morales del poder el 2019) ha
logrado mantener cierta legitimidad (demostrada, por ejemplo, en la eleccion del ex ministro de
economia de Morales y militante del MAS, Luis Arce, como presidente de Bolivia el afio 2020) . Nos
referimos sobre todo a la debilidad y corto alcance institucional, cabe recordar en este sentido, la
suspension que los movimientos sociales en épocas de la Guerra del Gas y del Agua en 2000 y 2003
lograron de instituciones politicas sustituyéndolas por organizaciones propias como el ayllu en el

altiplano en el Departamento de La Paz (Lagos, 2016).

Que esta tesis esté enfocada en la parte del discurso reproducido por las instituciones del
Estado significa que nos centramos en el andlisis de las légicas internas del discurso, queremos
analizar sus construcciones de significado, su (falta) de coherencia, sus intenciones y sus ideologias.
En esta linea, nos enfocaremos particularmente en algunos aspectos contradictorios de la
promocién de vinculos y didlogos interculturales e intraculturales que se encuentran insertados en
el horizonte normativo, social y econédmico promovido por el Estado versus la persistencia de
miradas diferenciadoras que culturalizan a los pueblos indigenas frustrando su desenvolvimiento y

unidad politica.

4 Refiere a los departamentos de Pando, Beni, Tarija y Santa Cruz, su nombre expresa la figura que
en su conjunto forman en el mapa. Esta etiqueta cobra relevancia luego de las elecciones presidenciales del
afio 2005 que significaron el ascenso de las fuerzas progresistas agrupadas en el MAS asi como el consecutivo
desplazamiento de las fuerzas conservadoras. De acuerdo con autores como Rojas, desde entonces Bolivia
quedd dividida territorialmente entre occidente, que buscaba resituar al Estado como el eje axial del pais y
generar un nuevo contrato social respecto a los indigenas, y el oriente que buscaba darle continuidad al

neoliberalismo y la insercién en la globalizacién capitalista via autonomias (Rojas, 2015, pag. 51-52).
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En un tercer nivel, y en relacidn con lo anterior, con esta investigacién queremos avanzar en
una lectura critica de la apropiacion de categorias provenientes de los pensamientos indigenas. En
particular de la explotacion simbdlica de un conjunto de términos descontextualizados.
Analizaremos, entre otras, la reinterpretacién estatal de la nocién del Vivir Bien a partir de un
andlisis de los Planes Econdmico y Sociales® de gobierno que entendemos como traduccién de
Sumak Kawsay o Suma Qamafina caracterizado por la desvinculacion de los procesos de resistencia
gue lo originaron y entregando, como consecuencia, un proyecto politico que busca anular las

contradicciones.

Solo para puntualizar, reconocemos que todos estos procesos forman parte de una tradicion
de alterizacion y de produccién de representaciones e ideas sobre los “indigenas” que viene
implementandose, y actualizdndose, desde la Conquista. En este sentido, esta investigacion se hace
parte de una extensa discusidon referida a los procesos de (la negacion de) constitucion de

subjetividad y otredad enmarcadas en los procesos de colonizacion.

Hemos organizado el disefio de investigacidn en tres partes. En la primera presentaremos
algunos antecedentes y debates en torno al problema de estudio, una suerte de panorama histérico
y estado del arte de lo que se ha dicho en torno al reconocimiento de derechos indigenas y a la
construcciéon de sujetos coloniales en la historia reciente de Bolivia. En una segunda parte,
abordaremos el marco de discusiones tedricas y metodoldgicas que hemos construido para abordar
analiticamente nuestro corpus de investigacién. La tercera parte refiere al momento propiamente

analitico y se encontrard seccionado de acuerdo con los objetivos especificos de investigacion.

> El afio 2006 el Ministerio de Planificacién de Desarrollo publica el Plan Nacional de Desarrollo: Bolivia digna,
soberana, productiva y democratica para Vivir Bien “Conjunto de propuestas y orientaciones bases para la
optimizacion de recursos en la primera etapa de gobierno del MAS. Entrega una vision de pais a corto, mediano
y largo plazo mediante el establecimiento de compromisos”. El afio 2016, se publica el Plan de Desarrollo
Econdmico y Social en el Marco del Desarrollo Integral Para el Vivir Bien (2016-2020): Marco estratégico y de
priorizacidén de metas, resultados y acciones a ser desarrolladas en el tercer periodo de gobierno, Se elabora

sobre la base de la Agenda Patridtica 2025 y el Programa de Gobierno 2015-2020
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Il. Objetivos de investigacion

Con este apartado queremos exponer los objetivos que guiaron la elaboracidn de esta tesis
y a partir de los cuales ordenamos los apartados que conforman nuestro capitulo destinado al

analisis de los documentos que conforman el corpus de investigacion.
Objetivo general

Analizar criticamente las ideas y representaciones de los “pueblos indigenas” en los
discursos producidos por la politica de conservacion, fortalecimiento y promociéon de culturas y

saberes ancestrales en los gobiernos de Evo Morales (2006-2019)
Objetivos especificos

1. Analizar la relacién entre los “pueblos indigenas” y la nocién de “saberes y culturas
ancestrales” como expresién de una diferencia étnica anclada a la naturaleza

2. Identificar las contribuciones indigenas reconocidas para su incorporacién en el territorio y
la historia del Estado Boliviano

3. Analizarla construccion de la necesidad de proteccién y promocion de los saberes y culturas

ancestrales como un problema de Estado
lll. Antecedentes

Tal y como hemos advertido esta investigacién se dedica a analizar la produccidon de
representaciones de sujetos indigenas a partir de un analisis de los discursos contenidos en la
politica de conservacidn, proteccion y fortalecimiento de culturas y saberes ancestrales en los tres
gobiernos de Evo Morales. Con este apartado buscamos evidenciar que el periodo referido
constituye parte de una trayectoria histérica de ideas reproducidas por el Estado que se van
ajustando de acuerdo con escenarios politicos regionales e internacionales que entendemos como
“contextos de produccidon” toda vez que marcan la pauta, limitaciones y proyecciones posibles para

el desarrollo de estos sujetos desde la perspectiva estatal.

Con este fin, realizaremos un breve recorrido por algunos hitos que marcan los giros discursivos
de una trayectoria marcada por una incorporacidn ascendente de los pueblos y culturas indigenas
en la produccién de normativa y documentos oficiales en una progresiva diferenciaciéon de la figura

del campesino. Como punto de partida, reconocemos la firma del Convenio N°169 (1989) de la

12



Organizacidn Internacional del Trabajo (OIT) ratificado por el presidente de Bolivia Jaime Paz Zamora
en 1991. Este Convenio se funda en el respeto y cuidado de los pueblos indigenas y reconoce por
primera vez el derecho a la tierra, a los recursos naturales, al respeto de sus instituciones,
costumbres y tradiciones, asi como el derecho a su identidad. Por otro lado, reconoce el derecho a
participar en decisiones que los afecten (derecho a consulta) razén por la cual este Convenio se ha
vuelto un instrumento clave® al que las comunidades indigenas apelan cuando sus derechos estén
siendo vulnerados. De acuerdo con Claudia Briones (2005), este proceso es indicativo de al menos
3 cosas: la internacionalizacién de la retdrica de la diversidad como derecho humano y valor
(Briones, 2005, pag. 10), la “transnacionalizacion” de los movimientos indigenas que apuntan a
inscribir sentidos globales desmarcandose de un supuesto particularismo y, por ultimo, a nuevas
formas de gestion de la diversidad con marcos politicos y legales que cada pais se apropia (Briones,

2005, pag. 13)

i. Sobre la emergencia en el escenario politico latinoamericano del Vivir

Bien y la Plurinacionalidad

Como veremos luego, una de las caracteristicas mas importantes de la produccién de la
representacion de los “pueblos indigenas” en la politica de los gobiernos de Evo Morales fue la
incorporacién de ideas provenientes de las tradiciones de pensamiento indigena como es el caso
del concepto del Vivir Bien. Este concepto se instala en la politica latinoamericana la primera década
de los afios 2000 en la discusion de los procesos constituyentes de Ecuador y Bolivia quedando
plasmada por primera vez en las constituciones de ambos paises aprobadas el afio 2008 y 2009

respectivamente. Su uso es expresivo de un viraje en el debate politico internacional del siglo XX

6 Courtis (2009) sefiala que paises como Bolivia y Colombia le han asignado al Convenio 169 una
categoria similar a la de la Constitucion siendo expresivo de una tendencia regional a otorgar un mayor peso
a los tratados internacionales sobre derechos humanos en las sentencias judiciales (Courtis, 2009, pag. 58).
Su uso extensivo, por otro lado, se debe a la variedad de tipos de acciones judiciales y temas que contempla:
conflictos relativos a la tierra y explotacion de riquezas naturales, los limites del derecho al empleo del
derecho penal estatal en virtud del derecho penal comunitario, el derecho a la educacion, a la salud, al respeto
de su autonomia politica, a elegir sus propias autoridades, entre otros (Courtis, 2009, pag. 59-60). Es
importante precisar que la aplicacién de normativa internacional como el Convenio 169 oscila entre la

aplicacion directa de las normas o como estandar interpretativo de otras (Courtis, 2009, pag. 60)
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hacia la incorporaciéon de perspectivas inter e intraculturales en el disefio de politicas de los nuevos
Estados de caracter plurinacional. Desde entonces se conformé como un concepto politico que
aparece como principio en la mayoria de las leyes que forman parte de nuestro corpus de
investigacion. Asi también constituye el concepto central que ordena los lineamientos de desarrollo
agrupados en los Planes de Desarrollo del Vivir Bien de los afios 2006 y 2015. Este conjunto de ideas
se encuentra enmarcado en la Agenda Patridtica 2025 y su planteamiento de 13 pilares con sus

principios y directrices “para construir una Bolivia digna y soberana”.

El proceso constituyente boliviano, cabe recordar, se caracterizé por algidos conflictos
producto de una “nivelacién de las fuerzas politicas”’ (Zegada, Arce, & Canedo, 2011), o en palabras
de Garcia Linera, por un “empate catastréfico” (Garcia Linera, 2015) que el autor, en un relato
estadocéntrico, organiza en fuerzas afines y contrarias al gobierno. Esto se tradujo en un proceso
inestable cuyo momento mas critico fue el intento de golpe de estado civico-prefectual® el 2008.
Este hito es importante porque su resolucién implicé un acuerdo contraido en octubre del mismo
afio entre oficialismo y oposicién acerca de una serie de ajustes a realizar en el texto constitucional
de salida (Mokvist, 2010, pag. 194) gestionado, apunta mas adelante el autor, por los partidos
politicos al interior del parlamento demostrando que el poder de decisién se mantenia en las

clpulas mas altas del partido de gobierno y de espaldas a la ciudadania (Moskvit, 2010, pag. 251).

7 Al mismo tiempo, el MAS obtenia solo un 44,44% de representacidén el Senado. Por su parte en las
elecciones prefectuales (2005), el MAS obtuvo los departamentos de Oruro, Potosi y Chuquisaca mientras
que Poder Democratico Social (PODEMOQOS), obtuvo La Paz, Beni y Pando. El resto de los departamentos de
Santa Cruz, Tarija y Cochabamba ganaron frentes politicos regionales vinculados a partidos politicos
tradicionales de derecha (Deheza, 2007). Cabe recordar que el PODEMOS corresponde a una agrupacién
ciudadana de derecha fundada el afio 2005 cuyo lider fue el expresidente Jorge Quiroga y se constituyé como
la agrupacion politica mas importante y de mayor alcance en la configuracion de la oposicién en el primer
gobierno de Evo Morales (2005-2009)

8 El golpe civico-prefectual se caracterizé por el uso de una violencia desmedida con intencién de
generar una guerra civil por parte del bloque opositor (Lagos, 2016, pag. 113), organizados en el Consejo
Nacional Democratico (CONALDE), organismo que aglutind a los prefectos y lideres regionales y los distintos
Comités Civicos, hicieron llamados a la destruccion de edificios publicos, las amenazas directas al presidente
Evo Morales, la toma de aeropuertos para aislar a las regiones del poder estatal, entre otras medidas de

presion (Lagos, 2016, pag. 114).

14



A pesar de las limitaciones impuestas® al texto constitucional, la promulgacién de la nueva
Constitucidn trajo consigo reestructuraciones institucionales, entre ellas la generacién de nuevas
leyes que intentaron dar respuesta a demandas histéricas de los sectores indigenas. A continuacion,
reconstruimos algunos antecedentes en tres dmbitos: autonomia, educacién, y patrimonio vy
turismo. Hemos decidido abordar estos elementos porque reldnen el grueso de las representaciones
gue el Estado construye sobre la idea de “las naciones y pueblos indigenas”, al mismo tiempo,
algunas de las proposiciones de significado que mejor evidencian la vigencia y actualizacion de ideas

coloniales que todavia se tienen sobre éstos.
ii. Sobre la autonomia y autodeterminacion

La Revolucion Nacionalista de 1952 mediante la realizacidon de la Reforma Agraria (1953) buscé
abolir el colonato indigena, poner fin al régimen de la hacienda y repartir tierras a quienes no la
tenian (Ticona, 2003, pdg. 6). Los pueblos indigenas no recibieron beneficios asociados a su
condicién originaria, en su lugar, se privilegio la figura del campesinado en el reconocimiento de la
“propiedad comunitaria” que de acuerdo con Xavier Albé y Carlos Romero, fue expresiva de una

210

“retdrica modernizadora” que busco “campesinizar”'® a los pueblos indigenas (Albé & Romero,

2009, pag. 28).

° De acuerdo con Mosvkik, las negociaciones en el Congreso se desarrollaron con pequefios grupos
de trabajo donde se sometieron a discusién y cuestionamiento decisiones tomadas por la Asamblea
Constituyente de interés para la poblacién como los limites de la tenencia de la tierra, el reconocimiento de
la justicia comunitaria, entre otros. Provocando el distanciamiento de algunos grupos hasta entonces afines
al MAS, los cambios introducidos en el texto constitucional fueron substanciales y afectaron, de acuerdo con
el autor, a casi una cuarta parte de los articulos. Las concesiones mas importantes fueron las siguientes:
fortalecimiento de la autonomia departamental, debilitamiento del mecanismo de “control social”,
requerimiento de una mayoria de dos tercios para realizar reformas en el parlamento y varios mas que

concluyeron un ciclo politico conflictivo con la oposicién de derecha (Mosvik, 2010, pag. 260).

10 para Natalia Caruso, la “campesinizacion” corresponde a un conjunto de procesos que tuvieron lugar
durante el siglo XX que impulsaron la homogeneizacion de las diversas identidades étnicas, culturales,
econdémicas y sociales de las poblaciones rurales, bajo la categoria de “campesino” (Caruso, s/p). Desde la

tradicion de pensamiento indigena boliviana, Fausto Reinaga es uno de los principales criticos de este proceso.
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De esta manera, con la promesa de incorporacién de los sectores populares excluidos, los
gobiernos del MNR (1952-1964) desarrollaron una serie de politicas orientadas a ampliar los limites
de la ciudadania. Mediante la Reforma Educacional -que convertia el espaiiol en el idioma oficial del
Estado, laampliacién del voto a los sectores indigenas y, sobre todo, con la politica de sindicalizacion
dirigida a los sectores campesinos, se creaba “desde arriba” una nueva ciudadania de tipo
corporativa y sindical tutelada por el Estado!! (Garcia Linera, 2015). Ticona ve en el proceso de
sindicalizacion masiva un verdadero “proceso civilizador” orientado a la homogenizacion cultural y

ala descomposicién de las estructuras organizativas tradicionalmente indigenas.

Desde fines de la década de 1960, la influencia del indianismo y el Movimiento Katarista,
afianzé la busqueda por la autonomia organizatival? y también el perfilamiento mas claro de la
demanda por la autodeterminacién. El katarismo autodeterminista, representado por el
Movimiento Revolucionario Tupac Katari (MRTK), planteaba como meta la autodeterminacion de
las naciones indias y la creacion de estados independientes de aymaras y quechuas, por otro lado,
se encontraban las propuestas pluri-multi que aceptaban al Estado vigente, aunque cuestionando
su caracter excluyente y colonial. Representado por el Movimiento Indio Tupac Katari (MITKA), se
buscd el reconocimiento de la identidad cultural y el derecho a ser parte de la patria boliviana

apostando por una inclusién negociada (Escarzaga, 2012). Mas allad de las vertientes y de sus

11 Esto alcanza su punto mas fuerte en la década de los 60 en el gobierno de René Barrientos con el
establecimiento del Pacto Militar Campesino disefiado, de acuerdo con Silvia Rivera Cusicanqui, como una
estructura institucional de enlace entre sindicalismo paraestatal y el ejército con el objetivo de subordinar el
sindicalismo agrario especialmente a sus niveles superiores e intermedios. Subordinacién que, sin embargo,
no pudo imponerse sin conflictos sobre una poblacion rural caracteristicamente heterogénea (Rivera, 2010,
pag. 170)

12 De acuerdo con Silvia Rivera Cusicanqui, a fines de la década de 1960 tuvieron lugar las primeras
expresiones disidentes del sindicalismo paraestatal. Dentro de los hitos rescatados por la autora se encuentra
la conformacién del Blogue Independiente Campesino (BIC) en 1968. La Fundacion del BIC dio origen a un
pacto campesino-universitario como alternativa y oposicién al Pacto Militar-Campesino. Dentro de las
organizaciones que surgieron al alero de este pacto se encuentran: el “Movimiento 15 de Noviembre”, el
“Centro de Promocién y Coordinacién Campesina”, el “Movimiento Indio Tupac Katari” (MINKA), el Centro

Campesino Tupac Katariy el Movimiento Universitario Julidn Apaza” (MUJA)
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multiples quiebres, el Movimiento Katarista permitié “reafirmar la identidad” reintroduciendo de

manera explicita la urgencia del reconocimiento de los pueblos indigenas (Ticona, 2003, pag. 9)

Dentro de los antecedentes inmediatos mas importantes de la politica desarrollada por los
gobiernos de Evo Morales, se encuentra la promulgacién de Ley de Participacion Ciudadana (1994)
implementada bajo la administracién de Gonzalo Sdnchez de Lozada (1993-1997) la cual otorgd
personeria juridica a las comunidades indigenas y campesinas, permitiendo, entre otras cosas, que
organizaciones ancestrales como los ayllus se inscribieran en el registro de las nuevas
«Organizaciones Territoriales de Base» (OTB) creadas por la ley. Dos afios mas tarde se promulgd
la Ley INRA (1996) con objetivo de estructurar los procesos de titulacion de tierra para los pueblos
indigenas y de regular el saneamiento de la propiedad agraria (Ley Servicio Nacional de Reforma
Agraria, 1975, Art. 1) esto ultimo dirigido a la recuperacidn de tierras sin funcién econdmica ni social
(Vargas, 2008, pag. 17). Respecto de los derechos reconocidos en favor de los pueblos indigenas en
su reconocimiento como titulares comunitarios o colectivos sobre sus tierras se reconocid el
derecho a uso y aprovechamiento de los recursos naturales renovables (Ley Servicio Nacional de

Reforma Agraria, 1975, art. 3).

El reconocimiento de derechos politicos asociados a la autonomia y autodeterminacion
llegarian recién con la promulgacion de la Ley N°31 de Autonomias Indigenas y Descentralizacion
(2010) que establecié mecanismos para que los municipios y territorios indigenas legalmente
reconocidos asumieran un nuevo estatus legal de Autonomia Indigena Originario Campesina (AlOC)
gue prometia una mayor libertad para el disefio institucional de gobiernos locales en concordancia
con normas y procedimientos propios y prometia un mayor control sobre la administracidon de
justicia (Plata, 2017, pag. 20). Dada la larga trayectoria de la lucha por la autonomia indigena para
muchos era ldgico anticipar una amplia participacién como respuesta al nuevo marco constitucional,

sin embargo, se ha identificado un desinterés®3 y reticencia para embarcarse en este proceso.

13 A este respecto, Stephanie Rousseau y Herndn Manrique (2019) analizan tres casos en que la
obtencidn de la calidad de Autonomia Indigena Originaria Campesina (AIOC) se vieron frustrados: Charagua,
Totora Marka y Huacaya. Los autores desarrollan un andlisis del comportamiento electoral especificamente
de los resultados que rechazaron los nuevos Estatutos Autondmicos propuestos para cada uno de los casos.
Dentro de los factores que se toman en cuenta para explicar este “retroceso”, se encuentran los siguientes:

la dificultad de acceso para los pueblos indigenas de tierras bajas a las asesorias disponibles para llevar a cabo
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Otros hitos importantes corresponden a la promulgacion la Ley de Deslinde Jurisdiccional (2011)
gue establecid los limites de las instituciones y autoridades tradicionales que reconocia en el marco
de la unidad del Estado. La promulgacidn de estas leyes motivo a algunos pueblos indigenas a iniciar
el camino por conquistar la autonomia, sin embargo, los interminables obstaculos burocraticos y el
cuestionamiento a los beneficios que efectivamente traeria, llevé a que hasta el momento solo 3 de
los 36 pueblos indigenas reconocidos constitucionalmente, se hayan conformado en Autonomia
Indigena Originario Campesina. Sobre esto ultimo, consideramos como hitos relevantes la
promulgacion de los Estatutos Autonédmicos por parte de los pueblos Ragaypampa (2011), Guarani

(2015) y Uru Chipaya (2016).
iii. ~ Sobre las Reformas Educativas

La politica educativa es otro de los ambitos mas importantes para nuestro analisis en su

|ll

centralidad en la (re)produccién de representaciones del “indio”. Por este motivo, nos parece
relevante entregar algunos elementos que contextualicen la especificidad de la relaciéon entre
educacién y ciudadania entre las reformas masistas y sus antecesoras. Para esto nos remontamos a

[** mas claro en funcidn de un caracter

comienzos del siglo XX cuando empezd un control estata
nacional, integral y obligatorio con componentes sociales, morales y civicos (Yapu, 2012, pag. 234)
con programas de instruccidon diferenciados para indios, mestizos y blancos. Varios autores
reconocen este momento como una primera Reforma Liberal (De Souza, 2017) (Efron, 2013) (Lopez

|ll

& Murillo, 2006) Respecto de la educacidn del “indio”, primo la idea de educarlo “dentro de su
ambiente” en miras de convertirlo en un “miembro util para la sociedad boliviana” inculcando
especificamente “hdbitos higiénicos y antialcohdlicos, deberes civicos y capacitarlo para labores
agricolas” (Yapu, 2012, pag. 235). En términos normativos esto quedé plasmado en algunos
Documentos de Memoria del Ministerio de Justicia e Instruccién Publica de 1905 y 1910 referidos

por Yapu. Este modelo, por cierto, se caracterizd por su visién humanista: que valoré la cultura

satisfactoriamente este proceso, los conflictos suscitados entre las agendas de la administracién municipal y
los sectores indigenas tradicionales que quieren impulsar este proceso, el miedo por parte de comuneros que
desempenian funciones fuera de sus comunidades en el ambito de agricultura y comercio respecto a tener
gue asumir responsabilidades tradicionales que exceden sus intereses personales, entre otros.

14 De acuerdo con Yapu, previo a esto primé un sistema educativo con tendencia a la libre ensefianza

y a la municipalizacién (Yapu, 2012, pag. 233)
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clasica y una parte técnica afin con los modelos que primaban en Europa en el contexto de la

revolucion industrial (Yapu, 2012a, pag. 50).

La Revolucion Nacionalista de 1952, organizé el ambito escolar con la promulgacion del Codigo
de Educacion Boliviana (CEB) de 1953 y en la Reforma de 1955 que profundizaron la centralizacién
del sistema educativo y pasaron de una diferenciacion entre educacién para indigenas y el resto del
sistema educativo a una divisidn entre educacién urbana y rural, es decir, un curriculo bifurcado por
zonas geograficas (Yapu, 2012, pag. 259) Esta ultima orientada a “la educacion fundamental”, vale
decir, a una “alfabetizacion funcional” (Cédigo de Educaciéon Boliviana, 1953, Art. 120) del
campesinado, que de hecho, a diferencia de la educacion urbana, dependié del Ministerio de
Asuntos Campesinos (MAC). Este modelo educativo, se centré en educar al nifio para la mejora de
la comunidad bajo influencia de los sindicatos agrarios en los contenidos y curriculos (Yapu, 1999,

pag. 339).

El 7 de julio de 1994 se promulgd la Ley 1565 de Reforma Educativa. De acuerdo con la
informacién entregada por Luis Enriquez y Orlando Murillo (2006) el Proyecto de Educacion
Intercultural Bilingiie (PEIB)*® y el Programa de Escuela Multigrado (PEM)® tuvieron gran influencia
en la propuesta educativa boliviana. Dentro de las incorporaciones mas relevantes se encuentran:
el componente de participacion ciudadana, la importancia asignada a las lenguas originarias
mediante la implementacion de la educacion bilinglie y la ampliaciéon de obligatoriedad de 5 a 8
afios de escolaridad. Respecto a la participacidn ciudadana, se considerd la participacidn étnica con

la creacién de los Consejos Educativos de Pueblos Originarios (CEPOs)!” organizacidn que mantendrd

15 Se desarrolld en tres regiones sociolingiiisticas: quechua, aymara y guarani mediante el disefio de
curriculos y materiales educativos bilinglies enfocado en el primer ciclo de la educacion primaria (Enriquez &
Murillo, 2006, pag. 5-6)

16 E| PEM ofrecié herramientas practicas para atender a varios grupos de alumnos a la vez, programa
especialmente relevante en contextos rurales donde se contaba con pocos maestros que deben atender a un
numero grande de estudiantes muchas veces de diferentes grados. Cabe anotar que se desarrollaban en
castellano a pesar de alentar el uso de idiomas indigenas (Enriquez & Orland, pag. 6)

17 De acuerdo con la Guia para el trabajo de los Consejos Educativos Social Comunitarios (2021), los
Consejos Educativos de los Pueblos Originarios (CEPOs) son érganos de participacién social en educacion, que
se instituyen el afio 1994 con la Ley 1565 de Reforma Educativa y se ratifican con la Ley N° 70 Avelino Sifiani

y Elizardo Pérez (2010). Estan articulados a través de la Coordinadora Nacional Comunitaria de los CEPOs (CNC-
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su influencia en la definiciéon de politicas futuras. Primé un enfoque constructivista con trabajo
cooperativo dentro del aula. Ahora bien, las culturas indigenas fueron tomadas en cuenta, siguiendo
a autores como Wimar Ifio do Souza (2017), entre otras cosas, desde un reconocimiento de la
diferencia cultural en miras de buscar formar una “ciudadania pluricultural” que “solo se quedd en
el discurso y las normativas”, queddndose en la practica, en una homogenizacion sobre la base de

laidentidad nacional (Do Souza, 2017, s/p)

Como era de esperar, para la instalacion del proyecto de Estado Plurinacional fue fundamental
reformar la vieja concepcidn de ciudadania boliviana en pos de una perspectiva de construccién
de nuevas ciudadanias (Efron, 2013). La promulgacidn de la Ley N°70 de Educacion “Avelino Sifiani
Eliziardo Pérez” (ASEP) tuvo como caracteristica central prestar atencién a la diferencia a partir de
una perspectiva holistica de las culturas indigenas. Esto se expresd, principalmente en la
incorporacién de los saberes, conocimientos y valores sociocomunitarios como contenidos de las
curricula educativas (Gil & Cavero, 2016, pdag.75). La ley ASEP tiene sus antecedentes mds
inmediatos en la realizacion del Il Congreso Nacional de Educacién de 2006, que define sus principios
y filosofias (Yapu, 2013) que luego orientarian la elaboracion del Curriculum Base (2011) y de un
conjunto de Curriculos Regionalizados (2012) elaborado por los Consejos Educativos de los Pueblos
originarios (CEPOs). Este fue el contexto en que, el Ministerio de Educacion a través de la Direccion
General de Educacién Primaria, la Unidad de Politicas Intraculturales Interculturales y Plurilingliismo
(UPIIP), y con la participacién de los CEPOs, produjo y distribuyd en las escuelas una serie de textos
escolares que llevan por titulo “Registro de Saberes de los Pueblos Originarios y Afroboliviano”
donde se reconstruye, como analizaremos luego, un conjunto de identidades nacionales indigenas,

acopladas siempre, a la naciéon boliviana.

CEPOS) que reune al Consejo Educativo Aymara (CEA), el Consejo Educativo Amazdnico Multiétnico (CEAM),
el Consejo Educativo de la Nacion Quechua (CENAQ), Consejo Educativo del Pueblo Originario Guarani
(CEPOG), el Consejo Educativo del Pueblo Indigena Guarayo (CEPIG), el Consejo Educativo del Pueblo
Originario Chiquitano (CEPOCH), el Consejo Educativo del Pueblo Originario Indigena Mojefio (CEPOIM), el
Consejo Educativo del Pueblo Yurakaré (CEPY), el Consejo Educativo de la Nacion Uru (CENU), el Consejo
Educativo de la Nacién Tsimané (CENITS), el Consejo Educativo del Pueblo Afroboliviano (CEPA) y el Consejo

Educativo de la Nacion Ayorea (CENAB). (Sulcata, 2021, pag. 5)

20



iv. Sobre la politica patrimonio y turismo

La incorporacién de “derechos culturales” se realizé en buena medida desde el enfoque de
proteccién del patrimonio cultural y de los derechos intelectuales presentes en la normativa
internacional vigente. A este respecto, destaca la realizacion de la Convencién Sobre la Proteccién
de la Herencia Cultural y Natural Mundial llevada a cabo por la UNESCO en 1992 uno de los
instrumentos de proteccidn patrimonial mas importantes en el derecho internacional (Cifuentes &
Guerra, 2020, pag. 5). Segun Fernando Cajias, la importancia de esta Convencion fue que “convirtio
la salvaguardia del patrimonio en una politica cultural planetaria” a la que Bolivia adscribio
acusando, en todo caso, la necesidad de contemplar las expresiones folkloricas” (Cajias, 2016, pag.

11).

En 1997, por su parte, la ONU publicéd un Estudio Sobre la Proteccidén del Patrimonio de los
Pueblos Indigenas con el objetivo de fijar una base de normas para contrarrestar las amenazas
sistematicas de politicas agresivas de asimilacién cultural que actuaban en contra de la integridad
de sus tradiciones y valores (ONU, 1997, s/p), para diez afios después publicar la Declaracién Sobre
los Derechos de los Pueblos Indigenas (2007) que reconoce a los pueblos indigenas constitutivos de
patrimonio comun de la humanidad asi como el derecho a mantener, controlar y proteger su
patrimonio cultural (ONU, 2007, Art. 32). También recordamos la realizacién de la Convencién Para
la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial (2003) a cargo de la UNESCO vy el 2005, por su
parte, la realizacidn de la Convencién Sobre la Proteccién y Promocién de la Diversidad de las
Expresiones Culturales con mas énfasis en la nocién de “culturas vivas” que con el patrimonio
propiamente tal. Esto da cuenta de un debate que va ampliando el concepto de patrimonio hacia lo

intangible?®,

La importancia que empieza a adquirir el cuidado de las expresiones materiales e inmateriales
indigenas consideradas de valor patrimonial se encuentra en estrecha relacién con un viraje en el
desarrollo del turismo internacional. Ricardo Cox (2009) destaca dos hitos relevantes que

incorporan la nocién de sostenibilidad y cuidado con la integridad cultural de los destinos turisticos.

8 En lo que respecta la normativa Boliviana en la Constitucién de 1967 ya se encuentran algunos
antecedentes de la valoracidn de las expresiones culturales y de |la necesidad de proteccion del patrimonio

inmaterial (Constitucidn Politica, 1967, Arts. 191y 192)
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El Informe Bruntland presentado ante la Comisidn Mundial de Medio Ambiente y Desarrollo en
1987, por ejemplo, enfatiza que la satisfaccion de las necesidades econdmicas, sociales y estéticas
asociadas al desarrollo del turismo debe mantener “ la integridad cultural de los procesos ecoldgicos
esenciales, la diversidad bioldgica y los sistemas de defensa de la vida” (ONU, 1987, pag. 12) La
Conferencia de Lanzarote (1995), por otro lado, entiende al turismo como un instrumento potente
gue “debe participar activamente en la estrategia de desarrollo sostenible, apoyando la gestion
global de los recursos con el fin de asegurar su durabilidad, permitiendo conservar el patrimonio

natural y cultural” (ONU, 1987, pag. 13).

En 1999 la Organizacién Mundial del Turismo (OMT) publicé el Cédigo Etico Mundial Para el
Turismo (GCET) definido como un “conjunto de principios generales que tienen el propdsito de guiar
a los actores clave del desarrollo turistico”, reconocido dos afios después por parte de las Naciones
Unidas. A pesar de no ser un documento juridicamente vinculante, si es expresivo de un clima
internacional de un modelo de turismo “amigable” con los pueblos indigenas. El articulo 2, por
ejemplo, sefala que las actividades turisticas deben respetar a la poblaciéon vulnerable como las
“minorias étnicas” y los pueblos autéctonos, considerando al mismo tiempo, su participacion en

proyectos turisticos de base comunitaria.

Finalmente, de acuerdo con Martin Hernandez, hasta la década de 1990 América Latina fue
un destino de escaso crecimiento turistico (Hernandez, 2011, pag. 147), sin embargo, la
incorporacién de los elementos de sostenibilidad y patrimonio asi como un cambio en las
preferencias de la oferta turistica cada vez mds orientada al conocimiento y experimentacion de
otras culturas?®, vino a provocar un punto de inflexién que, ya entrado el siglo XX, posicionaria a
América Latina como un destino turistico altamente cotizado en un contexto de crisis del turismo
de masas y de perfilamiento de una tendencia orientada a la personalizacion y el cardcter mas

dinamico de este tipo de actividades que, para el caso de América Latina, (Cox, 2009, pag. 35).

19 A este respecto Cox advierte un cambio en las motivaciones de la demanda turistica acusando un alza en
las motivaciones de entender y experimentar otras culturas, conocer nuevos estilos de vida y visitar
patrimonio cultural, arqueoldgico e histérico (Cox, 2009, pag. 34) Por su parte advierte un decrecimiento en

motivaciones asociadas a gastar libremente el dinero y la vida nocturna y sitios de lujo (Cox, 2009, pag. 35).
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IV. Algunos debates

La discusion bibliografica consta de dos momentos, primero, repasaremos algunos debates
en torno a lo que se ha dicho sobre reconocimiento de derechos indigenas. Para esto intentamos
distinguir los debates que se han dado a propdsito de diferentes casos de la regidn con la certeza
de que observar lo que ocurre y lo que se discute en otros lugares que conforman América Latina,
ayuda a generar una panoramica que enriquece y otorga mayor densidad y perspectiva en la
proposicién de las propias interpretaciones. En un segundo momento nos hacemos parte de las

discusiones en torno a lo que se ha dicho sobre la construccién de la idea de los “pueblos indigenas”.

El primer grupo de debates nace a raiz de las transformaciones constitucionales de la década
de 1990y los procesos constituyentes que marcaron los comienzos del siglo XXI. Esto abrié una larga
discusién en torno al “problema indigena” desde diferentes perspectivas a partir del analisis de
textos constitucionales y de algunos documentos del derecho internacional. Se trata de estudios
politicos o juridicos comparativos o de experiencia de paises especificos que problematizan los

IM

limites del “monoculturalismo” caracteristico del modelo “Estado-Nacién” que rigi6 la conformacion
de la Republica en América Latina. En este sentido, para estos estudios, los pueblos indigenas
también aparecieron en tanto movimientos sociales que lograron tensionar la exclusion politica y

social ala que habian sido sometidos histéricamente (Aguilar, 2010) (Endara, 2000) (Yrigoyen, 2000).

Lo dicho en torno al caso ecuatoriano ofrece un buen ejemplo de las discusiones de este

III

tipo abordandose cuestiones como los limites del “pluralismo juridico” (Endara, 2000) o los limites
del “multiculturalismo constitucional” (Garcia, 2000); la contradiccion entre la implementacion de
los derechos colectivos versus los derechos individuales (Trujillo, 2000) (Endara, 2000) (Bernal,
2000); o la relacidn entre la plurinacionalidad y la democracia a partir de la identificacion de una
brecha entre la norma constitucional y su aplicaciéon efectiva (Resina, 2012) (Garcia, 2000). Otro
estudio de este tipo es el de Santiago Basabe-Serrano (2009) quien se propone analizar el

funcionamiento del nuevo aparato estatal con el fin de evaluar la democratizacién y la calidad de la

democracia alcanzada, asi como los desafios pendientes en esta materia.

Otros estudian formas diferenciadas del derecho. Sobre esto Will Kymlicka (1995) propone
la existencia de tres formas de derecho que se pueden distinguir en las demandas de los pueblos
indigenas y en la jurisdiccion nacional, regional e internacional: a) Los derechos de autogobierno,

referidos al derecho de autodeterminacidn/autonomia politica o jurisdiccidn territorial; b) Los
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derechos multiétnicos referidos a medidas especiales que permiten a los pueblos expresar su
cultura (se refieren a cuestiones como la lengua, la educacién, los saberes); y, por ultimo, c)
distingue los derechos especiales de representacion, que refieren a la implementacién de medidas
del tipo de escafios reservados para el ejercicio de ciertos cargos publicos en las instituciones

estatales.

De acuerdo con estas definiciones, algunos de estos estudios se preocupan por los derechos
de autogobierno, y otros, en cambio, por los derechos multiétnicos o culturales. En la primera
vertiente se pueden ubicar algunas reflexiones sobre el caso colombiano en torno a dos procesos:
el de las reformas constitucionales realizadas en 1991 y a la traduccidon de la constitucion politica a
idiomas indigenas como el inga y el nasa. Joanne Rappaport discute ambas cuestiones. Una de las
transformaciones constitucionales a las que hacia referencia fue la sustitucion de cédigos legales
nacionales por la ley consuetudinaria. Desde disciplinas mas cercanas a la antropologia y a la
etnohistoria, Rappaport cuestiona los limites efectivos de esta “autonomia judicial indigena”
sometida a un fuerte “control juridico” que, entre otras cosas, le exige a “los pobladores” estructurar

IM

su “normativa juridica” de acuerdo con los parametros de la “jurisprudencia occidental” con el
supuesto epistemoldgico de que hay algo previo que es susceptible de ser entendido o estructurado

de esa manera (Rappaport, 2003)

Pese a esto, y respecto al proceso de traduccidn de la constitucién al nasa, Rappaport cree
que hubo una posibilidad concreta de “dar un significado nasa” a una categoria politica en espafiol,
el proceso de traduccidon brindd -a los traductores- la posibilidad de “reconceptualizar”, “re-
imaginar”, nociones tan importantes como las de justicia y patria. El andlisis de “espacios
etnograficos”, entendiendo por esto el estudio de la experiencia en cabildos, asambleas y lugares
de organizacién popular, le permite identificar y reconstruir “los sentidos indigenas” de las cosas.
Nos atrevemos a decir que este ejercicio le permite a ratos esbozar o entregar elementos en

direccion a un andlisis epistemoldgico similar al que queremos aportar, como cuando aborda la

cuestion de la naturaleza de la autoridad.

Respecto a la literatura especializada en materia de derechos culturales propiamente tales,
han surgido estudios sobre casos como los de México, Colombia, Guatemala e incluso Chile en
relacion con “los lugares sagrados” indigenas. Al igual que el caso de Colombia, se trata de
investigaciones relacionadas a la etnografia, la etnohistoria y la antropologia, en general mas

apegadas al analisis de la gestién del patrimonio cultural y natural, como el caso de Chile (Sanchez
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& Céspedes, 2018). Sin embargo, también es posible encontrar rastros de aproximaciones
epistemoldgicas que se preguntan por la condicion de “lo sagrado” o “lo ancestral” desde la

perspectiva del Estado o bien desde la perspectiva indigena (Rappaport, 2003).

Si bien nos interesa el trabajo de Rappaport, la distancia geografica con Bolivia y las propias
limitaciones disciplinarias, dificultan reconstruir los sentidos indigenas al menos de primera fuente.
En su lugar proponemos realizar el mismo ejercicio, pero desde la perspectiva del Estado.
Precisamos de inmediato, que esto no significa que vayamos a realizar un analisis juridico como los
revisados mas arriba. Si bien nuestro corpus esta constituido en parte por el mismo tipo de
materiales, en lugar de analizar los pueblos indigenas netamente como una categoria juridica,
consideramos a los “pueblos indigenas” como una categoria politica expresiva de una episteme

colonial en su versidn plurinacional.

Por ultimo, hemos distinguido un tercer grupo de estudios que han discutido sobre los
procesos de subjetivacién indigena. Sobre esto existe harto material y una de sus caracteristicas es
el constante entrelazamiento con un posicionamiento politico, en algunos casos, incluso con un
horizonte emancipatorio que han elaborado algunos/as intelectuales aymaras que buscan
desentrafiar las maneras en que el Estado boliviano ha perpetuado las categorias coloniales. Silvia
Rivera, por ejemplo, caracteriza la historia de Bolivia como la historia del despojo, usufructo y saqueo
de territorio y riquezas, pero también de energias creativas y productivas, de saberes cientificos y
tecnoldgicos (Rivera, 2010, pag. 29). Esta ultima dimensidn es la de mayor interés en relacion con
las jerarquias, aun vigentes, en las que quedaron ordenados estos atributos: jerarquia epistémico-
cientifica, espiritual y linguistico-cultural producto de la imposicién de una perspectiva de
conocimiento y verdad, de una ritualidad y de una relacién con la naturaleza eurocentrada que

descartaba la produccién intelectual y la espiritualidad indigena (Argirakis, 2010, pag.80).

Hay dos procesos en el marco de la historia republicana de Bolivia que han problematizado
el lugar del Estado en los procesos de subjetivacién indigena, que la ha promovido o frenado: la
reforma educativa de inicios del siglo XX y las reformas nacionales entre 1952 y 1953: la politica de
alfabetizacion y la politica de sindicalizacion para ser mas exactos. Sobre lo primero se ha analizado
sobre todo a las figuras de Alcides Arguedas y Franz Tamayo, intelectuales y politicos cuyo
pensamiento ordend la politica educativa nacional (Irurozqui, 1992) (Lozada, 2010) (Roca, 1979).
Sobre el segundo, los estudios se tienden a enfocar en un analisis de los vinculos clientelares entre

el Estado y el sindicato desde la perspectiva de alianzas y movimientos sociales (Garcia Linera, 2015)
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(Fernandez, 2005) (Mendieta, 2015) (Rivera, 2010) (Soto, 1994). Lo que si nos interesa de estos
estudios es que identifican los elementos que constituyen laimagen del indigena “bruto pero servil”

o “campesino sindicalizado”.

También hacemos mencidn del trabajo realizado por Verushka Alvizuri, intelectual aymara
gue realiza un analisis de la especificidad del caso de la construccién intelectual y politica de una
“imagen idealizada” de la aymaridad y el aymara. La autora se posiciona criticamente respecto de
los intentos de “restauraciones culturales” que hacen de la aymaridad “tierra de misidn, tanto
civilizadora, tanto salvadora, pero congelada siempre a la espera de una ideologia redentora” como
“construcciones intelectuales y prdcticas sociales recientes financiadas con dinero de la cooperacion
internacional”®°. Entre otras cosas pone en cuestion el proceso de la reconstruccién del ayllu que
tiene lugar desde la década de 1990 asi como las interpretaciones idealizadas del Tawantinsuyo
proveniente de los discursos sobre los incas realizados por los espafioles entre el siglo XVIy XVII que

han ido actualizdndose a lo largo del tiempo?L.

Para finalizar, la politica de conservacién, protecciéon y fortalecimiento de derechos
indigenas de Evo Morales produce una nocidn de “saberes y culturas ancestrales” asociada a la de
“pueblos indigenas” que dirige, como si se tratara de un principio rector (Molina, 2011), la
elaboracion de jurisdicciones e instituciones: Los pueblos indigenas refieren a la idea de “lo

IM

ancestral”, es decir, a algo que se encuentra “atrapado en el pretérito” (Macusaya, 2003) relacion

gue sustenta la idea de que “las culturas y saberes ancestrales” constituyen una “esencia” que se

20 Sj bien Alvizuri se refiere especificamente al rol de las ONG en este proceso, creo que la idea de
“restauraciones culturales” es un precedente para el analisis del interés de restauracién y conservacion de
culturas y saberes ancestrales llevada a cabo por el Estado.

21 sobre esto ultimo distingue un conjunto de ideas desarrolladas en el marco de lo que entiende
como “literatura politica” de las elaboraciones presentes en una literatura de corte académico. Dentro de las
primeras ubica la idea de un “socialismo incaico” de Louis Baudin, la idea de una “sociedad de pueblos libres”
de Fausto Reinaga o el hijo de Reinaga que habla de “borrar la contaminaciéon de herencia hispana para

|n

recuperar la pureza cultural” o Felipe Quispe que se refiere a esta época como “Republica socialista de ayllus”
“donde “el hombre y la mujer aymara eran felices porque no vivian hambre y miseria”, entre otras. Ninguna
de ellas constituye “trabajos de investigacion” sino que al desarrollo de una literatura “portadora de un
proyecto social”. La literatura académica, en cambio, refiere para Alvizuri que “bajo la influencia de la
etnohistoria y de los estudios subalternos” se construye “la idea de que es posible “restaurar la visidn de los

indigenas” reparando la fractura cultural provocada por el trauma colonial” (Alvizuri, 2009, pag. 197)
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debe “buscar debajo de la historia oficial”. Lo que Claudia Zapata, desde Chile, interpreta como un
ejercicio colonial promotor de una “imagen cosmovisionista” de los indigenas que impone ciertos

“parametros de pureza” (Zapata, 2019, pag. 87).

III

A partir de estas consideraciones sobre el “culto al pasado” (Macusaya, 2019), “las culturas
y saberes ancestrales” indigenas se caracterizan principalmente por su fragilidad y por la
permanente amenaza del racismo en cualquiera de sus manifestaciones. Lo que logra hacer el
Estado en este sentido, desde los gobiernos neoliberales pero con una fuerza especial en los
gobiernos del Movimiento al Socialismo es plantear la necesidad de “recuperar el pasado”
posiciondandose a si como el Unico con la fuerza y determinaciéon necesarias para garantizar la
proteccidn, busqueda y patrocinio de aquella “esencia” perdida (Macusaya, 2019). Asi estructuradas
las cosas, y retomando nuevamente algunas ideas de Zapata, los “cambios o permanencias
culturales” no pueden disociarse de los beneficios que han buscado las élites politicas y econdmicas
“con la perspectiva de ampliar las condiciones de soberania”. Un buen andlisis critico de discurso,
como revisaremos luego, debe tener en cuenta el conflicto de los intereses de grupos desposeidos
con el de grupos que quieren permanecer y beneficiarse a toca costa de su participacion activa en

la dominacion.

V. Discusiones teoricas claves

i. Diferencias raciales y culturales: los cimientos de la subjetividad

moderna y colonial

Una de las discusiones que cruzan este analisis refiere a la instalacion de la idea colonial de
gue existen sujetos que se diferencian -y jerarquizan- de acuerdo con criterios de raza o cultura. En
primer lugar nos hacemos parte de la discusién presente en autores como Anibal Quijano de cdmo
esta idea posibilitd la instalacién de una perspectiva temporal de la historia donde los “ pueblos
colonizados” fueron “reubicados en el pasado de una trayectoria historica cuya culminacion era
Europa” (Quijano, 2014, pag. 788) instalandose, a su vez, una perspectiva evolucionista de
movimiento y de cambio unilineal y unidireccional de Ia historia humana, segin la cual el mundo
quedd compuesto por dos clases de sujetos colonizados y colonizadores cuyos mundos formarian
“entidades independientes” dispuestas en “ubicaciones témporo-espaciales especificas” en las que

Europa figura siempre adelante y las colonias atras (Mignolo, 2007, pag. 77).
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Una de nuestras hipétesis es que, con sus debidas actualizaciones esta légica binaria de
clasificacién sigue vigente en la concepcion histérica en la que se encuentran inscritas las narrativas
de los Estados latinoamericanos. Cuando los pueblos indigenas son integrados a relatos
nacionales??, como intentaremos demostrar, la integracion los mantendria en un estatus politico
diferente. Esta discusion la retomaremos, por ejemplo, cuando analicemos la elaboracion del
discurso fundacional del Estado Plurinacional Boliviano que, a pesar de hacer participes a los
“pueblos indigenas” reproduce un vinculo que lo aparta de la vida politica, aqui discutiremos
particularmente la cuestién de la “destitucidn civica” y las expresiones del “estado de tutela” que

niega la posibilidad de ser “un hombre como todos” (Mbembe, 2016, pag. 54)%3

Al mismo tiempo, asi como el pensamiento eurocéntrico y la identificacion de la otredad
permitié la emergencia de una nueva identidad geocultural llamada Occidente, particularmente
Europa Occidental (Quijano, 2014, pag. 783), discutiremos e intentaremos identificar la emergencia
de otras identidades geoculturales a escala estatal que de alguna manera repliquen el mito de la
“historia de la civilizacion como una trayectoria que parte de un estado de naturaleza y culmina en

Europa” (Quijano, 2014, pag. 789).

Relacionado con lo anterior abordaremos cémo estos procesos de organizacion

epistemoldgica y geopolitica del mundo se encuentran determinados por un interés de explotacién

22 También abordaremos la cuestion de que la fijacién en el pasado a la que son sometidos los pueblos
y culturas no-hegemadnicas, si bien tiende a desarrollarse en términos negativos, también puede realizarse en
términos positivos. Cuando el ejercicio de temporalizacién obra de esta manera lo hace en virtud de
“reconocimientos” de una “grandeza pasada” incapaz de sobrevenir el “transcurso del tiempo”. Edward Said
ofrece algunas reflexiones sobre la cuestion de la “utilidad” y la readaptacién, en el sentido de que el
reconocimiento operaria como un rescate de la miseria y declive a la que sus propias culturas habrian llegado.
Aqui también aparece una cuestidon que retomaremos en nuestro analisis sobre la misién de restaurar, vale

decir, de devolver la grandeza perdida (Said, 2008, pag. 126).

2 Cabe recordar que esta idea ya se encontraba presente en Frantz Fanon cuando asevera que quiere
ser “un hombre y nada mds que hombre” (Fanon, 1961, pag. 113), en cambio, para “las miradas blancas” es
un “nuevo tipo de hombre”, “un nuevo género”, “un negro” (Fanon, 1961, pag. 115). Tanto Mbembe como
Fanon estan pensando en la configuracion de “sujetos de raza “sobredeterminados desde el exterior”, esclavo
no de una “idea” que los otros se hacen del negro, sino de su apariencia, una apariencia que no se puede

esconder.
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econdmica y simbdlica que sirve de “condicién” para la inclusién de los sujetos como los negros y
los indigenas. Es de nuestro interés problematizar la construccién de un vinculo que se sustenta en
la obtencidén de un excedente, un vinculo que Achille Mbembe ha llamado de separacién y
apartamiento (Mbembe, 2016, pag. 95) porque intenta distanciarse de él al tiempo que echa andar

sus “mecanismos de captura” para la obtencidn de estos excedentes.

Por otro lado, Quijano también nos aporta con otra discusién que seguiremos en nuestro
analisis relativa a la concepcién de humanidad que se encuentra tras los margenes del modelo de
subjetividad a la vez moderno y colonial. Aqui nos referimos especificamente a la relacion entre el
sujeto y la razéon que abordaremos con mayor detalle en el apartado dedicado al lugar del

conocimiento, mientras tanto nos quedamos con lo sefialado por Anibal Quijano:

“El ser humano es por excelencia, un ser dotado de “razén” y ese don se
concibe como localizado exclusivamente en el alma. Asi el cuerpo, por definicion
incapaz de razonar, no tiene nada que ver con la “razén/sujeto”. Producida esa
separacion radical entre “razon/sujeto” y “cuerpo”, las relaciones entre ambos
deben ser vistas unicamente como relaciones entre la “razén/sujeto” humana y
el “cuerpo/naturaleza” humana o entre espiritu y naturaleza. De este modo, en
la racionalidad eurocéntrica el “cuerpo” fue fijado como “objeto de

conocimiento, fuera del entorno del “sujeto/razén” (Quijano, 2014, pag. 805).

Como podemos advertir, nuestra investigacion refiere a cuestiones complejas como los
procesos de conformacion de la “subjetividad moderna” (Dusell, 1994, pag. 12) en relacidn con los
procesos de conquista y colonizacién y la incorporacion de los indigenas como “Otro” a una totalidad

Ill

dominadora (Dusell, 1994, pag. 41), posibilitando, a su vez, la constitucién del “ego moderno”
(Dusell 1994, pag. 42). El “yo-conquistador”, dice Dusell, es la “proto-historia” de la constitucion del
ego cogito y la voluntad de poder caracteristica de la subjetividad moderna dominante (Dusell, 1994,

pag. 47)

Ahora bien, en virtud de reconocer las trayectorias de pensamiento anticolonial, no esta de
mas apuntar que estos elementos ya habian sido problematizados muchos afios antes por
intelectuales como Aimé Césaire quien no solo cuestiona los fundamentos del proyecto -y
subjetividades- de la modernidad identificando la distancia infinita entre colonizacién y la

civilizacion (Césaire, 2006, pag. 14) sino que también invierte los términos identificando la
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colonizacién, Europa y a la burguesia como los responsables de la barbarie, la violencia y la
corrupcién de toda la historia (Césaire, 2006, pag. 36). A este respecto, discutiremos algunas
premisas de Ramon Grosfoguel (2006) en la lectura que hace de Césaire cuando asevera que “La
colonialidad y la modernidad constituyen las dos caras de la misma moneda”, de manera que,” las
nuevas identidades, los nuevos derechos, las nuevas leyes, y las nuevas instituciones de la
modernidad como el Estado-nacion, la ciudadania, y la democracia se formaron en un proceso de
interaccion colonial y de dominacidn/explotacién con los pueblos no europeos” (Grosfoguel, 2006,

pag. 157)

ii. Discursos, representaciones y etiquetas hacia abajo

El analisis que proponemos se mueve en el nivel del discurso siendo una de las
preocupaciones centrales el analisis de las representaciones o ideas producidas sobre la otredad,
en este caso, sobre la categoria culturas, naciones y pueblos indigenas. Como punto de partida
hemos vuelto a retomar las discusiones de Edward Said de su clasico Orientalismo. Nos parece
relevante, por ejemplo, la atencidn que le da al uso de “generalizaciones” estrategia caracteristica
de los discursos sobre el Otro que tiene como resultado una “humanidad despellejada y reducida a

esencias culturales y raciales” (Said, 2008, pag. 63).

También referiremos a la cuestion de la exigencia que porta toda representacion (Said,
2008, pag. 97), la exigencia de ser algo mds de lo que se es. De ahi que para Said “la labor del
orientalista consiste siempre en convertir Oriente en algo diferente de lo que es, en otra cosa, lo hace
en su beneficio, en el de su cultura, y, en algunos casos, por lo que cree que es el bien del oriental”
(Said, 2008, pag. 103). Discursos sobre el otro tales como el discurso orientalista que siempre
“trasciende el detalle especificamente humano para pasar al detalle general “transhumano” (Said,
2008, pag. 139) de manera que un “caracter general” es “atribuido” a un conjunto de realidades

diversas que se homologan ante una idea general que se tiene de ellas.

Para los propdsitos de esta investigacion identificamos al Estado como productor de
discursos sobre la otredad. Aqui, Claudia Briones, aporta con parte importante del campo léxico al
gue recurriremos a lo largo de nuestro analisis: procesos de alterizacion, identificacion,
discriminacidn, etiquetamiento, autoctonia, aboriginalidad. A este respecto, nos parece importante
reconocer el lugar de las formaciones estatales pues restituye, siguiendo a Briones, la importancia

a la politica institucional en los procesos de singularizacién indigena pues “ninguna de estas

30



experiencias puede entenderse al margen de los procesos de conformacion estatal“** (Briones,
1998). Los campos de fuerza estatales, en sus diferentes niveles, moldean subjetividades de acuerdo
con la definicién de una norma o sentido de lo normal en contraposicidn a aquello que es diferente
y se encuentra fuera-de-la-norma-. Esto sustenta “prdcticas de marcacion y automarcacion”
también denominadas “prdcticas de discriminacion” (Briones, 1998, pag. 144) basadas en
“inclusiones y exclusiones selectivas” que identifican a ciertos individuos como nativos (Briones,

1998, pag. 146).

Retomando la cuestién de la exigencia propia de la representacién, en los contextos
estatales contemporaneos y sus practicas de discriminacion indigena, ésta se deja ver en la fijacion
de ciertos “estdndares de autenticidad” como un conjunto de requisitos para acceder a la categoria
indigena; para gozar del amparo y proteccion del Estado en un contexto, no hay que olvidarlo, de
“creciente juridizacion” (Briones, 1998, pag. 196). La preocupacion por los criterios de autenticidad
se explica porque en la produccién de los “pueblos indigenas” en relacidon con el principio de
autoctonia, existen recursos en disputa, fundamentalmente territoriales, de manera que el acceso
siempre restringido a la tierra o al goce de otros derechos se encuentra condicionado. El derecho
les exige “actuar miméticamente” en relacién con su pasado como “pérdida” de una “sustancia
original”. Definicidn esencialista donde lo “propiamente indigena” se re-ordena en “confinamientos

sociales, espaciales y temporales” que restringen las “posibilidades de transformacion” de aquellos

considerados “indigenas” en comparacién a los margenes aquellos que no lo son (Briones, 1998).

En trabajos posteriores, Briones define los criterios de racializacidn y etnizacién segun los
cuales operan las maquinarias diferenciadoras. Por criterios racializadores la autora comprende
“una forma social de marcacion de la diferencia que niega la posibilidad de osmosis a través de
fronteras sociales”, la etnizacién, en cambio, “remite a aquellas formas de marcacion que,
basdndose en distinciones de la cultura, contemplan o incluso promueven la posibilidad de generar

un pase entre categorizaciones sociales de distinto grado de inclusividad” (Briones, 2004, pag. 74).

Asi también abordaremos algunas discusiones relativas a las fronteras que la autora

comprende como “maquinarias o dispositivos de territorializaciéon de soberanias” con capacidad

24 A este respecto cabe mencionar que los procesos de singularizacién y etiquetamiento indigena en
el marco del Estado, han implicado un reconocimiento de los pueblos indigenas como sujetos de derecho

colectivo distintivos y de caracter colectivo” lo que vino a romper con la concepcién del derecho individual.
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performativa” de inscribir “subjetividades ciudadanas” en territorios especificos. Los dispositivos de
territorializacidon, entonces, vienen a complementar los dispositivos de temporalizacién vy
diferenciacion mediante la espacializacion de determinadas practicas (Briones, 2005, pag. 9). Las
magquinas de territorializacién “emplazan o ubican sistemas de circulacion entre lugares o puntos de
pertenencia y orientacion afectivamente identificados para y por los sujetos (Briones, 2005, pag. 18).
Esto sera relevante sobre todo en consideracién a los reordenamientos territoriales impulsados por

el Estado Plurinacional en el marco de su politica de autonomia indigena.

iii.  Plurinacionalidad y Vivir Bien

Una discusidn central para nuestra investigacidn refiere a las relaciones entre los conceptos
de Plurinacionalidad y Vivir Bien. La Plurinacionalidad es un concepto asociado a los movimientos
de “izquierda”, pero no a la izquierda clasica que reconoce al sector obrero como movimiento y
actor politico de vanguardia®®, sino a aquella izquierda que, rescatando la visién y analisis clasista
de la sociedad, ve en los indigenas sujetos con fuerza movilizadora pero dejados de lado por los
Estados coloniales, en este sentido, es un concepto asociado a las reivindicaciones de las luchas
anticoloniales del siglo XX (Schavelzon, 2015, pag. 72) que apuntan, en todo caso a la apertura y
transformacién del Estado. La plurinacionalidad se contrapone, entonces, a la formacion del Estado-

Nacién?® monocultural.

Muy ligada a la idea de plurinacionalidad se encuentra la del Vivir Bien, que de acuerdo con
Mattihieu Le Quang, se trata de un concepto politico “todavia en construccidon” y en ese sentido,
esta “en disputa politica” (Le Quang, 2020, pag. 95). Una de sus caracteristicas centrales es que
surge por oposicion y buscando posicionarse como una alternativa a lo que se identifica como una

crisis civilizatoria del modelo capitalista de desarrollo. Existen multiples intelectuales que han

2 Desde la vereda del postmarxismo, Chantal Mouffe y Ernesto Laclau (2010) son los representantes
del giro discursivo latinoamericano y del desplazamiento de la centralidad de la clase obrera dada por las
perspectivas marxistas clasicas en la transformacion de la sociedad capitalista. Lo novedoso de su propuesta
es que concibe lo social como campo discursivo y en este sentido se centra en la constitucion de actores
politicos y sus discursos.

26 perspectiva generalizada en el pensamiento social latinoamericano mas cldsico representado, por
ejemplo, por Enzo Faletto desde Chile, centrado mucho mas en discusiones en torno a la conformacién de
alianza de clases especificamente a la dificultad de conformacién de élites dirigentes o alianzas dominante

(Faletto E. &., 1976, pag. 40) (Faletto E., 1989, pag. 285), considerando siempre una Unica nacién.
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abordado la cuestién de la plurinacionalidad y el Vivir Bien, uno de ellos es Alvaro Garcia Linera que,
desde una perspectiva de corte marxista?’, plantea el Vivir Bien como un horizonte cuyo “puente”
seria el socialismo (Garcia Linera, 2015, pdg. 69) en un proceso largo y complicado de

democratizacion del Estado.

Relacionado con lo anterior, otro aspecto relevante para nuestra tesis tiene que ver con la
definicién que se encuentra en juego de la vida. En el andlisis que Le Quang realiza sobre las
corrientes intelectuales que han sistematizado la nocién del Vivir Bien, reconoce la centralidad del
aspecto comunitario de la vida, asi como de las nociones de reciprocidad y la armonia con la
naturaleza (Le Quang, 2020, pag. 101). Para Alvaro Garcia Linera, por ejemplo, el aspecto
comunitario de la vida se relaciona con la puesta en valor de la ancestralidad lo que conlleva, por
cierto, una relacion metabdlica con la naturaleza en contraposicion a la actitud depredadora
capitalista asociada a la nocion de “Vivir Mejor”. En este sentido, el Vivir Bien también posee un
aspecto ecologista/ambientalista determinante (Garcia Linera, 2015, pag. 71). De esta manera,
desde una perspectiva mas oficialista, a pesar de los aspectos politicos, sociales y culturales, el Vivir
Bien se alinea a las discusiones del desarrollo y constituye principalmente una discusidn de caracter

econdmico.

Dentro de las discusiones mas importantes de nuestro analisis se encuentra en los usos,
politicos pero sobre todo econdmicos (Le Quang, 2020, pag. 108) que se le dan a la nocidn del Vivir
Bien por parte de las diferentes tradiciones y corrientes intelectuales que la disputan. Una de
nuestras hipoétesis es que la incorporacion de estos elementos constituye una traduccion
plurinacional que sustrae los sentidos emancipatorios y anticoloniales de los origenes

verdaderamente comunitario del Sumak Kawsay.

27 E| autor identifica tres corrientes de pensamiento. La culturalista indigenista, en primer lugar,
tiende a una definicidn esencialista del Vivir Bien insistiendo en los elementos espirituales de la Pachamama
(Garcia, 2015, pag. 101). La corriente ecologista y post-desarrollista, por su parte, pone su foco en la economia
ecolégica y las alternativas al extractivismo, en el caso de Bolivia, de los hidrocarburos. Finalmente, la
“corriente eco marxista y estatista” priorizaria la satisfaccion de las necesidades basicas de la poblacion antes

que todas las cosas (Garcia, 2015, pag. 103).
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iv.  Pueblos indigenas ¢éSujetos u objetos de conocimiento?

Otra discusién relevante estrechamente vinculada a los procesos de representacion o
produccidn de ideas sobre los indigenas es la cuestién del conocimiento. Partimos de la premisa de
Said para quien “conocer un objeto” es en primera instancia dominarlo. Desde esta ldgica, y desde
el punto de quien ejerce la dominacién y produce la representacion, aquello que se conoce “existe
tal y como se le conoce”. Esto implica, entre otras cosas, que al hablar de conocimientos producidos
de “unos-sobre-otros” , en este caso del Estado sobre el los “pueblos indigenas”, se niega la
autonomia en el sentido de que el otro aparece incapacitado para conocerse asi mismo, es decir no

constituye un sujeto de conocimiento (Quijano, 2014, pag. 805).

La perspectiva critica a partir de la cual elaboramos nuestro andlisis busca evidenciar que
detras de todo conocimiento producido sobre los indigenas se encuentran operando supuestos
ideoldgicos de quienes (re)producen ese pensamiento. Said, por ejemplo, se centra en acusar la
arbitrariedad de la verticalidad toda vez que el discurso “no requiere que los bdrbaros reconozcan
las distinciones establecidas” (Said, 2008, pags. 86-87) ordenandolos sin su consentimiento y sin
atender a los marcos de referencia propios. En este mismo sentido, aunque en otro dmbito de
estudio y en otro contexto de produccidn, Serge Gruzinski acusa un “sometimiento politico y
epistemoldgico” cuyo riesgo es precisamente “la desvinculacion” o “descontextualizacion” en que

Ill

lo significativo del “conocimiento indigena” deviene pieza ornamental (Gruzinski, 1995, pag. 44).
Esta propuesta nos resulta interesante porque supone un “desvio de sentido y uso” (Gruzinski, 1995,
pag. 47) que se expresa en una “transformacion de la relacion consigo y con la sociedad” (Gruzinski,

1995, pag. 52).

Los enfoques de Said, Quijano y Gruzinski nos interesan, entonces, porque se centran en
aquello que hace factible la dominacidn en los casos de estudio de cada uno. Estas proposiciones,
sin embargo, se encuentran dentro de un marco interpretativo que todavia suponen una cierta
pasividad ante los procesos de reordenamiento coloniales. En este sentido nos parece importante

ampliar el didlogo con autorias como la de Gonzalo Lamana?® quien ofrece una narrativa alternativa

28 para contextualizar, “Cdmo piensan los indios” (2022), donde se encuentran algunas de las ideas
con las que aqui discutimos, ofrece una reinterpretacion de los aportes de Guaman Poma de Ayala y Garcilaso
de la Vega a partir de un analisis de sus obras Nueva Crdnica y Buen Gobierno y Comentarios Reales de los

Incas El autor se empefia en demostrar que desde una época temprana “los actores indigenas, como los
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gue cuestiona abiertamente la premisa de estos intelectuales sobre la efectividad del “sometimiento
epistemoldgico”, para eso, en lugar de fijarse en las caracteristicas de los objetos jerarquizados, se
centra en el cdmo pensaron los actores indigenas el orden colonial y las ideas espafiolas sobre ellos.
La idea mas discutida es la de la “inteligencia material” segun la cual, a ojo de los espafioles, los
indigenas no podian acceder a la “realidad tal y como era” pudiendo percibir solo “lo
accidentalmente real”, vale decir, las realidades cambiantes, superficiales y particulares facilmente

accesible a los sentidos (Lamana, 2022, pag. 62).

De Lamana rescatamos sus intentos por demostrar la existencia de una conciencia respecto
del orden colonial y de una autoconciencia respecto de la situacion que los actores indigenas
encontraron en él. Para Guaman Poma y Garcilaso, asevera nuestro autor, los “indios” no solo eran
algo distinto de lo que los espanoles decian sobre ellos, sobre todo “eran aquellos que no confundian
las imdgenes que de ellos tenian los espafioles, y al mismo tiempo, eran conscientes de la fuerza que
tales imdgenes tenian en los espafoles” (Lamana, 2022, pag. 36), es decir, “indios” eran quienes
entendieron las estructuras protoraciales establecidas por el pensamiento espafiol y la blanquitud

(Lamana, 2022, pag. 33) solo que no tenian los conceptos para problematizarlo como tal.

El poder de esta lectura estd en la visibilidad otorgada a herramientas precisamente de
cardcter intelectual con las que habrian contado los actores indigenas para resistir intelectualmente
los intentos de ordenamiento coloniales. Su argumento no se cifie tanto a la oposicidén bicultural,
como la denomina el autor (Lamana, 2022, pag. 37) de la predominancia de un tipo de conocimiento
(espafiol) sobre otro (indigena) como es por ejemplo el caso de Silvia Rivera quien valora formas
locales de experimentar y comprender el mundo como veremos mas adelante. En cambio, busca
restituir la facultad intelectual que habrian desarrollado los actores indigenas producto de su

capacidad de observar y aprender de la convivencia contradictoria con los espafioles.

Esta Ultima cuestidn es clave para nuestro andlisis sobre las restricciones u obstaculos
(su)puestos al desarrollo de una agencia -y pensamiento- indigena. Lamana problematiza una idea
que rondara continuamente en nuestro andlisis, a saber, que todas sus acciones se encuentran

determinadas por la cultura (Lamana, 2022, pag. 39) en lugar de ser expresiva de decisiones

denomina en su interés por restituirles la agencia, desarrollaron herramientas intelectuales que logaron

discutir a la par con las ideas de los tedlogos y otros pensadores de la época.
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(Lamana, 2022, pag.69), porque para elegir se requiere, justamente, la capacidad de discriminar,

por ejemplo, lo bueno de lo malo, es decir, de pensar abstractamente.

Otro autor que nos entrega elementos importantes para abrir la discusidon es Enrique
Antileo®, para quien el desarrollo de pensamientos indigena se inscribe en el dmbito de la accidn
colectiva. Desde esta perspectiva el autor entiende la escritura como parte de un repertorio de la
movilizacién indigena, una mas entre diferentes mecanismos y estrategias de lucha, es decir, como
un plano donde se expresan sus capacidades creativas y politicas. Con esto, Antileo propone una
lectura que aspira a superar el paradigma civilizacién/barbarie que asocia a los pueblos indigenas

con agrafia, analfabetismo y oralidad (Antileo, 2020, pag. 74).

Una segunda caracteristica de los pensamientos indigenas es que se orientarian a
transformar el futuro intentando “construir un nuevo horizonte que se inicia con la liberacion del
indio” (Antileo, 2020, pag. 77), en este sentido para Antileo el pensamiento indigena es siempre
anticolonial. Al mismo tiempo, una tercera cualidad de estos pensamientos es que se encontrarian
ligados al pasado por este motivo los identifica como “pensamientos depositarios de sus
anterioridades” (Antileo, 2020, pag. 74), es decir, se reconoce como parte de una tradicidon de
pensamiento que, eso si, va actualizandose en el tiempo. Frente a los anclajes culturalistas,
esencialistas, etnicistas o cosmovisionarios (Antileo, 2020, pag. 213), para el autor los pensamientos
indigenas ponen en juego un movimiento que politiza la cultura (Antileo, 2020, pag. 215), el mejor
ejemplo de ello es lo que ocurre con el pasado, donde encuentran un recurso que “se instala porque
le otorga potencia al pensamiento propio como modelo alternativo y porque pretende adscripcion

y reclutamiento” (Antileo, 2020, pag. 231).

A propésito de sus analisis de los primeros corpus del siglo XX, Antileo destaca que la
configuraciéon de los pensamientos indigenas se encuentran entrelazados con la construccion de la
nocién de un “nosotros”, que si bien hacen uso de las idas de raza o clase, se articulan en funcién
de experiencias histdricas comunes en relacién al sufrimiento y en este sentido son pensamientos
identitarios (Antileo, 2020, pag. 84) que buscan al menos desde el movimiento indianista, “convertir
a los indigenas en actores politicos independiente de otras estructuras partidistas” (Antileo, 2020,
pag. 87) A este respecto, los pensamientos indigenas en Bolivia se encuentran en estrecha

vinculacién con el surgimiento de instituciones y dirigentes que desarrollaron una corriente

2% En su libro jAqui estamos todavia! Anticolonialismo y emancipacién en los pensamientos politicos
mapuche y aymara (Chile-Bolicia, 1990-2006) El autor entrega
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ideoldgica propia (Antileo, 2020, pdg. 92), son pensamientos estratégicos que implican el desarrollo
de alianzas politicas con otros sectores populares rehuyendo de todo sentido esencialista y de
aislamientos (Antileo, 2020, pag. 93). Por ultimo, estos pensamientos tejen una “trayectoria de
ideas” y disponen de una “bateria conceptual” que ha dotado a los movimientos de recursos
politicos compartidos, tales como, la autodeterminacion, la cuestidn nacional y las reivindicaciones

territoriales (Antileo, 2020, pag. 213)

En una linea similar, para Claudia Zapata la intelectualidad indigena se caracteriza por su
funcidén politica que encuentra su punto de partida en “asumirse y representarse como indio” con el
propdsito de “construir un lugar de enunciacion desde el cual se construye conocimiento y se hace
politica” (Zapata, 2006, pag. 471). Ante la negativa constante de aceptar a los indigenas como
sujetos modernos, la autora reconoce los intelectuales indigenas como sujetos que reconocen el
peso de sus circunstancias histdricas (Zapata, 2008, pag. 116). Aun hay mas, Zapata presta atencion
a la conformacién de corrientes o trayectorias de pensamiento caracteristicamente heterogéneas
gue, sin embargo, poseen algunos temas o problematicas siendo el analisis de la “colonizacion
cultural” entendida como “el dominio de las mentes que hizo posible el dominio de los cuerpos” uno
de los énfasis de realizados por sus intelectuales (Zapata, 2008, pag. 120) . La autora nos muestra
“un sujeto capaz de representarse a si mismo con herramientas y tecnologias que otrora sirvieron

para dominarlos (la escritura, las disciplinas, etc.)” (Zapata, 2008, pag. 135)

v. (Re) escritura de memorias coloniales

Esta investigacion, como ya se ha advertido, tiene una perspectiva critica de la “historicidad
occidental” particularmente de los procesos de “reconstruccion de la vida historica” tan importantes
para los procesos de colonizaciéon en América y Africa. Oyewumi advierte que “la historia y la
tradicion son creaciones coloniales” (Oyewumi, 2017, pag. 151) lo que quiere decir que hay un
proceso de elaboracion politica e intelectual cuyo producto principal son las “memorias escritas bajo
el modelo tradicional de documentacion histérica centrada en el acontecimiento” (Oyewumi, 2017,
pag. 155) basadas en la “suposicion acritica” de que las categorias occidentales, como la de género,

son “universales” (Oyewumi, 2017, pag. 158)

Asi, las tradiciones e historias locales se reorganizan durante el periodo colonial, Gruzinski
y Oyewumi coinciden en la importancia del cuestionario en este proceso. En la formulacién de una
pregunta, dice Oyewumi, hay ya un indicio de la naturaleza de la informacién buscada (Oyewumi,

2017, pag. 163). En este marco la “respuesta indigena” es objeto de coacciones y distorsiones que
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“se imprimen” en el relato, dice Gruzinski, con el fin de “responder a las exigencias espafiolas”
(Gruzinski, 1995, pag. 79), a sus estandares. Para esto se fuerza a seleccionar y abstraer de la
memoria una serie de “hechos” reducidos a “acontecimientos singulares” para “insertarlos en
secuencias preestablecidas y recurrentes a costa de las configuraciones originales de sentido”

(Gruzinski, 1995, pags. 86-87).

Esta cuestion se encuentra entrelazada con el problema del lenguaje y la traduccién
(Oyewumi, 2017, pag. 164). La critica a la “historicidad occidental” presente en el argumento de
Oyewumi permite visibilizar los mecanismos de imposicidon de un marco de significacién occidental
tras las operaciones de recoleccién, traduccidn y transmision de las tradiciones orales. Junto a esto
podria mencionarse las complejidades afiadidas en la traduccidn de otras formas de expresién como
de la pictografia al lenguaje escrito. La imposicion de conceptos ajenos a las realidades de los
territorios colonizados no atienden a la instituciones, a los valores ni a sus practicas culturales
generando un “abismo conceptual” (Oyewumi, 2017, pag.174) que “distorsiona lo que en realidad
acontece al interior asi como las concepciones locales que organizan el mundo” (Oyewumi, 2017,
pag. 187), la traduccion de las categorias de los colonizados al marco del lenguaje de los

colonizadores opera como “camisa de fuerza conceptual” (Oyewumi, 2017, pag. 193).

La reconstruccion de memorias coloniales y el problema de la traduccién son dos problemas
centrales para nuestra investigacion sobre todo para nuestro andlisis de la elaboracién de historias
nacionales en minuscula, una para cada pueblo indigena reconocido constitucionalmente. Para esto
abordaremos el problema de la reinterpretacién y traduccidn de ciertos acontecimientos y figuras
relevantes para las tradiciones orales indigenas en virtud de marcos interpretativos que no
necesariamente les son propios. Asi también, analizaremos el reordenamiento de las historias
locales en funcidn de la construccion de una historia nacional general que articula y subordina las

otras.

vi. Representaciones en disputa

Teniendo claro que existen procesos de etiquetamiento dirigidos por las fuerzas del Estado,
existen por su parte resistencias, redefiniciones, incluso propuestas propias por parte de los sujetos
individuales y colectivos nombrados con el apelativo indigena. Algo de esto hemos podido revisar
con las propuestas de Lamana y Antileo. A continuacidon, y para finalizar nuestras discusiones

tedricas, queremos dedicar este ultimo apartado a los aportes de Silvia Rivera Cusicanqui, en una
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lectura sumamente enriquecedora y expansiva para las reflexiones generadas en el desarrollo de

esta investigacion.

Silvia Rivera busca estallar la concepcion lineal del tiempo, aquel continuum temporal que
ha dejado a América y sus gentes en el pasado. En Ch’ixinak utxiwa. Una reflexion sobre prdcticas y
discursos descolonizadores (2010) afirma que para el mundo indigena el pasado-futuro estdn
contenidos en el presente (Rivera, 2010, pag. 55). En este marco, sus intereses giran en torno a
problematizar “la experiencia de la contemporaneidad” y coetanidad del mundo indigena para ello
traduce el presente haciendo uso del término aymara de aka-pacha “que contiene las semillas del
futuro que brotan desde el fondo del pasado” (Rivera, 2010, pdg. 55). Con esto restituye la
dimensidn politica y de liberacidon del mundo indigena, sigue la autora: “El presente es escenario de
pulsiones modernizadoras y a la vez arcaizantes, de estrategias preservadores del status quo y de

otras que significan la revuelta y renovacion del mundo: el Pachakuti” (Rivera, 2010, pag. 55)

En Un mundo chi’ixi es posible, un trabajo posterior, Silvia Rivera desecha a ratos la nocidn
de presente, en su lugar acuia la de “aqui-ahora” (Rivera, 2018, pag. 39) espacio en el que se
despliegan las energias (y tiempos) vivificantes y abismales de la historia (Rivera, 2018, pdgs. 55-56).
La autora esboza una mirada ch’ixi del futuro-pasado, que enfatiza ya no la contemporaneidad sino
la “simultaneidad de tiempos heterogéneos” o “tiempos mixtos” (Rivera, 2018, pag. 76) con una
constelacion de diferentes horizontes cargados de conflictos irresueltos. Cada uno de estos
horizontes, colonial, liberal y populista, precisa Rivera, contienen su propios modos y dispositivos

de domesticacion de la alteridad indigena

La coexistencia de estos “tiempos mixtos”, contindia, no comporta las caracteristicas de una
sintesis en el presente, mas bien éstos se yuxtaponen cadticamente en lo que imagina como una
“superficie sintagmdtica”. La nocion de sintagma le permite a Silvia Rivera abordar el ambito del
cuerpo y las emociones pues son definidos como unidades minimas de sentido que se plasman en
el habitus y gestos cotidianos, como huellas, sin que se tenga plena conciencia de sus aspectos mas
criticos y negados (Silvia Rivera, 2018, pags. 77). En definitiva, dice Estela Fernandez (2019) en una
reflexion sobre la propuesta de la intelectual pacena: “Nos encontramos en una temporalidad densa
y conflictiva, cuyas tensiones no se dirimen con el paso del tiempo y cuya estructura profunda no
alcanza a ser afectada por los sucesivos cambios superficiales producidos a lo largo de la historia

boliviana” (Fernandez, 2019, s/p).
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A partir de la multitemporalidad, la epistemologia chi’ixi posibilita la emergencia de un tipo
de subjetividad distinto del “ego moderno” de Enrique Dusell (1994) habilitando una salida a la
situacidon de “doble constrefiimiento”, “mandatos antagdnicos” o “double bind”, término que
rescata del antropdlogo Gregory Berson, y que dejan ver sus efectos a nivel subjetivo en la presién
de “optar a rajatabla” por el mandato moderno racional o el tradicional relativo a las creencias y el

cuerpo: “disyuncion colonial que nos impide ser nosotros mismos” (Rivera, 2018, pag. 30).

Para comprender este tipo de subjetividad hay que detenerse en el término aymara chi’ixi.
Por definicién, ,lo chi’xi evoca un color gris “pero que al acercarnos nos percatamos que estd hecho
de puntos de color puro y agdnico, manchas blancas y negras entreveradas (Rivera, 2020, pag. 79).
Lo chi’xi es lo indeterminado, y “como muchas otras [nociones] (allga, ayni) obedece a la idea
aymara de algo que es y no es a la vez, es decir, a la I6gica del tercero incluido. Un color gris ch’ixi es
blanco y no es blanco a la vez, es blanco y también es negro, su contrario” (Rivera, 2010, pdag. 69).
Posteriormente, lo ch’ixi, es definido domo “esa mezcla rara de lo que somos” (Rivera, 2018, pag.
78) cuya aceptacion “ nos permite sentirnos comodos en y con la contradiccion” (Rivera, 2018, pag.
83). Finalmente, Silvia Rivera, asemeja lo chi’ixi a la “astucia” porque habilita una alternativa a la

III

ofrecida por los discursos que ordenan la sintesis como el anhelo del “retorno a lo Uno”, “lastre de
la mal llamada cultura occidental, que nos pone frente a la necesidad de unificar oposiciones, de
aquietar ese magma de energias desatadas por la contradiccion vivida, habitada” (Rivera, 2018, pag.

83).

La apuesta ch’ixi implica el reconocimiento y la vivencia creativa de esa contradicciéon
(Rivera, 201a, pag. 31). En Silvia Rivera encontramos la sistematizacién de una alternativa efectiva
al pensamiento binario que ordend el mundo entre indios y europeos. Decimos que es una
alternativa sobre todo porque puede dejar obsoletas las categorias de “indios” o “indigenas” tan
cargadas por las exigencias del pensamiento dual colonial. En esta misma linea, ofrece una
alternativa a las categorias ofrecidas por la ideologia del mestizaje que promueven la idea de una
sintesis o disolucion de elementos divergentes, es decir, es una alternativa a la cuestién de la
“hibridez” dice la autora, por ejemplo a la trabajada por Garcia Canclini, “metafora genética” que
“asume la posibilidad de que de la mezcla de dos diferentes salga un tercero completamente nuevo,
una tercera raza capaz de fusionar lo rasgos de sus ancestros (Rivera, 2010, pag. 70). Para esto es
fundamental el distanciamiento que posteriormente realiza la autora de categorias como la de

chixxi:
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“El chhixi o pa chuyma, el hibrido, el que fusiona identidades, cree que
ya no tiene problemas culturales, porque se siente “boliviano”. Pero cuando se
emborracha de poder le sale el patron, o si se emborracha de alcohol le sale el
indio y entonces le nacen violencias atdvicas y gestos de autoritarismo y

misoginia” (Rivera, 2018, pag. 88).

La epistemologia chi’ixi abre los limites en los que tradicionalmente se ha enmarcado la
subjetividad moderna y excluyente definida por oposicién a una otredad ya sea del mundo
femenino, de la naturaleza o de lo sagrado (Rivera, 2018, pag. 55). Silvia Rivera sobrepasa los lindes
antropocéntricos que han hecho de la subjetividad un privilegio de los sujetos humanos, al hacer
admisibles como sujetos a entidades no-humanas, Silvia Rivera desestabiliza los cimientos que
hacen admisible la explotacién de la naturaleza. Al mismo tiempo, no hay que perder de vista que
el pensamiento de Silvia Rivera se desarrolla en clave feminista siendo “la tejedora” una de las
figuras pre-hispdnicas mas importantes que rescata con el fin de restituir el cédigo femenino-
masculino propio de las sociedades andinas. La motivacidon de la restitucién de este equilibrio no es
ornamental, tampoco se agota en la necesidad de visibilizar las labores silenciadas del mundo
femenino, aunque si constituye un avance importante en esta direccion. Cuando la autora habla de
las mujeres lo hace a partir de su preocupacion por las identidades, las formas de vivir y pertenecer
chi’xi en un cuestionamiento abierto a las formas de vivir y pertenecer de sello colonial y

logocentrismo machista (Rivera, 2010, pag. 72)

En Oprimidos pero no vencidos (1983), un trabajo anterior, la autora sefiala que el “tejido”
corresponde a la vision de las mujeres que complementa la visién de “comunidad-mapa” masculina
(Rivera, 1983, pag. 36). La incorporacion del mundo femenino le permite poner de manifiesto
alternativas a la identidad anclada en la propiedad del territorio y la jurisdiccidon de la autoridad de
la nacién, pueblo o autonomia indigena (Rivera, 2010, pdg. 72). La labor seductora, aculturada y
envolvente de las mujeres, continda la autora, permite complementar la patria-territorio con un
tejido cultural dindmico, que despliega y se reproduce hasta abarcar los sectores fronterizos y
mezclados —los sectores ch’ixi— (Rivera, 2010, pag. 72). Con esto, el mundo femenino, parte
constitutiva de la otredad a la que se opone la subjetividad colonial patriarcal, se reviste de una

fuerza que radica en la posibilidad de entretejer este mundo-de-en-medio (Rivera, 2018, pag. 56).

En estos y otros trabajos, Silvia Rivera Cusicanqui nos ofrece la posibilidad de construir un

pensamiento situado que, a partir de epistemologias propias y colectivas, permite repensar desde
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un lugar completamente distinto el ordenamiento colonial de los territorios nacionales vy
subjetividades. A pesar de toda la evidencia que demuestra la agresividad de los mecanismos
domesticadores de la alteridad objeto de nuestro andlisis, la epistemologia chi’ixi nos invita a asistir
a otras formas de ser y relacionarse en comunidad y con el mundo que habitamos, formas que estdn

a nuestro alcance si logramos aceptar nuestras propias contradicciones.

VI. Reparos metodologicos

i. Sobre el corpus y el tipo de discurso

Una parte importante del corpus se constituye por una serie de textos pertenecientes a la
normativa juridica. Hemos decidido trabajar con este tipo de documentos porque, asi como dice
Claudia Briones, a pesar de que la normativa pueda ser violada es “ilustrativa del espiritu de una
etapa” (Briones, 1998, pag. 175). A pesar de su valor, no quisiéramos obviar que, en su calidad
discursiva, la construccion de representaciones sobre los “indios” especificamente de las “naciones
y pueblos indigenas” sobrepasa este tipo de textos manifestdndose en todo tipo de producciones
humanas. Cuando decimos esto lo hacemos pensando en la distincién realizada por Edward Said en
Orientalismo entre “textos veridicos” y “textos culturales” en los cuales circula no “la verdad” sino
“sus representaciones” (Said, 2008, pag. 45) Said realiza un analisis muchisimo mas amplio, por decir
lo menos, con un archivo compuesto por textos culturales cuyo volumen no deja de impresionar. En

el contexto de esta breve investigacidon nos centraremos en los primeros.

¢Como abordar metodolégicamente los documentos juridicos que conforman el corpus? En
primer lugar, explicitar la perspectiva interdisciplinaria de esta investigacion que recoge discusiones
de la filosofia, la historiografia, las ciencias juridicas, la antropologia y por supuesto, la sociologia;
nuestra disciplina de origen. Dicho esto, Susana Novik (2014) ofrece una guia bastante util para
enfrentar esta cuestion, una suerte de pequefio manual sobre el trabajo con textos juridicos desde
las ciencias sociales siendo uno de sus puntos principales los vinculos entre derecho y lenguaje.
Siguiendo la propuesta de Novik, nos proponemos analizar estos textos desde la perspectiva del
“discurso juridico”. Cuando hablamos de “discurso” estamos diciendo que el derecho se manifiesta
en un ambito especifico del lenguaje, el “lenguaje politico” cuya cualidad es que busca “influir” y
“dirigir” la conducta (Olivecrona, 1968) y en ese ejercicio “produce asimetrias politicas” (Landi,
1982). Ambos elementos son retomados por la autora. Nosotros realizaremos un analisis de

“discurso de derecho”, especificamente de “caracter reparatorio”.
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Estos ultimos se distinguen por un argumento que busca la reparacién de la exclusién del
Estado y una serie de injusticias de caracter histérico de las que han sido victimas los “pueblos
indigenas”. En este sentido, y atendiendo a lo dicho sobre el caso ecuatoriano, la politica reparatoria
en materia de derecho indigena corresponde a la necesidad de reconocimiento de un derecho
colectivo “que tiene que ver con el derecho a ser diferentes y a que el Estado proteja, respete y
acomode esta diferencia”. Esto es importante para distinguirlos de otro tipo de derechos que
“gozan” otro tipo de colectivos como el derecho al matrimonio. La politica reparatoria de derechos
indigenas es materia de “derechos comunitarios” que amparan a grupos especificos de la sociedad

(Bernal, 2000, pags. 39-40).

Otra parte del corpus esta conformada por un conjunto de textos denominados Registro de
Saberes, conocimientos, valores de los pueblos indigenas producidos y puestos a disposicién por el
Ministerio de Educacion a partir del afio 2010 3° para su uso en instituciones escolares para el nivel
primario. Su objetivo declarado es “contribuir a la reflexion y el andlisis critico en torno a los temas
planteados en el Curriculo Base y los Curriculos Regionalizados para lograr una educacion de calidad
para todos y todas” (Presentacidn de los documentos de Registro de Saberes)®!. Seran objeto de
nuestro andlisis los textos referidos a los pueblos Uru Chipaya, Afroboliviano, Chiquitano, Siriono,
Movima, Yaminahua, Mosetén, Leco, Esse Ejja y Cavinefio. La exclusién de otros pueblos, por
ejemplo el Aymara y Quechua, se debe Unicamente a que no figuraban como archivos disponibles
en la biblioteca online del Ministerio y debido a que esta investigacion es realizada en Chile, sin
recursos y en situacién de pandemia, tampoco tuvimos acceso a los documentos fisicos. Este tipo
de textos, dicho sea de paso, corresponden siguiendo la clasificacién de Van Dijk a un discurso de
tipo educativo. En la segunda parte de nuestro andlisis problematizaremos, entre otras cosas, la
cuestion de la autoria de estos textos, especificamente de la participacidén de actores indigenas en

su elaboracion.

Por ultimo, analizaremos algunos documentos pertenecientes al “discurso econémico” tales
como el Plan Nacional de Desarrollo: Bolivia Digna, Soberana, Productiva y Democrdtica para Vivir
Bien (2006) y Plan de Desarrollo Econémico y Social en el Marco del Desarrollo Integral Para Vivir

Bien (2016) elaborados por el Ministerio de Planificacidn del Desarrollo y el Plan Nacional de Turismo

30 | os documentos no precisan fecha de publicacién; hemos estimado que su publicacién comienza
cerca del afio 2010 de acuerdo con la informacién provista en el Registro de Saberes Afroboliviano para el
conjunto de textos.

31 Todos los textos cuentan con la misma presentacion
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2015-2020 (2015) perteneciente a la Agenda Turistica 2025 ambos documentos publicados por el

Ministerio de Culturas y Turismo.

Proponemos la aplicacidn de un Andlisis Critico de Discurso (ACD) recogiendo algunas de las
consideraciones de Van Dijk en torno al papel activo del discurso en la produccién y reproduccion
de la dominacién adoptando una actitud de oposicién y disidencia frente a él (Van Dijk, 2003, pag.
144). Van Dijk argumenta que las preocupaciones del ACD son relativas al poder, entendido como
control de actos y mentes, que unos grupos pueden ejercer sobre otros mediante acciones como el
discurso, de manera que aquellos grupos que controlan el discurso mas influyente (como el de la
politica, la ciencia, los medio de comunicacién) tienen mds oportunidades de influir en las formas
de cognicidon social tales como las opiniones, las actitudes, las ideologias y sus acciones
consiguientes (Van Dijk, 2016, pags. 207-209). Para esta perspectiva el discurso es un ambito de la
accion social donde se juegan intereses lo que supone dos participantes: los hablantes y los
receptores, el abuso se comete cuando el discurso, en defensa de los intereses de los hablantes, es
decir, de quienes producen el discurso, constrifie los intereses del resto de los participantes. El
abuso es de caracter manipulatorio porque opera alterando o buscando alterar las formas de

cognicién, percepcién y accién.

Respecto a algunos detalles procedimentales que seguiremos para la organizacién y analisis
del corpus es conveniente aclarar que ninguno de los documentos que conforman el corpus de
investigacion coinciden por si mismos con el discurso que fue analizado como ocurre con el ejemplo
practico ofrecido por Van Dijk cuando aplica un ACD a una peticidon de Microsoft donde el discurso
coincide con la integralidad del documento. En el caso de la presente investigacion, el discurso
trasciende un puro texto. Para su reconstruccién fue fundamental la identificacion de unidades de
analisis (UA), es decir, aquellos fragmentos textuales a los cuales se aplicé el ACD. Las unidades de
analisis varian dependiendo del documento. En el caso de la legislacion suelen coincidir con sus
articulos, sin embargo, pueden corresponder solo a una parte de estas disposiciones. En el resto de
los documentos, como es el caso de los Documentos de Registro o los Planes de Desarrollo, las UA
pueden corresponder a oraciones o conjuntos de oraciones. Siguiendo a Van Dijk, un fragmento de

texto constituye una UA cuando:
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1. Se corresponden con fragmentos del texto que expresan macroproposiciones®? o temas
centrales (relativas a laideologia plurinacional propugnada por los gobiernos del MAS)

2. Expresan el desarrollo de significados locales que profundizan las macroproposiciones
semanticas que organizan los discursos ya sea por los contenidos explicitos o por aquello
gue se omite o queda implicito en los discursos

3. Evidencian estructuras formales y estilisticas que sefialan con claridad las propiedades

pragmaticas como la intencion de los discursos

Estas son algunas de las estructuras discursivas basicas que de acuerdo con Van Dijk (2003)
constituyen un buen punto de partida para cualquier ACD. Ahora bien, dada la posibilidad de
contradicciones entre macroproposiciones entre los diferentes discursos, también se contempla un
analisis de los modelos contextuales que controlan la pragmatica del discurso y los modelos de
acontecimientos que controlan su ambito semantico. No hay que olvidar que el ACD se centra en el
control que Van Dijk, en un trabajo posterior desagrega en tres ambitos. El primero es el control
contextual referido a la situacion comunicativa. El segundo es el control tematico, referido a la
estructura del texto y el habla. En tercer lugar, el control de los detalles formales, referido al estilo
Iéxico, el significado proposicional, los recursos retéricos, las estructuras narrativas, entre otras (Van
Dijk, 2016, pag. 209). Estas también son algunas dimensiones analiticas que consideraremos en la
interpretaciéon de los textos. Es importante sefialar que en el cuerpo de esta investigacion no se
exponen todos los fragmentos analizados por una cuestién de “presentacién de resultados”, si bien
el andlisis se centra en las UA presentadas, el discurso que hemos producido alude a muchas

unidades que hemos dejado fuera.

ii.  Sobre los diferentes niveles de generalidad de las categorias indigenas

Todo estudio de procesos de alterizacién, dice Claudia Briones, arriesga caer en
“definiciones genéricas de alteridad” que impiden visualizar las particularidades de procesos

especificos de diferenciacidn cultural. Incluso al interior de una misma formacién como son los

32 En el andlisis de discurso las macroproposiciones representan los tépicos centrales del texto.
Expresan opiniones e ideologias que tienen en comun un conjunto de oraciones. Es decir, representan la
informacion dominante del texto que tiene influencia directa en las actitudes, creencias y representaciones
mentales. Para llegar a ellas se deben seguir una serie de reglas y estrategias de reduccion semantica (Van
Dijk, 2006, pag. 261) su funcion es transformar la informacion semantica, especificamente nos permite reducir

o resumir informaciones complejas (Martinez, 2006, s/p).

45



Estados-nacidn, advierte Briones, es posible distinguir “campos de poder irregulares” que producen
“modelaciones de distintos tipos de membresia” asociados, por ejemplo, a quiénes tienen derechos
territoriales y quienes no. En este sentido, las “definiciones genéricas de alteridad” que “oponen
mecanicamente” “la comunidad aborigen” al “Occidente homogenizador” son problematicas
porque no logran dar cuenta de la diversidad de “contextos oposicionales” que se encuentran

operando (Briones, 1998, pags. 150-151).

Por este motivo, para Claudia Briones estudiar los “procesos de reproduccién material e
ideoldgica de otros indigenas” conviene identificar algunos de los “diversos frentes colonizadores y
civilizatorios que se ponen regionalmente en juego” (Briones, 1998, pag. 160). Esto en el marco del
reconocimiento de que “la fuerza de trabajo y la tierra han sido los dos recursos principales
comprometidos en la creacion de la aboriginalidad como una relacién social (Briones, 1998, pag.
163). Hay que identificar, por un lado, “intereses dispares de acuerdo con lo que cada grupo puede
proporcionar — con su consecuente incorporacion (Briones, 1998, pag. 164), y por otro lado los

procesos de comunalizacion propios de estos sectores.

Ahora bien, estas consideraciones se encuentran enmarcadas en la experiencia argentina y
en los procesos de territorializacidon provinciales que suscitan el interés de la autora en otros
trabajos. Para el caso boliviano que nos proponemos investigar es mas dificil distinguir frentes
civilizatorios que difieran regionalmente sobre todo por la fuerte centralizacion del Estado que se
ha acentuado el ultimo tiempo. Pese a esto, nos parece importante remitirnos a la realizacién de
distinciones regionales presentes, por ejemplo, en el Compendio Agropecuario. Observatorio
Agroambiental y Productivo, 2012, a cargo del Ministerio de Desarrollo Rural y Tierras que define
cinco “grandes regiones agroproductivas”: Altiplano, Valles, Gran Chaco, llanos tropicales y
Amazonia cuyas caracteristicas fundamentales son clima, fisiografia y presencia humana
(Compendio Agropecuario, 2012). Por su parte, en el Plan de Desarrollo Econdmico y Social 2016-
2020 se definen siete “unidades productivas agropecuarias”: Llanuras y Sabanas, Amazonia, Chaco,
Chiquitania y Pantanal, Yungas y Chapare, Altiplano y Valles. También parece util la categoria de
macro-regién: “Macro-region es aquel espacio territorial que articula regiones afines
ecolégicamente, culturalmente y de vocacion productiva, y que en términos politico-administrativos
corresponden a uno o mds departamentos” (Art. 2. Decreto supremo N°0538) ¢Cuales son las
macroregiones? De acuerdo con la ADEFAM: Amazonia, Altiplano, Chaco, Valles, Chiquitania-

Pantanal (Revista Macroregiones y fronteras. La Paz, oct 2015).
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Ma3s alld de los alcances y limites de la organizacién propuesta por las instancias recién
sefialadas, principalmente sujetas a criterios econdmicos y productivos, estas categorias ofrecen
una “base material” para la elaboracién de una serie de categorias asociadas a los “pueblos
indigenas” que muchas veces son utilizadas en el discurso politico. Me refiero a nociones como la
de “los pueblos andinos” o “los pueblos amazdnicos”, categorias regionales que, siguiendo a
Briones, bien pueden entenderse como “agregaciones pan-indigenas”, que agrupan experiencias
aparentemente localizadas que sin embargo siguen abstrayendo algunos elementos especificos de
la experiencia de “comunizalizaciéon” de pueblos, comunidades o grupos localizados territorios
especificos. Por lo demds, el uso de estas categorias se relaciona con otras trabajadas desde la
historia y la antropologia y ancladas en el sentido comin como son las de “tierras altas” y “tierras

bajas” bolivianas (Villar y Combés, 2012, pag. 7).

Por nuestra parte, y en el nivel mas concreto del analisis que proponemos, nos centraremos
en algunos procesos de alterizaciéon de “pueblos indigenas” especificos que se encuentran
agrupados en las categorias anteriormente sefialadas. Actualmente, son 36 las naciones y pueblos
indigenas originarios y Afroboliviano reconocidos por la constitucidn politica del Estado y por otros
documentos oficiales. Por nuestra parte, seria sumamente precipitado plantear un analisis de los
procesos de comunalizacién de cada una de ellas contando con el andlisis de tan solo estos
documentos. Por otro lado, no tomarlos en cuenta porque no ofrecen la posibilidad de reconstruir
un proceso, todavia inacabado, no parece ser tampoco una opcidn provechosa principalmente
porque desconoceria los avances en procesos de etiquetamiento étnico cada vez mas especificos
por parte del Estado. Lo que queremos decir es que el proceso de etiquetamiento étnico no se ha
correspondido necesariamente con procesos de comunalizacién indigena, aunque el proceso de

autonomias es un paso para ello.

El corpus seleccionado permite abordar con mayor detalle algunos elementos de los
procesos de marcacion de las naciones y pueblos indigenas de la amazonia y el chaco boliviano
porque el corpus con el que contamos, especificamente la serie de Documentos de Registro, dedican
tomos especificos a categorias como las de: Yaminahua, Mosetén, Esse Ejja, etc. También podemos
problematizar la diferenciacién ampliamente usada entre pueblos afrobolivianos y los “pueblos
indigenas originarios”. Esta Ultima, pese a su nivel de abstraccién, se trata de la categoria juridica y

la etiqueta étnica mas referida y por tanto constituye nuestra categoria de anadlisis central en cuya
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interpretacién, en todo caso, nos referiremos permanentemente a las proposiciones realizadas en

el marco de elaboraciones de estas otras etiquetas étnicas mas especificas.

Por otro lado, el andlisis de los procesos de conformacién, de los guaranies, los quechuas,
los uru o de cualquier categoria indigena a abordar, no puede en ningun caso ser exhaustivo. Con
esto quiero decir que no buscamos dar cuenta de la totalidad de estrategias, mecanismos y
dispositivos estatales utilizados para la conformacién de estas categorias indigenas ni de la
pluralidad de sentidos que les son otorgados. Para finalizar, parece ineludible analizar Ia
construccion de la nocién de “pueblo boliviano” o “nacién boliviana”, otra categoria central de
nuestro analisis a la que pareciera contraponerse la configuracidon de estas otras nacionalidades
indigenas. Es importante para tensionar y probar la configuracion y los limites de dichas categorias,
sobre todo si se tienen en cuenta las discusiones dadas anteriormente: “los otros” como “los
indigenas” se constituyen siempre en relacién con un “nosotros” que se encuentran dentro-de-la-
norma. En relacién con esto ultimo, una de las categoria de andlisis centrales serd la
“plurinacionalidad” y la de “naciones indigenas” que viene a complementar el uso de categorias
como las de “pueblos indigenas”, inscribiéndola, eso si, en un entramado de “convivencia” en un

territorio nacional compartido.

VII. Analisis

En la etiqueta de “pueblos indigenas” operan construcciones de significado insertadas en el
proceso de producciéon de la “ancestralidad”, término que sefala aquellas caracteristicas
compartidas que revisten a los “pueblos indigenas” de una cualidad originaria distinta y
presumiblemente anterior a la conformacién de la Republica Nacional boliviana. La produccién de
la ancestralidad implica la instrumentalizacién de algunos elementos que han sido considerados
“tradicionalmente indigenas” y que son utilizados para fortalecer especificamente las expresiones
identitarias con un énfasis en las expresiones inmateriales de la cultura. Consideramos la
ancestralidad como constructo de los discursos legitimadores de la dominacion racista y colonial,
gue, siguiendo a Van Dijk, busca formar, modificar o reforzar representaciones sociales sobre
determinados grupos o problemas sociales (Van Dijk, 2006, pag.38) en este caso sobre los “pueblos

indigenas”.

El régimen de poder vigente identifica los “pueblos indigenas” con una serie de saberes,

conocimientos o bien con cosmovisiones y filosofias ancestrales. En los capitulos que siguen nos
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gueremos acercar a la nocién de “saberes ancestrales”; particularmente a qué se entiende por saber
ancestral, qué lo distingue de otro tipo de conocimiento, cudles son sus objetos o materias, de
ddnde proviene y cdmo se transmite. Todo esto, no estd de mas enfatizar, desde la perspectiva de
las presunciones estatales de su funcionamiento. Por otro lado, analizaremos los modos vy las
consecuencias de la incorporacion de los “pueblos indigenas” a la Nacion Boliviana a partir de
diferentes criterios de valorizacion y de la consecuente identificacion de aportes para la
consolidacion del proyecto de Estado Plurinacional, aqui nos detendremos en la explotacién de
componentes simbdlicos en términos de construccidon de una historia y un horizonte normativo
comun, asi como del rendimiento econdmico de mercancias exhibidas en circuitos patrimoniales y

de etnoturismo.

i.  Pueblos indigenas, culturas y saberes ancestrales

Las bolivianas y bolivianos tienen derecho a la autoidentificacidon cultural (Constitucion
Politica del Estado, 2009, art. 21), derecho que se materializa en la inscripcidn voluntaria del pueblo
indigena con el que se autoidentifica en los documentos de identificacién con validez legal como la
cédula de identidad o pasaporte (Constitucion Politica del Estado, 2009, art. 30). La

autoidentificacién constituye una variable censal que ha permitido, con desventajas?, manejar

33 Una desventaja evidente es el problema de la inexactitud de la informacién recolectada cuando las
variables censales construidas invisibilizan la representacion de determinados pueblos que no son
reconocidos constitucionalmente. Este problema ha sido denominado como “muerte estadistica” (Registro de
Saberes Afroboliviano) a la que son sometidos pueblos como el Afroboliviano o Kallawaya que no fueron
medidos en el Censo de Poblacién y Vivencia de Bolivia realizado el afio 2001. Por otro lado, encontramos el
problema de orden metodoldgico de construccidon de la pregunta y aplicaciéon del instrumento que bien
podrian inducir al sesgo. Estas complicaciones han impactado en una subrepresentacion nacional de los
ciudadanos que su autoidentifican como miembros de alguno de los pueblos indigenas. A este respecto, un
analisis de los cambios de los datos censales obtenidos publicado por el Centro de Estudios Juridicos e
Investigacidn Social dice lo siguiente: “Es conocido sin embargo que una forma de minimizar el impacto de las
demandas de las organizaciones indigenas por los Estados es aplicar procedimientos que le permitan disminuir
el numero de originarios en sus paises via Censo de poblacion o encuestas similares” (CEJIS, 2012). Una critica

Ill

similar es realizada por Silvia Rivera Cusicanqui que acusa a las politicas de gobierno del “proceso de cambio”
de la repercusién negativa en una disminucion de la autoidentificacién indigena de un 62% en el censo del

2001 a un 40% segun los datos obtenidos en el Gltimo censo realizado el afio 2012. Para la intelectual pacefia
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cifras oficiales sobre la cantidad de ciudadanos bolivianos que se reconocen como indigenas. En este
sentido, constituye una alternativa a la identificacion en base a registros de sangre y ADN que
algunos sectores insisten en defender como medio legitimo para la discriminacién de “indigenas

verdaderos”3.

La discriminacién de los ciudadanos sin adscripcién étnica de aquellos que reconocen una
pertenencia con un grupo indigena es fundamental, como revisdbamos con Briones, porque de ella
depende la entrega de beneficios y recursos focalizados provistos por ley. Cuando los términos de
discriminacion se basan en la autoidentificacion, los criterios de autenticidad, en el caso de Bolivia,
se enfocan en el dmbito identitario, principalmente en las expresiones culturales reconocibles que
dan cuenta de la marca. La adscripcidn indigena de acuerdo con criterio de autoidentificacion
replica todavia un determinismo, ya no enfocado en los rasgos fenotipicos expresivos de una

descendencia genética sino por una descendencia cultural compartida que se busca reforzar.

En consideracidn a lo anterior, creemos que un buen punto de partida es analizar la nocion
de saberes y culturas ancestrales como expresiones identitarias que acreditarian® una adscripcién
indigena legitima. Para esto analizaremos las proposiciones de significado y las construcciones de
sentido mas elementales sobre la naturaleza de estas expresiones, asi como los vinculos que los
“pueblos indigenas” establecerian con ellas, en el entendido que este vinculo que tiende a

esencializarse seria lo “constitutivamente indigena”.

este fendmeno de “desafiliacidn étnica” es expresiva de una estrategia politica de conversion de las mayorias
indigenas en minorias. (Rivera, 2014, pag.54)

34 A este respecto, recordamos algunas discusiones suscitadas hace no mucho en nuestro pais cuando
la Fundacidn Aitue propuso el afio 2014 la identificacion de “indigenas verdaderos” mediante la realizacion
de pruebas de ADN asegurando que esto permitiria una focalizacién mas justa de los recursos y beneficios
destinados a los miembros legitimos de uno de los 10 pueblos indigenas reconocidos por la Constitucidn
Politica de Chile.

35 Cabe recordar que, en Bolivia, a diferencia de lo que ocurre en nuestro pais, no existe un proceso
de certificacion indigena individual que resulte en la entrega de credenciales. En Chile el Decreto N°392
Reglamenta la regulacidn de la acreditacion de la calidad indigena la cuan contempla dos requisitos: ser hijos
de padre o madre indigena, cualquiera sea la naturaleza de su afiliacion, inclusive la adoptiva o bien ser

conyuge de una persona indigena.
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Depositarios, portadores, duenos

En la Constitucion Politica se afirma que “El Estado asumird como fortaleza la existencia de
culturas indigenas originario campesinas, depositarias de saberes, conocimientos, valores,
espiritualidades y cosmovisiones” (Constitucion Politica del Estado, 2009, Art. 98). La nocion de
“depositario” es una figura legal propia del derecho civil que refiere a los contratos de depdsito que
el antiguo Cédigo Civil de Bolivia definia como: “el contrato por el cual el depositario recibe una cosa
ajena, con la obligacion de guardarla, custodiarla y devolverla al depositante” (Cédigo Civil, 1975,
art.838). Es decir, es una relacion de tenencia que conlleva obligaciones y responsabilidades
especificas que lo distinguen, por ejemplo, de la relacion que el arrendatario o el propietario
establecen con la cosa (Larrea, 2007). La tenencia del bien, mueble o inmueble, es pasajera y su
propdsito dominante es la guarda. Se encuentra mediada por las autoridades judiciales cuyas
atribuciones contemplan el nombramiento del depositario y las condiciones del contrato. En el caso
del Cédigo de Procesamiento Civil Boliviano vigente, el depdsito se encuentra asociado al pago de
préstamos, al embargamiento, a la retencién y secuestro de bienes, entre otros. El depositario no

tiene derecho al uso o goce de la cosa que guarda, no se puede beneficiar o hacer usufructo de ella.

En los Documentos de Registro, a diferencia de lo que ocurre en el discurso de derecho, la
nocién de lo “depositario” es utilizada en otro sentido, en general para dar cuenta de cuando algo
“se coloca” en un lugar en tanto “depositar semillas en la tierra”, “depositar las plantas en el surco”,
“depositar frutos en la mesa”. Asi también, se habla de “depdsito de granos de arroz”, “depdsitos de
algodon”, “depdsitos de bebidas como chicha de maiz y yuca” es decir es una cuestién volcada a las
actividades (re)productivas cruzadas, en todo caso, por una légica que apela a la idea de los
intercambios materiales-espirituales (Rivera, 2018, pags. 61 y 66). La nocidn de depdsito no se
utiliza para referirse a un conjunto de conocimientos que se deben guardar, principalmente porque
uno de los fines del discurso educativo que hemos reconocido es fortalecer la puesta en practica de

estos conocimientos, la nocidn de portador viene a ofrecer una alternativa a este respecto.

“Las ochenta familias que llegaron al sector de Coroico fueron portadores de un

fragmento muy particular de la cultura africana (...) La ceremonia del Mauchi®® -que por

36 El Mauchi, por lo demas, es considerada en el Curriculo Regionalizado del Pueblo Afroboliviano
como la ceremonia que tiene mayor conexién con la africanidad” (Curriculo Regionalizado Afroboliviano, s/f,

pags. 65y 196)
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cierto es en la unica comunidad en que se continua practicando- es un rezo cantado que
se entona como despedida a la persona enterrada de regreso del cementerio a la casa
de los dolientes. Lo interpretan sélo hombres. Hay palabras como sasahuira y
candambira de dificil entendimiento que recibimos de la transmision oral, qué misterios

ancestrales encerrardn, no sabemos” (Registro de Saberes Afroboliviano, s/f, pag. 42)

La nocién de portador refiere a una persona o grupos de personas que llevan consigo algo
e implica, a diferencia del depdsito, la posibilidad de hacer uso de la cosa portada, en este caso, el
uso se realiza en la accion de un canto ceremonial funebre. De esta manera, los saberes ancestrales
son entendidos bajo la éptica del utensilio en el sentido de que no “son”, mas bien existen en la
forma del “propdsito”, esto es, estan insertos en relaciones instrumentales de utilidad o servilidad:
el utensilio “sirve para” propésitos determinados acordes a la naturaleza de cada objeto (Agamben,
2014). Desde esta linea argumentativa los saberes ceremoniales “sirven para” que los dolientes se

contacten y despidan de los muertos.

Abordar a los pueblos indigenas como “portadores” de expresiones culturales inmateriales

”37 o chixxi, como la denomina Silvia

implica la reproduccién de una “concepcién ideoldgica mestiza
Rivera, que apela a la idea de la unidad en la que una persona autoidentificada como indigena
tendria un acceso inmediato, libre de contradicciones, a ese acervo de conocimientos al que podria
acceder a libre disposicién, cuando lo requiera. La metafora de los ancianos como “bibliotecas
vivientes” o “bibliotecas andantes” (Registro de Saberes Afroboliviano, s/f, pags. 3y 38) apuntaala
misma idea. Sigue el texto, “Si decidiéramos acercarnos a escuchar sus historias de vida, cudnto,
pero cudnto aprenderiamos de ellos, de seguro juntos retrocederiamos muchos afios atrds” (Registro
de Saberes Afroboliviano, s/f, pag. 38). Este fragmento vuelve alin mas evidente la “ideologia
mestiza” que critica la autora porque anade el elemento temporal que completa su definicidn, pues

alaidea del Uno le sigue la concepcion lineal del tiempo: lo Afroboliviano corresponde a una Unidad

gue se encuentra en el pasado.

37 Cuando decimos “concepcién ideoldgica mestiza” de los “pueblos indigenas” nos referimos
especificamente a la critica de Silvia Rivera Cusicanqui a la idea de unificacidn de contradicciones y retorno al
“Uno” posibilitada, dicho sea de paso, por el rescate de la cuarta persona gramatical en Aymara “jiwasaya”,
considerado una persona a la vez singular y colectiva (Rivera, 2010, pags. 82-83). En este sentido, hacemos
alusion a los limites de la “subjetividad occidental”, especificamente a las exigencias de autenticidad, ruralidad

y ancestralidad que comporta al desarrollo de la vida de sujetos indigenas y campesinos.
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Mencionamos estas escuetas consideraciones sobre las nociones de depositarios y
portadores porque a pesar de sus diferencias en ambas se abre una escision entre los “pueblos
indigenas” y sus culturas que se asumen caracteristicamente objetivables bajo la forma de “saberes”
o “conocimientos” ancestrales. En consecuencia, se encuentra en juego una definicion en la que los
“pueblos indigenas” pueden (o no) establecer vinculos de depdsito o portacidn con sus culturas.
Esto no ocurre, por ejemplo, en el caso de la delimitacion de la categoria del pueblo o la nacidn
boliviana que no se define como una grupidad3® que posee, porta o es depositaria de los saberes o
conocimientos expresivos de una bolivianidad, pues ésta se define por los principios de jus soliy jus

sanguine.

Reparamos también en el estilo lirico que adopta hacia el final el fragmento sobre el Mauchi
el cual contribuye a la generacién de una sensacién de misterio sobre las percepciones externas e
internas que el grupo tiene de si mismo “Qué misterios ancestrales encerrardn, no sabemos” . En
este caso, el mismo grupo identifica algo propio que incluso para ellos es incomprensible. Esta
definicién, en todo caso, no se sigue de una elaboracidn de la necesidad de traduccidn por ejemplo
de los términos desconocidos, en cambio, se expone la reproduccion escrita del cantico: “Mauchi,
Mauchi, Candambira Mauchi, ... Ya se acabd, ya se acabd sasahuira mi papd”” (Registro de Saberes
Afroboliviano, s/f, pag. 42) de manera que, a pesar de que el grupo no sepa con exactitud a qué se
refieren alguno de los términos, eso no impide ni debiese impedir la reproduccién de la practica ni
pone en duda su integralidad, vigencia ni sentido. Esta ldgica dialoga bien con las concepciones
estereotipadas de los pueblos indigenas donde lo primordial es que hagan las cosas que supone
tienen que hacer. No esta de mds resaltar que esto se relaciona con las preocupaciones en torno al
desuso de las lenguas indigenas que han sido incorporadas a los discursos y las politicas

implementadas por el Estado Plurinacional como ya hemos advertido.

38 La nocién de grupidad es utilizada por Claudia Briones en un sentido similar al de comunidad de
Benedict Anderson, es decir, como sectores definidos relacionalmente y que operan como comunidades
imaginadas (Briones, 1999, pag. 124). En tanto grupidades, la nacién (asociada a un estado) asi como los
indigenas pueden recurrir selectivamente a practicas de homogenizacién e invocacion de diferencias para
comunalizarse politica e ideolégicamente como “grupos de interés” con metas y valores compartido. Esto
quiere decir que la nocién de grupidad refiere a la vez a similitudes formales/culturales y a componentes
economicos, politicos y hasta juridiciales (Briones, 1999, pag. 127). De acuerdo con la autora, en el caso de las

grupidades indigenas prima un principio de aboriginalidad.
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A pesar de que la reproduccion de una practica cultural como la del canto de Mauchi no se
encuentre sujeta a la esfera del entendimiento, es decir, a ser comprendida, si la vuelve objeto
susceptible de ser interpretada. De alli que la cualidad misteriosa se exprese en simbolos y sefiales
que algunos miembros de la comunidad, llamado chamanes o sabios, pueden acceder. En términos
semanticos, los chamanes o sabios son definidos por su capacidad de interpretar sefiales y en
general el rol que desarrollan en la comunidad es narrado en tiempo pasado. Eran actores que
desempefiaban un rol comunicativo importante que ponian en contacto al pueblo y a los espiritus
de la naturaleza a través de la realizacion de ritos. Nos interesa esta argumentacién porque le
reserva a la naturaleza la funcidn de proveedora o depositante de misterios y de los conocimientos

para descifrarlos, es decir, constituye el principio u origen de las culturas y saberes ancestrales.

Esta ultima consideracién que hace de la naturaleza el espacio del que los “pueblos
indigenas” serian originarios tiene un amplio desarrollo en los Documentos de Registros que, en su
mayoria dedican apartados completos a la concepcidn espiritual y vinculos con la naturaleza bajo la
figura de la Pachamama o Madre Tierra que, por lo demds, constituye un sujeto colectivo de interés
publico en la Ley 71 de Derechos de la Madre Tierra y la Ley 300 Marco de la Madre Tierra y
Desarrollo Integral para Vivir Bien. No hay que olvidar que la normativa juridica utiliza la etiqueta
de “pueblos indigenas originarios” y hace referencia, en una primera aproximacién y al igual que
uno de los aspectos del término de aboriginalidad trabajado por Briones a la idea de “preexistencia”
que la Ley de Autonomias define como “la existencia precolonial dada de las naciones y pueblos
indigena originario campesino y su dominio ancestral sobre sus territorios” (Ley Marco de
Autonomias y Descentralizacion “Andrés Ibaiiez”,, 2010, art.5) La idea de preexistencia, en este
sentido, se relaciona con la interrupcién de una ocupacion territorial que habrian compartido todos

los “pueblos indigenas” antes de la llegada de los espanoles.

Pese a esto, al realizar una aproximaciéon mas detenida se advierte que la reconstruccién de
la historia de los pueblos indigenas expuesta en los Documentos de Registro reconoce, muchas

IH

veces, como “ancestral” tipos de asentamiento de la época colonial. Esto ocurre, por ejemplo, con
los modos de asentamiento forzoso de las reducciones indias en la Amazonia boliviana valorados
como ancestrales en el caso del Documento de Registro del pueblo Movima. En cambio, es mas
dificil reconocer otras maneras de ocupacion del territorio como expresiones legitimas de

|”

“ocupacién ancestral” a pesar de que constituyan formas mas “puras” o “anteriores” que las recién

sefialadas de acuerdo con la aboriginalidad entendida simplemente bajo el criterio de preexistencia.
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Nos referimos, por ejemplo, a los problemas para legitimar otras maneras de habitar el espacio
como la tradicion ndmade de algunos pueblos como el Esse Ejja que recién entrado el siglo XX
comenzaron a constituirse en comunidades ancladas a un territorio delimitado. En este caso, la
ocupacion ancestral del territorio no refiere a la tradicién que por casi cuatro siglos caracterizoé las

practicas de estos pueblos sino a algo “posterior”.

|II

Algo similar ocurre con los territorios indigenas cuya ocupacion “ancestral” supera los
limites departamentales, unidad administrativa y territorial de mayor relevancia en la actualidad
por las atribuciones politicas y econémicas reconocidas constitucionalmente. De acuerdo con la Ley
Marco Autonomias y Descentralizacion, estas comunidades no pueden optar a una Unica Autonomia
Indigena, en su lugar pueden formar mancomunidades (Ley Marco Autonomias y Descentralizacién,
2010, art. 29). De esta manera, y al igual que en el caso de la tradicion ndmade, el criterio de
preexistencia es inhabilitado. Con esto queremos decir que, a pesar de que “tradicionalmente” la
ocupacion de algunos pueblos excedia ciertos limites, estos deben reordenarse en los lugares
reservados para el desarrollo de sus culturas en el mapa politico vigente. Con esto se da cuenta,
nuevamente, de una ancestralidad utilizada estratégicamente y que en este caso se encuentra
subordinada a un proceso autondmico que privilegia las autonomias departamentales (y los
intereses de las élites econdmicas regionales) por sobre las autonomias indigenas (Rousseau y

Manriquez, 2019, s/p) vy los territorios que “originariamente” desarrollaban su vida comunitaria y

politica.

Si la “ocupacién ancestral del territorio” no se afirma tanto en la idea de preexistencia es
porque se configura en términos de establecimiento de vinculaciones culturales especiales que los
“pueblos indigenas”, y solo ellos, establecen con el espacio. Es decir, “la ocupacién ancestral del
territorio” que el régimen de poder vigente estd preparado para legitimar se relaciona no tanto con
modos mads o menos recientes de ocupacién territorial que con formas de proyectarse
subjetivamente en él. Con esto queremos decir que, los indigenas no pueden ocupar el territorio
como quieran pero si les es licito “imaginarse”, por ejemplo, que la tierra es sagrada. Para ilustrar
esto detengamonos en dos articulos de la Ley Marco de la Madre Tierra y Desarrollo Integral para

el Vivir Bien:

“La Madre Tierra es el sistema viviente dindmico conformado por la comunidad
indivisible de todos los sistemas de vida y los seres vivos, interrelacionados,

interdependientes y complementarios, que comparten un destino comun. La Madre
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Tierra es considerada sagrada, desde las cosmovisiones de las naciones y pueblos

indigena originario campesinos” (Ley Marco de la Madre Tierra, 2012, Art. 3)

Todas las bolivianas y bolivianos, al formar parte de la comunidad de seres que
componen la Madre Tierra, ejercen los derechos establecidos en la presente Ley, de
forma compatible con sus derechos individuales y colectivos (Ley Marco de la Madre

Tierra, 2012, Art. 6).

Considerando la doble adscripcidn reconocida por la Constitucion Politica del Estado, en la
que los bolivianos pueden autoidentificarse también como pertenecientes a un pueblo indigena, se
evidencia que, en relacion con la Madre Tierra, aparecen como bolivianos cuando se trata de ejercer
derechos (Ley Marco de la Madre Tierra, 2012, Art. 6), sin embargo, aparecen como indigenas
cuando se tematiza la creencia de que el territorio es sagrado (Ley Marco de la Madre Tierra,
2012 Art. 3). En este sentido, en tanto pueblo boliviano el vinculo con el territorio es
predominantemente politico y en tanto pueblos indigenas el vinculo es predominantemente
cultural, incluso religioso. Tras la proposicién de significado “los pueblos indigenas son los que
consideran que la Madre Tierra es sagrada” no hay nada sencillo u obvio, creemos que fijarnos en
cémo es proyectada la idea de la Madre Tierra nos entrega luces sobre los procesos de invencién

indigena. Tomemos el fragmento correspondiente al registro de saberes Chiquitano.

“La madera para la construccion de nuestras viviendas la sacamos sin ningun
costo, solamente entramos al bosque y buscamos la mejor madera de especial duracion
para la construccion de nuestras casas, las palmeras y la paja que utilizamos para el
techo de nuestras viviendas, las fibras para el amarre (giiembé y perotd), son materiales
maderables y no maderables que siempre han existido en la naturaleza. Por ello la
naturaleza es el refugio que nos brinda el bosque, agua, los cauces de los rios, los curichis
y lagunas. Todos estos elementos equilibran la existencia de la fauna y la flora. El
resultado es el equilibrio ecoldgico de la naturaleza y del medio ambiente, por eso se dice
que la naturaleza es nuestro refugio total. La naturaleza es el fortalecimiento de nuestro
espiritu ya que somos temerosos de los duefios y amos de ella, en besiro se llaman
“Nixhix”. Nuestra creencia en ellos es muy fuerte, porque convivimos con la naturaleza y
nuestro espiritu de fe eternamente ha creido y sequird siempre creyendo en los duefios
de la naturaleza. Mientras mds nos encomendamos a ellos, nuestra relacion y
convivencia con la naturaleza es mds fuerte y de mds respeto”. (Registro de Saberes

Chiquitano, s/f, pdg. 23)
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Vamos por parte, cuando la intenciéon del discurso educativo es definir la concepcién cultural
y la forma que cada pueblo indigena tiene de vincularse con la naturaleza, ésta siempre es
abundante, fuerte y equilibrada. Su fortaleza se relaciona con la provisién de elementos necesarios
para el desarrollo de la vida material y espiritual de los pueblos indigenas. Esta definicién es

4
[

necesariamente atemporal, los recursos de la tierra “siempre han estado alli”. La Madre Tierra, en
su calidad originaria no admite intervenciones ni cambios: es siempre la misma. Esto permite
localizar a los pueblos indigenas mas cerca de un estado de naturaleza, terreno de creencias, que
de un estado civil, terreno del derecho y la razéon moderna. Esta concepcién también se encuentra
presente en el predmbulo del estatuto Uru Chipaya: “Como nacidn originaria, convive con la madre
naturaleza, sus fenomenos naturales donde el viento silba, gira y canta a los cuatro puntos
cardinales” (Estatuto del Gobierno Auténomo de la Nacion Originaria Uru Chipaya, 2016, pag. 7);
con el uso de metéaforas el discurso evoca la imagen de una naturaleza que parece permanecer
intacta a pesar de las acciones que intervienen en ella, no porque éstas no existan, sino porque para

los fines pragmaticos del discurso no son tematizadas en este momento aunque si, como veremos

luego, en otros contextos lo que evidencia la funcion ideolégica de este tipo de enunciaciones.

El fortalecimiento ofrecido por la naturaleza esta condicionado, por lo demads, por una
actitud temerosa que sirve para la autoidentificacién del grupo Chiquitano. En este caso el nosotros
se define netamente por un “espiritu de fe” compartido que “eternamente ha creido”, los
chiquitanos seran chiquitanos en la medida que “sigan creyendo para siempre” en los duefios de la
naturaleza: “Mientras mds nos encomendamos a ellos, nuestra relacion y convivencia con la
naturaleza es mds fuerte y de mds respeto” (Registro de Saberes Chiquitano, s/f, pag. 23), otro tipo
de actitud, por ejemplo, la del cuestionamiento seria contraria al grupo. Otro tipo de compromiso,
pasajero, también. Aqui, al igual que en el caso de la reproduccién del cantico del Mauchi, se
comienza a vislumbrar la manifestacion de un imperativo “hay que creer” y actuar con
benevolencia, gratitud y compromiso pues “Los jichis se caracterizan por tener actitud ambivalente
hacia los humanos, puede ser amigables, malévolos o ambiguos, pueden premiar o castigar”

(Registro de Saberes Chiquitano, pag. 40).

Por otro lado, una de las consecuencias mas importantes de la introduccion de los “duenos
de la naturaleza” es que permite el desplazamiento del reconocimiento de la relacién de propiedad
entre los pueblos indigenas y su territorio. Esto responde a la intencién de inventar sujetos

desinteresados, en este sentido, al ser proyectados como portadores de sus expresiones culturales,
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los “pueblos indigenas” no buscarian desarrollar o perseguir un interés mas alla de la puesta en uso
de sus saberes y culturas. Esto se corresponde con aquella idea muy comun del discurso del Vivir
Bien para el que los pueblos indigenas carecen de ambiciones. Hemos dedicado un apartado a
analizar con mayor profundidad la narrativa del Vivir Bien, sin embargo, avancemos en algunas

consideraciones preliminares:

Pero por encima de todo estd la Nacién Guarani con sus valores y principios,

busca la reivindicacion de todos los que habitamos en este inmenso territorio chaquefio,

”

sin discriminacidn, con respeto y educacion hacia el préjimo, sin intereses particulares

(Estatuto de la Autonomia Guarani Charagua lyambae, pdg. 9)

El discurso de Evo Morales en la ONU también refuerza esta intencién ideoldgica del
discurso de ponerle un limite, revestido de bondad y sencillez como algo bueno, al deseo o a los

intereses.

“En regiones, en comunidades no hay propiedad privada, hay propiedad
colectiva. Los pueblos indigenas solo queremos vivir bien, no mejor. Vivir mejor es

explotar, saquear, robar. Pero vivir bien es vivir en hermandad” (Morales, 2006)

Afirmar que los indigenas no quieren vivir mejor sino que quieren vivir bien es contradictorio
incluso con algunos procesos de migraciones que los mismos Documento de Registro reconocen,
por ejemplo el Yaminahua cuando afirma “Los Yaminahuas de Bolivia somos pequefias “colonias”
que se dispersaron de su aldea en busca de mejores condiciones de vida para sus familias. Vivimos
en Puerto Yaminahua desde 1976. Un afio después nos asentamos en lo que hoy es San Miguel de

Machineri.” (Registro de Saberes Yaminahua, s/f, pag9).

Estrictamente hablando los indigenas son definidos como depositarios de saberes y no
autores/productores de conocimiento, aunque si tienen el derecho de propiedad de los mismos. La
Constitucion Politica del Estado reconoce una serie de derechos de los “pueblos indigenas” entre
los cuales destaca el derecho “A la propiedad intelectual colectiva de sus saberes, ciencias y
conocimientos, asi como a su valoracion, uso, promocion y desarrollo” (Constitucidn Politica del
Estado, 2009, Art. 30). A pesar de su reconocimiento constitucional asistimos a una falta de
especificidad en estas definiciones. La abrogacién del antiguo Cddigo Civil Boliviano contribuye a
esto. El Nuevo Cédigo ni siquiera define la relacién de posesidn y propiedad a diferencia del texto
anterior, tampoco define la nocién de depdsito. Respecto a los recursos naturales, en cambio no

hay reconocimiento de derecho de propiedad sino “al uso y aprovechamiento exclusivo de los
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recursos naturales renovables en las condiciones determinadas por la ley” (Constitucion Politica del
Estado, 2009, Art.403) o en lo referido a las autonomias indigenas cuando les reconoce la
competencia exclusiva de “gestion y administracion de los recursos naturales renovables, de acuerdo

con la constitucion” (Constitucion Politica del Estado, 2009, art. 304).

En general hay dos maneras de referirse a los derechos de propiedad indigena sobre los
saberes y conocimientos ancestrales: comunitaria e intelectual. No siempre se utilizan juntas. Si bien

IM

la Constitucion Politica reconoce en articulos la “propiedad intelectual” colectiva o individual de sus
“conocimientos, saberes y ciencias” (Constitucién Politica del Estado, 2009, art 30), en la Ley del
Patrimonio Cultural Boliviano se define como “propiedad comunitaria y colectiva”. En este
paradigma aparece la nocién de la custodia entendida como el deber de resguardar la posesién
compartida o individual del Patrimonio Cultural o Natural del pueblo boliviano para su proteccién
(Ley N° 530, 2014). La Ley de Patrimonio equipara la propiedad a la custodia (similar a la nocién del

depdsito, salvo que la custodia implica el deber de exposicién como veremos mas adelante en el

apartado de “La riqueza de las culturas y su exhibicion”).

En el caso de la “propiedad intelectual”, el reconocimiento que actualmente gozan las
producciones intelectuales indigenas se encuentra constrefiido por un paradigma de propiedad
individual en el cual los “saberes ancestrales” se conciben como obras caracterizadas
fundamentalmente por estar sujetas a derechos morales de una naturaleza presumiblemente
espiritual que expresan un nexo indisoluble entre el autor y la obra (Schmitz, 2009, pag. 354). A este
respecto es decidora la nula produccidon de leyes que amparen especificamente la proteccién
intelectual indigena en materia de derechos de goce patrimonial (econdmico). Hasta la fecha, la
politica de “resguardo” refiere a un sistema de Registro Nacional (Constitucién Politica del Estado,
2009, art. 100) sin figurar siquiera a las caracteristicas del organismo competente a cargo de este
registro. Siguiendo a Edwin Urquidi (2012) todo parece indicar que esta pendiente la conformacion
de un sistema de proteccion integral debido, entre otras cosas, a la dificultad de encontrar acuerdos
o ala postergacion de un debate que no decide entre un sistema positivo o defensivo de proteccién

de los conocimientos tradicionales®.

39 Con un sistema positivo se hace referencia a la necesidad de propiciar los intereses de algunas

comunidades y sujetos indigenas de beneficiarse de la comercializacién de sus saberes tradicionales. Un
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Hasta aqui hemos esbozado algunos elementos presentes en la concepcidn basica de los
“pueblos indigenas” por parte del discurso de derecho y el discurso educativo del Estado
Plurinacional de Bolivia. A modo de sintesis, al hablar de pueblos indigenas se hace referencia
implicita o explicitamente a la figura de la Madre Tierra, con esto se pretende dos cosas, por un
lado, aseverar que los pueblos indigenas son aquellos que se vinculan desinteresadamente con el
espacio de acuerdo con la creencia de que el territorio que habitan es sagrado. Por otro lado, se
busca localizarlos en un estado de naturaleza como antitesis del espacio politico de la polis. En el
capitulo que sigue abordaremos las implicancias de estas ideas en los procesos de territorializacion

al interior del territorio nacional.

ii.  Bolivia y los “pueblos indigenas”

El reconocimiento de los “pueblos indigenas” como portadores o depositarios de saberes
ancestrales, como vimos con anterioridad, repercute en la reproduccion de la idea de que en Bolivia
habria dos maneras de aproximarse al territorio, una espiritual y otra politica. De esto se sucede la
diferenciacién de dos espacio-tiempo: la Madre Tierra y la polis. En el primero se desarrollarian las
actividades ancestrales de los “pueblos indigenas” y por tanto se reproducirian un conjunto de
saberes en una relacion metabdlica establecida con la Naturaleza. La polis, por su parte, un espacio

mas limitado y excluyente, seria el lugar en el que se desarrolla el Estado de Derecho.

En este marco la Patria sirve de puente que habilita un paso para el ingreso de los “pueblos
indigenas” a la polis. Como un lugar simbdlico de pertenencia comun en el que se ensamblan un
conjunto de 36 historias menores correspondientes a las “naciones y pueblos indigenas”
reconocidos y georreferenciados por parte de las practicas de territorializacién estatales. Uno de los
objetivos de los discursos de la formacidn plurinacional de Estado es hacer de esta superposicidon de
territorios una relacién de convivencia que ha tendido naturalmente a la sintesis en un intento de
disimulo u olvido de la subordinacién, ordenamientos y reglamentacion de las formas de vida

indigenas.

Una vez comprendida la concepcidn basica en torno a los “pueblos indigenas” damos un
paso hacia cdmo estas representaciones se vinculan con la representacién de la “nacién boliviana”

y es que para aproximarse a la formacidn de alteridad en la Bolivia contempordnea es conveniente

sistema politico defensivo, en cambio, resguarda la necesidad de proteger el dafio cultural, social o moral que

pudiera causar la utilizacidon no autorizada de sus conocimientos (Urquidi, 2012, pag. 163)
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fijarse en la configuracién de los limites imaginarios de su territorio, es decir, en aquellas
postulaciones que “la Nacién-Estatal”*® en mayuscula como la denomina Silvia Rivera (2014),
proyecta sobre si mismay a partir de la cual genera exclusiones e inclusiones selectivas de individuos
o grupidades (naciones con minuscula) de acuerdo con criterios etnizados. El objetivo de este
apartado es dar cuenta de la integracion del elemento indigena a partir del analisis de la elaboracidn
de una historia escrita y la de la proyeccion de un horizonte en comun en base al reconocimiento

de aportes.

Contribucion indigena en la defensa de Patria

A diferencia del caso argentino que ha liberado la identificacion nacional de un contenido
étnico particular (Briones, 2005, pag. 25), “el proceso de cambio” ha encontrado en el componente
indigena un eje articulador de identidad nacional. Antes de entrar en sus contenidos y en las
condiciones de admisibilidad, es importante entender que los procesos de estratificacion,
diferenciacién vy territorializacidn se echan a andar a partir de la idea de que “la composicion del
pueblo boliviano es plural” esto constituye una primera macroproposicion de significado (M1) y que
esa pluralidad se diferencia étnicamente. El predmbulo de la Constitucién Politica del Estado es un

buen punto de partida para analizar ese asunto.

“En tiempos inmemoriales se erigieron montafias, se desplazaron rios, se
formaron lagos. Nuestra amazonia, nuestro chaco, nuestro altiplano y nuestros llanos y
valles se cubrieron de verdores y flores. Poblamos esta sagrada Madre Tierra con rostros
diferentes, y comprendimos desde entonces la pluralidad vigente de todas las cosas y
nuestra diversidad como seres y culturas. Asi conformamos nuestros pueblos, y jamds
comprendimos el racismo hasta que lo sufrimos desde los funestos tiempos de la
colonia. El pueblo boliviano, de composicion plural, desde la profundidad de la historia,
inspirado en las luchas del pasado, en la sublevacion indigena anticolonial, en la
independencia, en las luchas populares de liberacion, en las marchas indigenas, sociales

y sindicales, en las guerras del agua y de octubre, en las luchas por la tierra y territorio,

40 Sjlvia Rivera Cusicanqui hace uso de la nocién de Nacién-Estatal para criticar el proyecto de Evo
Morales y el Movimiento al Socialismo. La Nacion-Estatal, refiere al ordenamiento, construccion vy

IH

racionalizacion de una Nacién en mayuscula que deja el componente “plurinacional” en un segundo plano
(Rivera, 2014, pag. 27) pero sobre todo constituye una idea que sirve para “interpelar” a las Fuerzas Armadas

y el sentido de defensa militar del Estado.
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y con la memoria de nuestros mdrtires, construimos un nuevo Estado” (Constitucion

Politica del Estado, 2009, Preambulo)

La autorepresentacién del territorio boliviano como un espacio sagrado es el primer gesto
de integracién del componente indigena en la narrativa nacional. Antes de detenernos en la
configuracion del espacio de pertenencia nacional a partir de una entidad “tipicamente indigena”,
fij¢monos en cdmo el proceso de la gesta constituyente permite que Bolivia imagine una pluralidad
originaria aceptada por un “nosotros” que “comprende” sus “diferencias”. Con esto se proyecta una
disposicidn a la convivencia lo que le permite expulsar el racismo fuera de las dinamicas internas de
la Nacién: “no conocimos el racismo hasta que lo sufrimos desde los tiempos funestos de la colonia”
mediante la atribuciéon de una carga de extranjeria, como una violencia importada que llegé en
tiempos coloniales y que fue encontrando, a lo largo del desarrollo de la Republica, formas de

sobrevivir.

La idea de la pluralidad se enmarca en el proyecto politico de la construccion de un Estado
Plurinacional con fuertes influencias ideoldgicas y rescates de muchas de las premisas y objetivos
de la Revolucién Nacional del 1952 tales como el fortalecimiento del Estado garante de los intereses
populares, benefactor y redistribuidor de los bienes comunes. De acuerdo con Silvia Rivera (2014)
existe un “nexo perverso” entre los gobiernos de Evo Morales con los del Movimiento Nacionalista
Revolucionario cuyas practicas de corrupcién y relaciones prebendales con los movimientos
indigenas campesinos forman parte de una “memoria estatal del colonialismo interno patrimonio
de la clase politica”. Continua la autora: “todo alarde de ruptura del MAS con el viejo modelo politico
hace aguas al contemplar esta version remozada de la parodia revolucionaria, tan bien expresada

en sus politicas culturales y desarrollistas” (Rivera, 2014, pag. 17).

También es reconocible el rescate de la diversidad étnica del multiculturalismo propugnado
por la formacién estatal neoliberal cuya diferencia radica en el paso del reconocimiento hacia la
elaboracion y coordinacion de la diferencia en un todo nacional diverso que se vincula
interculturalmente (Makaran, 2016). La idea de la interculturalidad va a ser central para la forma
plurinacional del Estado que los curriculos del Sistema Educativo Plurinacional definen como la
“multiplicidad de procesos histéricos que derivan en un encuentro entre culturas, superando las
inequidades derivadas de las estructuras coloniales y de la colonialidad” (Curriculo Base del Sistema

Educativo Plurinacional, 2012, pag.38). La idea del encuentro se sigue de la idea del “didlogo entre
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diferentes”. La idea de interculturalidad, se apoya por otro lado, en el fortalecimiento identitario de

cada uno de los pueblos, es decir en el fomento de didlogos intraculturales.

En primera instancia la inclusién de la pluralidad se organiza segun el reconocimiento de
“aportes” especificamente relativos al aporte humano en la participacion en luchas y guerras.
Cuando los grupos indigenas y populares son integrados a la historia de la naciéon boliviana en virtud
del reconocimiento de este tipo de contribuciones, las acciones involucradas son interpretadas en
sentido liberador pero siempre como parte de una narrativa del largo proceso histdrico de la
construccion del Estado Plurinacional como destino al que habrian ido dirigidos todos estos
“esfuerzos”, o como veremos enseguida, el sentido de los sacrificios ofrecidos (para pertenecer) a

la Patria.

“Dejamos en el pasado el Estado colonial, republicano y neoliberal. Asumimos
el reto historico de construir colectivamente el Estado Unitario Social de Derecho
Plurinacional Comunitario, que integra y articula los propdsitos de avanzar hacia una
Bolivia democrdtica, productiva, portadora e inspiradora de la paz, comprometida con el
desarrollo integral y con la libre determinacion de los pueblos. Nosotros, mujeres y
hombres, a través de la Asamblea Constituyente y con el poder originario del pueblo,
manifestamos nuestro compromiso con la unidad e integridad del pais. Cumpliendo el
mandato de nuestros pueblos, con la fortaleza de nuestra Pachamama y gracias a Dios,
refundamos Bolivia. Honor y gloria a los mdrtires de la gesta constituyente y liberadora,
que han hecho posible esta nueva historia” (Constitucion Politica de Estado, 2009,

predmbulo)

El reconocimiento de “las luchas pasadas” funciona como condiciones “que han hecho
posible” la “nueva historia” y que, sin embargo, la “Bolivia democratica” nueva, caracteristicamente
unitaria, portadora e inspiradora de la paz, inhabilita como practica en el nuevo territorio. Con este
objetivo la participacién en acontecimientos bélicos es integrada bajo la forma del estimulo que
gueda expresada en una segunda macroproposicidn de significado (M2): “La construccion del nuevo
Estado se inspira en las luchas del pasado”. Detengdmonos en el predmbulo de la Ley de
Autonomias para ahondar en un caso especifico en que se pone en practica la integracidon en base
a la “inspiracién”, eleccién léxica con la que el discurso busca posicionarse como culminacién de un

proceso de lucha que asume que ya no es necesario.

63



“De todas las acciones, rebeldias y procesos, destaca la revolucion igualitaria de
1877 liderada por Andrés Ibdiiez, quien al grito de “Todos somos iguales” lanzado en
plena plaza de armas frente a los representantes mds acérrimos del orden patriarcal
feudal en Santa Cruz, se convirtio en el cuestionamiento a la base misma del orden
estamental que imperaba en todo el pais. El movimiento de Ibdfiez se fundoé en el
convencimiento pleno de la necesidad de instaurar una estructura econémica y politica
que permita superar la desigualdad y la injusticia. Esa fue la fuente de su revolucion
igualitaria: una toma de partido a favor de los desposeidos. Esta primera conviccion llevo
al movimiento igualitario a reclamar un reforma que supere la asfixiante concentracion
de poder en el Estado Republicano Boliviano. Asi, la lucha por la igualdad y la justicia
resulta inseparable de un escenario en proceso de cambio que asegure a través del
Estado Plurinacional la inclusion y la participacion de todas las diversidades que nos
conforman. De este modo, Andrés Ibdfez es ejemplo vanguardista del proceso
autonomico que se funda en la lucha por la justicia social.” (Ley de Autonomias y

Descentralizacion, 2010, preambulo)

La presentacién de la Ley de Autonomias deja ver el control tematico al abordar
especificamente la Revoluciodn Igualitaria de 1877 y la figura de Andrés Ibafiez** (nombre de Ia ley)
y un control sintactico o léxico al realizar proposiciones de significados tales como que la iniciativa
de la ley de autonomias del Estado Plurinacional de Bolivia “se funda en la lucha de la justicia social”
y en la “participacién de todas las diversidades que lo conforman”, a diferencia del Estado
Republicano Boliviano y la “asfixiante concentracidn del poder”, la injusticia y la desigualdad
atribuidas a éste, que tal y como en el predmbulo de la Constitucion Politica del Estado, se quiere
“superar”, es decir, “dejar atras”. La estructura narrativa del discurso hace de la Ley de Autonomias
el hito que marca el desenlace de la Revolucion lgualitaria “en favor de los desposeidos”. En este
sentido Bolivia se imagina como aguerrida y resistente, pero esas cualidades buscan ser o bien
confinadas al pasado, muy en el tono de hacer un relato fundacional o son habilitadas cuando hay

gue defender “el proceso de cambio” o al presidente. Cuando esas practicas se insertan en el

presente en direccién contraria a los intereses del Estado, entramos al terreno de la politizacion

41 Andrés Ibafiez es una de las figuras centrales en la denominada Revolucién de la Igualdad en Santa
Cruz (1876-1877). Uno de los lideres al Club de la Igualdad cuyas reivindicaciones eran de caracter anti-
oligadrquico que hizo uso, en todo caso, del discurso del socialismo europeo de la época en un conflicto que se

configuré como la oposicion de las “mayorias plebeyas” versus las élites locales (Schelchkov, 2016, s/p.)
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inaceptable: “Si algo le pasard al proceso de cambio 100 afios hay que esperar para un nuevo lider,
eso les decimos especialmente a unos ambiciosos que ya creen que pueden disputar los liderazgos,
esos que quieren disputar al movimiento indigena y que estdn sirviendo a los k’aras, a los

extranjeros, cualquiera que se opone a la unidad es un traidor” (Garcia Linera, 2012, s/p)

La historia contemporanea de Bolivia estd repleta de intervenciones de autoridades publicas
que reproducen un discurso de defensa de la democracia y de logros del pueblo boliviano como la
nacionalizacion de los recursos naturales tales como los hidrocarburos; esto se ha traducido en una
importante fuerza de movilizacidn de la administracion de Evo Morales sobre sus bases sociales. La
influencia (o manipulacién) de las organizaciones sindicales afiliadas a la Central Obrera Bolivia
(COB) es un buen ejemplo de ello. Basta recordar las movilizaciones promovidas por el Estado para
contrarrestar la intangibilidad del Territorio Indigena y Parque Nacional Isiboro Secure (Tipnis)*? en
busca del favor ciudadano para la construccidn del megaproyecto de la carretera que ya habia sido
contundentemente rechazado en movilizaciones promovidas por la Confederacién de Pueblos

Indigenas de Bolivia (CIDOB) y el Consejo Nacional de Ayllus y Markas del Qullasuyu (CONAMAQ).

Esto ocurre porque la admisibilidad de acciones de lucha se articula en torno a la idea de la
defensa de la Patria. Para esto, se lleva a cabo toda una invenciéon de tradiciones sobre
representaciones de la participacion de hombres investidos con un espiritu republicano: “La
fundacidn de la Republica de Bolivia fue resultado de la lucha tenaz y de la sangre derramada por
los madrtires, libertadores y lideres indigenas que vivian en el pasado en estas tierras y territorios,
con grandes ideales y suefios de construir una patria soberana, libre, con justicia e igualdad.” (Plan

de Desarrollo Econédmico y Social 2016-20250, pag. 1). La necesidad de organizar las diferencias en

42 para contextualizar, en junio del 2011 se anuncié la construccién de la carretera asfaltada “Villa
Tunari/San Ignacio de Moxos” que dio inicio una ola de conflictividad social que tensioné las bases sociales
del MAS. El Tipnis fue un conflicto “multidimensional” donde se entrecruzaron variables sociales, culturales,
medio ambientales y territoriales (Mufioz M. J., 2013). Por un lado, estaba la tension entre los intereses de
una élite econdmica madereray petrolera versus los intereses de preservacion culturales y medioambientales
de algunos pueblos originarios del oriente del pais que, a su vez, se vieron tensionados con los intereses de
los sectores indigenas provenientes de las tierras altas que veian en la construccion del proyecto una
oportunidad para expansién de la frontera agricola para acceder a nuevas tierras, recursos naturales y

mercados (De La Cuadra, 2015, pag. 33).
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torno a laimagen de la Patria se deja ver incluso en la reescritura de las memorias de pueblos como

el Cavivefio:

“JUTERE en el afio 1700 fue el sucesor de Achawi, tensaba muy bien su arco para
las guerras. Jutere sacrifico su vida para defender a su pueblo en las luchas con los
Toromonas y Ese Ejja estuvo presente en diferentes asesinatos pero al final también

murid dando su vida por su nacionalidad. (Registro de Saberes Cavivefio, s/f, pag. 16)

Es dificil creer que para 1700 la idea de “nacidon” haya penetrado las concepciones de mundo
de pueblos como el Cavivefio para pensarse a si mismos como un nosotros. Esto principalmente
porque la creacion de estos artefactos culturales, como Benedict Anderson entiende a las
comunidades nacionales, data de finales del siglo XVIII (Anderson, 2006, pag. 21), es decir todo un
siglo después. Pese a dicha improbabilidad, el hecho del fallecimiento de Jutere es interpretado
como unavida que fue sacrificada por su nacionalidad Cavivefiay no, por ejemplo, como un sacrificio
a nombre de la Madre Tierra o por su familia opciones mas plausibles de sentido. La Patria permite
inscribir a las “naciones y pueblos indigenas” en un nuevo espacio de pertenencia colectiva que
desplaza semanticamente, como veremos a continuacion, el lugar que encontraban en la Madre
Tierra a partir de la elaboracién de un conjunto de historias nacionales en minuscula que se articulan

con la historia de la Nacidn-Estatal:

“Los Yungas es una region con historia del Afroboliviano vivo. Prestaron -junto
al indigena- amplio servicio en la formacion del ejército cuando se desato la guerra con
el Paraguay (1932 - 1935). Afrobolivianos, aymaras, quechuas y otros pueblos
compartieron las trincheras y la linea de fuego en el campo de batalla de las candentes
arenas del Chaco. Bajo el emblema del rojo, amarillo y verde derramaron la sangre y
defendieron los recursos naturales de la patria. Unos fueron alcanzados por los
proyectiles del enemigo que los mataron o les dejaron heridos y otros fueron hecho
prisioneros, el resto combatié hasta que termind la guerra. Terminada la guerra no
gozaron de sus derechos ciudadanos ni les exoneraron de las obligaciones de las
haciendas, siguieron trabajando los tres a cuatro dias de hacienda y cumpliendo las
obligaciones de pongo que era el servicio semanal en la casa de hacienda, de camayo
que se encargaba del secado de la coca y el café y como apiris cargando las compras que
el mayordomo y su esposa hacian en el pueblo. Lo peor de todo fue que, muchos
excombatientes, ni siquiera recibieron del Estado una pension de benemérito. (Registro

de Saberes Afroboliviano, s/f, pdg. 25-26)
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La sustitucion semantica de la Madre Tierra por la Patria se deja ver especificamente en la
relacion de propiedad establecida con los recursos naturales: Los duefios de la naturaleza, y junto
con ello la centralidad dada a las concepciones espirituales de los “pueblos indigenas”, son omitidas
o desplazadas. Esto da lugar a un viraje en el tipo de accidn caracteristicamente indigena pasando
de una accion de uso o guardia de los recursos naturales a una de defensa, de manera que las
proposiciones del tipo “Los indigenas somos quienes usan los diferentes elementos de la naturaleza”
se pasa a proposiciones del tipo “Los indigenas somos quienes defienden los recursos naturales de
la Patria”. La defensa se relaciona con la prestacidn de servicios también de caracter militar. Esto
sirve como elemento de agrupamiento que requiere de una participacién voluntaria: los pueblos
indigenas originarios y el pueblo Afroboliviano tienen en comun la disposicion de derramar su
sangre por Bolivia, a cambio, en todo caso de la obtencidn de derechos ciudadanos, exoneracion de
obligaciones o pago de pensiones a los excombatientes indigenas. Creemos que la utilizacién del
Iéxico “sangre” refuerza el desplazamiento semantico debido a que la accidn del “derramamiento
de sangre” es importante en la ritualidad indigena en la relaciéon que establece con la Naturaleza
precisamente cuando se busca su favor. La sangre ocupa un lugar discursivamente equivalente, por
ejemplo, en la ceremonia de la ch’alla. Con esto, el discurso hace que la participacidn de la guerra

se desenvuelva en un espacio propio del rito.

El desplazamiento semantico de la Madre Tierra por la Patria sirve a un interés ideoldgico
de legitimar un tipo de accién sacrificial en beneficio de la defensa militar del Estado, con esto el
Estado consigue un lugar privilegiado que le permite salirse de la relacién de intercambio
establecida en el momento que le corresponde retribuir. Si la retribucién de la Madre Tierra era la
garantia de los elementos materiales y espirituales que hacen posible la vida, la retribucion del
Estado se expresa en la figura de los derechos, sin embargo, lo caracteristico de esta ultima es que
no se realiza. Por ultimo, a pesar de la negacién del Estado, este no es concebido como un enemigo,
esto ocurre gracias a que la figura de la Patria que expulsa las enemistades hacia fuera, aunque
también, implicitamente, a aquellos que no atienden al llamado de defender “lo nuestro”. En los
casos en que el Estado adopta un lugar mas conflictivo, siempre se refiere a la formaciones estatales

anteriores republicana, nacionalista o neoliberal nunca a la formacidn plurinacional.

El aspecto de la voluntad en el acto de poner a disposicién la vida es fundamental para la
definicién del lugar que los pueblos indigenas ocupan en la Patria porque lo distingue de otros

significados que adquiere la muerte cuando los grupos indigenas son alterizados en relacién con
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otros grupos como los hacendados, los explotadores gomeros o “los blancos”. Aqui el cambio de
sentido se encuentra asociado a la coaccién: de reclutamiento voluntario insertado en la relacién
pueblos indigenas-Estado, se pasa a un reclutamiento forzoso vinculado a la explotacién. El
forzamiento es gravitante para la diferenciacion indigena, por ejemplo, en el caso de los grupos
Afrobolivianos y Quechua/Aymara que devienen en algo comun cuando son forzados a compartir el
territorio y a trabajar para otros. Esto deriva en una tercera macroproposicion (M3): “los pueblos
indigenas son quienes se sacrifican por la Patria”. La sangre se le entrega a la patria y el sudor a los
explotadores. La sangre y el sudor derramados es aquello cominmente indigena® ya sea en su raiz

“originaria” o “Afroboliviana”.

Sobre el rescate y uso de toponimos indigenas

Durante la segunda mitad del siglo XIX, en el contexto de conformacién de las nacientes
republicas, uno de los principales problemas fue enfrentar la cuestién del territorio entendido como
una apropiacioén politico-administrativa del espacio de dominio del Estado-nacién. Para el contexto
latinoamericano de la época, esto se correspondid con un proceso de conformacién de los limites
fronterizos externos e internos, estos ultimos asociados generalmente a la eliminacién de la
poblacién india o a su absorcién en el latifundio, es decir, como forma de colonizacién interior en
beneficio, por cierto, de la economia de exportacion y de la monopolizacion de recursos por parte
de la oligarquia (Halperin, 1990, pags. 22-26). De acuerdo a Benedict Anderson, este proceso refiere
a la consolidacidon de la representacion de la “patria” como un “espacio territorial limitado”
(Anderson, 1993, pag. 241) donde el surgimiento de los mapas tuvieron especial importancia: el
“llenado” de los espacios “cartografiados” se convirtié en la tarea fundamental de los incipientes
Estados-nacionales a partir de la invencion del cronémetro (que permitio la medicion y normalizacion

de las distancias) en 1761 (Anderson, 1993, pags. 241-242)

En una linea que rescata la agencia indigena, Hirene Hirt et Louca (2014) reconoce que las
herramientas cartograficas han tenido un papel fundamental en las recomposiciones politicas de la

propiedad de la tierra y han permitido alas comunidades y organizaciones indigenas apropiarse del

43 Ya en 1970 Fausto Reinaga apuntaba contra esta concepcién “campesinista” del indio que, en

- . . . o e
continuidad con el lugar que ocupaban en tiempos coloniales, lo lamaban a dar a la vida por la “civilizacién
blanca”: “El indio de nuestro tiempo” - es decir aquel que toma conciencia de su rol emancipador “bastién de
Occidente”- “no cometerd el error de Pumakahua, que defiende a los espafioles para morir degollado por

espafioles” (Reinaga, 2010, pag. 55)
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lenguaje y técnicas del Estado para identificar y delimitar su territorio: ha permitido justificar y
generalizar sus reivindicaciones territoriales. Sin embargo, matiza las intenciones de los procesos
de recoleccion de “datos geograficos” sobre territorios evidenciando posibles intereses militares y
geopoliticos regionales en el proceso de elaboracidn de las cartografias andinas. A este respecto, el

norte del Potosi es un buen ejemplo de la cristalizacién de varios de estos intereses:

Implicitamente, la cartografia de los territorios indigenas respondia en parte a
imperativos politicos internacionales mds bien que locales o nacionales: esta buscaba un
mejor conocimiento de las realidades y dindmicas territoriales de las poblaciones locales
del Norte de Potosi y de una parte del departamento de Cochabamba. Estos mapas
entregan informacion relevante sobre la organizacion politica de los ayllus y markas

(Hirt, 2014, s/p)

En estrecha relacidn con la cartografia se encuentra el analisis de los topénimos, es decir,
los nombres dados a los espacios geograficos. El estudio de los topdénimos requiere de una
“diversidad tedrico-metodoldgica” en el marco de una aproximacién interdisciplinaria (Hernandez,
2012) (Villalba, 2021) que considere aportes de la Antropologia, la Sociologia, la Historia, la
Linglistica y por supuesto la toponimia como una rama disciplinar de la onomastica. Estamos al
tanto de que un analisis apropiado de los topdnimos da para largas y complejas discusiones que
exceden en cualquier caso los propdsitos de esta tesis. En cambio, esbozamos un andlisis modesto
sobre la incorporacién, valoracion y usos estratégicos de la toponimia indigena por parte de la

narrativa plurinacional.

En el Curriculo Regionalizado Aymara del 2016, las toponimias figuran como “rastros y
huellas del pasado historico” junto a fitonimias, zoonimias y antroponimias como “referentes
culturales” y se definen como expresiéon de saberes y conocimientos ancestrales necesarios de
sistematizar y rescatar (Curriculo Regionalizado Aymara, 2016, s/p). De hecho, “Rescatar, investigar
y comprender toponimias, fitonimias, zoonimias y antroponimias” es uno de los objetivos de la

Ill

materia relativa al “territorio”. Desde esta perspectiva, el estudio de los topdnimos es relevante
porgue permite, entre otras cosas, establecer un recorrido “hacia atras” posibilitando rastrear sitios

o escenarios de determinados pueblos indigenas.

En esta misma linea, el 2009 la UNICEF publicé la primera edicidén del “Atlas sociolinguistico
de pueblos indigenas en América Latina” documento que conté con la participacion de diferentes

intelectuales latinoamericanos, entre ellos Xavier Albé y Nallely Arglielles desde Bolivia. En éste se
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recopilan extensos volimenes de informacion relativa a diferentes familias lingliisticas indigenas a
partir de un analisis multidimensional que abarca un dmbito sociodemografico asi como un analisis
de las demandas y politicas desarrolladas por el Estado en esta materia. Este texto estd orientado a
“todo aquel que quiera aproximarse a la inmensa diversidad étnica y lingliistica de la region para
conocerla, valorarla y tomarla en cuenta en el disefio de politicas, planes y programas” (Atlas

sociolinglistico de pueblos indigenas en América Latina, 2016, s/p).

Entendiendo que los topénimos “pueden considerarse como el reflejo linglistico del
modelo del universo” y semidticamente , reflejan y catalogan el espacio diferentes culturas
(Chesnovoka, Radovic & Tejerina, 2018, pag. 76), creemos que en un nivel su rescate atestigua
aproximaciones y maneras de habitar y conocer el territorio divergentes de las promovidas por las
formaciones estatales. Ahora bien, las condiciones de inclusién de topdnimos indigenas, por
ejemplo, en los Documentos de Registro, llevan implicitas algunas condiciones de admisibilidad que

vale la pena revisar.

La incorporacion de topdnimos se realiza al menos en dos momentos claramente definidos.
En primer lugar, cuando se da cuenta de la ubicacidn geografica y el nombre de las comunidades en
las cuales se organizan o emplazan los pueblos indigenas, es decir, asocian un topdnimo a un
etnénimo: En el caso del Registro de Saberes del pueblo Siriono: “Nuestro territorio abarca mds de
62.00 hectareas tituladas por Decreto Supremo N2 22609 de 24 de septiembre de 1990. Vivimos en
2 comunidades, nuestro nucleo central es el Ibiato (Tierra Alta), la sequnda comunidad es Ngirai
(Pata de Aguila)” (Registro de Saberes Siriond, s/f, pag. 7), rescatando con ello una distincién basica
gue opera en la identificacidn y organizacidn territorial de las comunidades Siriond. En segundo

lugar, la mayoria de estos documentos contempla un apartado*® -en general ubicado al final-

44 Cabe advertir que no hay un uso estricto de la nocién de toponimia la cual se ocupa para reunir un
conjunto de vocablos indigenas relativos o no al espacio. Para designar autoridades: El registro Yaminahua
por ejemplo: Thusawa, significa el cacique, jefe o persona sabia del pueblo indigena Con el paso del tiempo y
los cambios organizativos y culturales que ha tenido este pueblo, el jefe de los Yaminahua podia denominarse
diyawo pero también Tuxaua que significa (patron o lider) Oscar Calavia en su estudio sobre “O nome e o
tempo dos Jaminawua” distingue ambos términos (38), Para designar objetos tradicionales (vestimentas,
vasijas, etc) La vestimenta tradicional que utilizamos es un sombrero de nombre “bayte” que se hace de pluma
de paraba, la falda (saba) y la blusa de las mujeres es tejida con algodon, los hombres utilizan una falda para

tapar sus partes intimas, un brazalete para cubrir la parte de la mufieca, collares (nuima), ambos sexos se
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dedicado a reunir un conjunto de topdnimos traducidos al espafiol. En el caso del registro Mosetén,
por ejemplo, se rescatan horénimos (nombres relativos a montafias y otros accidentes), hidronimos:
nombres propios que designan masas de agua y otros vocablos relativos siempre a elementos de la

naturaleza:

“Sararia, en castellano - en mosetén, sharadyeiya’, significa lugar de los drboles
de toco o serevo shara (...) Cutitumsi en castellano - en mosetén khéti’timsi’, donde existe
aguabas o arroyo que tiene guayabas (...) Bayetumsi castellano—en mosetén bafie’timsi’,
lugar donde existe muchas tacuaras o arroyo tacuaral” (Registro de Saberes Mosetén,

s/f, pag. 98)

Intentando evitar la reproduccion de binarismos, dejando al margen los intereses,
estrategias y utilidades estatales que se encuentran tras el reconocimiento de estos nombres, y

retomando la linea argumentativa de Lamana, creemos que estos topénimos permiten poner a

prueba algunas ideas relativas al “conocimiento ancestral”. Como se advierte en el fragmento

anterior, las toponimias indigenas dan cuenta de caracteristicas del territorio, o mds exactamente
de su conocimiento. A diferencia de lo que ocurre, por ejemplo, con las toponimias “cristianas”, los
vocablos indigenas que designan y ordenan el territorio, en un ejercicio de abstraccidn, representan
un concepto o idea de base empirica sobre el espacio nombrado. Veamos el siguiente fragmento

del registro Chiquitano que contrasta ambos tipos de vocablos:

“Los nombres de nuestras comunidades se deben mayormente a los santos
cristianos. La mayoria de nuestras comunidades son el resultado de las reducciones
jesuiticas (...) Existen también otros nombres que no son de santos, por ejemplo, El
Puquio, viene de la palabra manantial, agua que nunca se acaba, en besiro se llama
“Nantaityu”. Otra comunidad se llama Palmira, su origen deriva de una maleza que
existe en abundancia en ese territorio, en besiro se llama “Nobokoroka”, en castellano
se denomina Palmira, esta hierba es medicinal, sirve para curar heridas poco profundas
en un ser humano (...) También tenemos nombres de comunidades como Totoca, este

nombre deriva de una planta cuyos frutos eran utilizados por nuestros ancestros como

pintan la cara con pigmentos naturales que dan una tonalidad y caracterizan a los indigenas Yaminahua.
(Registro de Saberes Yaminahua, s/f, pag. 17) cuando se ocupan estos se da cuenta del proceso productivo

(material)
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jabon de lavar, en besiro se llama “Totox”, Este drbol sirve también de comida a los
animales silvestres y al ganado, pero es venenosa para el ganado en estado de gestacion,
porque puede sufrir un aborto (...) Existen muchos lugares y comunidades cuyos nombres
estdn en besiro y que tienen un significado particular en esta lengua. (Registro de Saberes

Chiquitano, s/f, pag. 44)

El fragmento anterior permite afirmar que, en el orden de la toponimia, para el pensamiento
colonial prima la afirmacién de un sistema de dominacién fundamentado en la religidn, en lugar de
una relacién de conocimiento del territorio. Con esto queremos decir que los nombres “San Juan”,
“San Miguelito”, “San Ignacio”, etc. son expresivos de un sistema de creencias que quiere
expandirse a estas territorialidades. Por su parte los topdnimos indigenas, no solo entregan
informacién de los elementos que se encuentran en un determinado espacio, sino que también
construyen la idea de un nosotros vinculado a ese territorio en comdn y a ese conocimiento
compartido -desconocidos para otros-, como el arbol que sirve de alimento pero también es
venenoso y abortivo. Ser “chiquitano”, en este sentido, significa estar al corriente de estas

distinciones.

Ahora bien, las recomendaciones de las Naciones Unidas desarrolladas en las Conferencias
Sobre Normalizacidon de los Nombres Geograficos sefialan que el registro y empleo de nombres
geograficos indigenas constituye una "valiosa ayuda para el reconocimiento, la conservacion y la
revitalizacion del patrimonio de los grupos lingliisticos indigenas, minoritarios y regionales" (ONU,
2017, pag. 34). En este sentido, el limite de la inclusion de toponimos indigenas se encuentra, en
primer lugar, en la reproduccién de la idea de que los “pueblos indigenas” constituyen minorias® a
guienes les es licito imaginarse que la tierra es sagrada y también nombrarse o nombrar en su lengua
los espacios que habitan, siguiendo nuestra linea interpretativa, si eso los ayuda a reforzar su

compromiso con la Patria. Creemos que el uso de topénimos indigenas facilita su acomodamiento

4> Fausto Reinaga criticé arduamente las representaciones del “indio” como “minoria étnica”: “Ni
Bolivia es la Santa Rusia zarista, ni el indio es una "minoria étnica y cultural", que forma este mosaico de
"nacionalidades" metafisicas. Es al revés. El indio es la mayoria étnica; el 95% de la poblacidn de Bolivia; y el
"blanco" es la minima minoria étnica, minima minoria linglistica, minima minoria cristiana, minima minoria
politica; en suma, una minima minoria blanco-mestiza occidental (Reinaga, 2010, pag. 169). Esta critica es
retomada afios después por Silvia Rivera Cusicanqui (2014), esta vez dirigida a los mecanismos de
territorializacién de los gobiernos de MAS que recluyen a los indigenas en territorios limitados (TCO’s)

localizadas solo en areas rurales (Rivera, 2014, pag.40)
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dentro del territorio nacional, que, a pesar de que politicamente se encuentre administrado por el

Estado, pueden “sentirlo” y “nombrarlo” como tradicionalmente lo han hecho.

En segundo lugar, todo parece apuntar a que el uso de estos vocablos sirve como

“indicador” utilizado por la politica educativa para “cumplir” con el “check list” que verifique la

IM

puesta en practica del “plurilingliismo”. De todas maneras, se necesitan mas estudios para saber “a
ciencia cierta”, si acaso estamos en presencia de un nuevo modelo educativo o simplemente frente
al rescate de términos y vocablos aislados. Nuestra sospecha es que la preocupacion politica y
tedrica por la preservacion de la diversidad lingliistica ha tendido a lo segundo, al menos eso
podemos aseverar desde el andlisis que hemos realizado al conjunto de textos escolares y otros

documentos que traducen al espafiol estos vocablos.

Valores y saberes del Vivir Bien é Proyecto civilizatorio?

Bolivia se representa como una nacién plural con necesidad de ser unida, esto se
corresponde con una cuarta macroproposicion (M4) presente en el preambulo de la Constitucién
Politica del Estado: “El nuevo Estado asume el compromiso de unificar al pais”. La necesidad de
unificacién de la pluralidad comandada por el Estado no solo se sostiene en la elaboracidn de una
historia coherente que reconoce la contribucion humana en “luchas pasadas” inspiradoras de un
sentimiento de defensa o sacrificio por la Patria. Parte importante de los esfuerzos de las politicas
del Estado Plurinacional se ha orientado a reconocer e integrar, como hemos podido advertir, un
conjunto de “saberes ancestrales” y “tecnologias” asociadas a la produccion, al trabajo de la tierra,
al procesamiento de fibras, etc. Que son recogidos, por ejemplo, por los Curriculos Regionalizados
de los pueblos indigenas y dispuestos en planes y programas de educacion primaria y secundaria
como objeto de conocimientos tedrico, practico y de valoracion. También, por supuesto, se
encuentran rescatadas diferentes expresiones y artefactos culturales, como la saya y la seque en el

caso del pueblo Afroboliviano.

La incorporacidn de estos saberes no se hace en una perspectiva de aportes a la nacién

IH

boliviana mas bien se entraman en sus propias historias locales, historias que enfatiza el “ingenio
indigena” para sortear las condiciones adversas del medio en el que se encuentran. El caso del
relato de la nacién Uru Chipaya es un buen ejemplo de la interpretacion de los saberes y tecnologias
indigenas como constitutivos de una hazafia de sobrevivencia que amarra a los saberes ancestrales

a una produccién circunstancial/material en relacidén con una naturaleza peligrosa:
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La agricultura se limita a los cultivos de quinua y cafiahua. Esto por las
condiciones adversas del medio ambiente, estas tienen que lidiar contra las heladas,
granizadas o son devastadas por las sequias o inundaciones. Esto viene a ser un
verdadero desafio para el Chipaya ya que producir alimentos en estas condiciones es una
verdadera hazafia. Hazafia que es producto de un saber local, de una gama de
tecnologias que desarrollaron y fortalecieron en el tiempo desde el preparado de los
suelos, lavado de las sales, congelamiento de los pastos, lameo, siembra, cosecha y post

cosecha (Registro de Saberes Uru Chipaya, s/f, pags. 24-25)

En este caso, los saberes ancestrales se valorizan especificamente por haber logrado sortear
la falta de acceso a la tecnologia provista por el conocimiento cientifico, es decir, por la utilidad para
el desarrollo de la vida en las comunidades indigenas. Aqui se vuelve sumamente evidente la
vigencia de la antigua idea colonial que amarra a los indigenas a una “inteligencia material” (Lamana,
2022), vale decir, que el pensamiento que alcanzan a desarrollar se encuentra restringido por la
inmediatez de un medio natural que necesitan dominar. Que el documento lleve por nombre
“Registro de saberes, conocimientos, sabidurias, cosmovisiones, relacionados con la Madre Tierra”

(no con el Estado o con las luchas anticoloniales) refuerza esta cuestion.

Las representaciones de la pluralidad que la Bolivia Plurinacional proyecta de si misma se
sustentan en una periodizacion de la historia republicana que identifica dos momentos. El primero
inaugurado en 1825 con la independencia de Bolivia y finalizado el 2005 con la salida de Carlos Mesa
del poder. 180 afios comprimidos en una etapa larga y homogénea de exclusion de las mayorias
indigenas y caracterizada por la supervivencia de estructuras de dominacidn coloniales que le
permite a la administraciéon de Evo Morales plantearse como un segundo momento de ruptura con
la historia precedente. El llamado “proceso de cambio” autoidentificado como una “Revolucion

|II

Democrdética y Cultural” hace suya la tarea histérica de reconstituir los fundamentos del pais con la
finalidad de que “todos los bolivianos y las bolivianas vivamos bien” (Plan Nacional de Desarrollo,
2006) -no mejor-. Con esto hace dos cosas: identifica las posturas criticas del gobierno como factores
gue promueven la continuidad de las formas precarias de la vida y, reproduce un acuerdo tacito de

lo que implica esa Vida Buena.

Las ciencias sociales han realizado sus propias contribuciones a la realizaciéon esta
periodizacién rescatando una serie de hitos que se acomodan en una linea de tiempo que abarca
acontecimientos como la Marcha por el Territorio y la Dignidad (1990), la realizacién de la asamblea

gue funda el Instrumento Politico Porla Soberania de los Pueblos (1994), la eleccion de Evo Morales
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como diputado (1997), el desarrollo de la Guerra del Gas (2000) y de la Guerra del Agua (2003), los
resultados favorables al MAS en las elecciones del 2005, la promulgacion de la nueva Constitucion
Politica (2009), la ganada del referéndum constitucional (2016) que posibilitd la reeleccion de la
dupla Morales-Garcia Linera, etc. Cada uno de ellos dispuestos de tal manera que se llega a la idea
de que “En este periodo [el de los gobiernos del MAS] se empezd a construir el nuevo Estado
Plurinacional y se inicié el caminar del pueblo boliviano hacia el horizonte del Vivir Bien, para
construir su propio espacio historico y civilizatorio” (Plan de Desarrollo Econdmico y Social 2016-

2020, pag. 2).

Cuando nos referimos a la construccidn de un proceso civilizatorio no estamos diciendo que
sea efectivo ni factible, mucho menos a que hayan existido voluntades politicas para dirigir tal
proceso, esto fundamentalmente porque nada de esta discursividad “pachamdmica”, como la
denomina Silvia Rivera (Rivera, 2014, pag. 4), se ha correspondido, por ejemplo, con una
transformacién del modelo productivo extractivista tan agresivo con el medio ambiente y las formas
de vida de muchas comunidades indigenas. Se ha derivado, en todo caso, a un neoextractivismo
que, si bien ha logrado dotar de mayores recursos econémicos a las arcas estatales, estos se han
dirigido mds a una politica econdmica de bonificacidn focalizada que a un cambio estructural del
sistema de proteccién social boliviano*. Esto es importante considerando que uno de los objetivos

fundamentales del Vivir Bien es la erradicacién de la pobreza material.

46 Al respecto, hay autores que analizan el aumento de la inversién publica producto de la
nacionalizacion de los hidrocarburos (2006) cuestion que produjo por primera vez en 66 afios un superavit en
el sector fiscal (Unidad de Analisis de Politicas Sociales y Econdmicas, 2006). Esto posibilitd el desarrollo de un
conjunto de programas sociales para los sectores mas vulnerables como la infancia y la vejez (Vargas R., 2009).
Dentro de los bonos financiados con estos recursos se encuentran el bono Juancito Pinto, enfocado a la
educacidén primaria, la rentauniversal de vejez, para mayores de 60 afios que no eran parte del sistema de
seguro social yel bono Juana Azurduy en virtud del mejoramiento a la salud de las embarazadas y los nifios
hasta dos afos (Ceppi, 2010) (Lagos, 2016). También se dio inicio a programas sociales y productivos como el
“Programa Evo Cumple” con inversiones en deporte, educacién,equipamiento comunal, saneamiento bdasico,
el sector productivo, salud, infraestructura vial y riego. Es importante aclarar que los ingresos provienen
fundamentalmente dela explotacidn extensiva de estos recursos y no a un proceso de industrializacién del
sector (Gudynas, 2014). En palabras de Solange Sardan Matijasevic: Esto revela que el extractivismo en Bolivia
es el principal sustento de estas transferencias monetarias, y por esto es utilizado el argumento en el aumento

de la dependencia ante el sector extractivo de la economia en el pais (Matijasevi¢, 2018, pag. 27).

75



Ponemos esta nota de cautela porque muchas de las lecturas realizadas a partir de las
ciencias sociales que hemos encontrado al hablar de “proyecto civilizatorio” lo hacen asumiendo
que se trata 1. De un proyecto alternativo al capitalismoy 2. Que es un proyecto que, aunque repleto
de desafios, ya se encontraria en marcha. Entendemos, por nuestra parte, que el Vivir Bien
constituye un constructo politico de gobierno y que si bien nace desde los movimientos populares
e intelectuales indigenas, este se materializa en los Planes de Desarrollo Econdmico y Social del Vivir
Bien el cual se enmarca en la Agenda Patridtica 2025 y en la Ley N°777 del Sistema de Planificacion
Integral Del Estado (SPIE) que tiene por objeto establecer el Plan que conducird el proceso de
planificaciéon del desarrollo integral del Estado a cargo de su érgano rector el Ministerio de

Planificacidon del Desarrollo.

La idea de civilizacion, en todo caso, es importante porque marca la entrada de “saberes
ancestrales” a un estatuto que hasta entonces se encontraba reservado para el conocimiento
cientifico en relacion con el proyecto de la modernidad eurocentrada, que en su version
plurinacional le tocaria “compartir”. En el marco de los Planes Econdmicos del Vivir Bien, los saberes
ancestrales son “rescatados” de sus ataduras locales para insertarlos en un dmbito de conocimiento

en torno al desarrollo de una buena vida centro de las preocupaciones del gobierno.

“El Vivir Bien expresa el encuentro entre pueblos y comunidades, respetando la
diversidad e identidad cultural; es decir, “vivir bien entre nosotros”. Es una convivencia
comunitaria, con interculturalidad y sin asimetrias de poder, “no se puede vivir bien si los
demds viven mal”, se trata de vivir como parte de la comunidad, con proteccion de ella.
Al mismo tiempo, vivir bien en armonia con la naturaleza significa “vivir en equilibrio con
lo que nos rodea”. Entonces, significa también “vivir bien contigo y conmigo”, lo cual es
diferente del “vivir mejor” occidental, que es individual, separado de los demds e inclusive

a expensas de los demds y separado de la naturaleza”.

“El Vivir Bien es la demanda de humanizacion del desarrollo en el sentido de
advertir que la diversidad cultural permite asegurar la responsabilidad y obligacidn social
en el desempeiio de la gestion publica, de tal manera que el desarrollo se convierte en
un proceso colectivo de decision y accion de la sociedad como sujeto activo y no como
receptores de directrices verticales. Asi, el Vivir Bien serd entendida como el acceso y
disfrute de los bienes materiales y de la realizacion efectiva, subjetiva, intelectual y
espiritual, en armonia con la naturaleza y en comunidad con los seres humanos” (Plan

Nacional de Desarrollo, 2006, pag. 10)
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La “humanizacién del desarrollo” encuentra su fundamento en los saberes de las naciones
y pueblos originarios (Plan de Desarrollo Social y Econdmico, 2016, pag. 3) esto conlleva el depdsito
de una esperanza de reversidon de la imposibilidad que ha encontrado el desarrollo de la vida
comunitaria, equilibrada, integral y armodnica. Los “pueblos indigenas” son llamados a contrarrestar
los efectos deshumanizadores de la colonizacién de la civilizacion occidental (Cesaire,2006). La
humanizacion como la direccion contraria de la mercantilizacion de la vida y la
explotacién/depredacion de los recursos naturales de la Madre Tierra. Bajo la linea interpretativa
que venimos construyendo, esto se sucede, en una nueva exigencia de liberacidn, en este caso, de
los estragos ambientales y morales realizados por el “hombre blanco”. En otros términos, asistimos
a una suerte de delegacion de la tarea de retomar y redefinir el progreso y el proyecto de la
modernidad al que Occidente habria traicionado, “una modernidad siempre truncada” y en crisis

como dijo Césaire (Césaire, pag. 105-106).

Los Planes Nacionales de Desarrollo del Vivir Bien plantean la construccién de nuevos
hombres y mujeres (Plan Nacional de Desarrollo, 2006, pag. 45) o posteriormente la “construccion
de un ser humano integral” (Plan de Desarrollo Econdmico y Social, 2016 pag. 70) que encarne los
valores de la civilizacidn deseada. La Ley Marco de la Madre Tierra y Desarrollo Integral para Vivir
Bien identifica estos valores precisamente con 7 saberes: Saber Crecer, Saber alimentarse, Saber
Danzar, Saber Trabajar, Saber comunicarse, Saber sofiar y Saber Escuchar (Ley Ley Marco de la
Madre Tierra y Desarrollo Integral para Vivir Bien, 2012, art. 6). El Plan de Desarrollo Econdmico y
Social (2016) contempla, en esta misma linea, una meta destinada a la “prdctica y fortalecimiento
de las virtudes humanas y solidarias para llevar una vida armoniosa” (Plan de Desarrollo Econémico
y Social, 2016, pag. 189) entre los resultados esperados se enumera el mismo conjunto de saberes
recién expuesto afadiéndose dos mas. A partir de esto delimitamos una quinta macroproposicion
de significado (M5): “Los pueblos indigenas saben Vivir Bien”

1. Saber Sery Crecer: se ha recuperado y aceptado nuestras identidades a fin de
tener armonia para la vida.

2. Saber Aprender y Pensar: se han rescatado nuestros conocimientos, valores y
sabidurias ancestrales.

3. Saber Relacionarse: se ha construido nuestra identidad colectiva y cooperacion
armoanica

4. Saber Alimentarse: se han recuperado hdbitos sanos y nutritivos de consumo
alimenticio.
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5. Saber Trabajar: se han fortalecido las relaciones de cooperacion y el trabajo
comunitario colectivo.

6. Saber Danzar, Reir, Alegrarse y Descansar: se han promovido tiempos y espacios
de recreacion y prdcticas de expresion cultural.

7. Saber Amar y Ser Amado: se ha avanzado en la construccion de una sociedad
con afectividad en todas sus expresiones.

8. Saber Sofiar: se han proyectado ideales y anhelos en la construccion del Vivir
Bien pleno.

9. Saber Comunicarse y Escuchar: se ha promovido el didlogo y
complementariedad entre las personas y la sociedad

La insurgencia no es constitutiva de saberes-valores del Vivir Bien porque la exaltacion de
valores no son los del sujeto de liberacién tal y como Fausto Reinaga®’ (2010) imaginaba a la raza
india. Siguiendo a Silvia Rivera (2014), diremos que estamos en presencia de un uso estratégico de
la etnicidad manifestado en la “esfera discursiva” que es expresivo de un “pensamiento dualista
que postula esencias antes que procesos o prdcticas colectivas” dando como resultado una imagen
“insuficiente y tramposa” (Rivera, 2014), en este caso identificable con un conjunto de valores
subordinados a la idea de que, entre otras cosas, los “pueblos indigenas” proveen de los
conocimientos del respeto y el didlogo para la construccién de un nuevo sujeto. Notese, de un “ser
humano integral” no de un “indio”, el sujeto que esta construyendo apela mas a un paradigma
humanista que a uno indianista. De manera que la incorporacion de estos saberes exige el abandono
de su origen “indio”, que, en tanto “pueblos indigenas”, no pueden “ser humanos como todos”,
tienen que ser ejemplares. De aqui se sucede una sexta macroproposicién de significado (M6) muy

ligada a la anterior: “Los pueblos indigenas son ejemplares”.

Esto se fundamenta en la suposicidon de que los “saberes ancestrales” son conocimientos

adquiridos como afecciones que se sienten en el cuerpo y el espiritu y por tanto no solo se expresan

47 Fausto Reinaga es uno de los intelectuales mas influyentes del pensamiento indianista boliviano.
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En su obra La Revolucion India (2010) define el “problema del indio” como el “problema de la LIBERACION”
(las mayusculas son suyas) (Reinaga, 2010, pag.54) Mas adelante apunta “El grito revolucionario del indio, no
es asimilacion; es LIBERACION. La esperanza del indio, no es seguir: burro de trabajo o "pongo" politico, la
esperanza del indio es LIBERARSE. El indio tiene que romper los cuatro siglos de su esclavitud, conquistar su
libertad. Y la Unica manera de conquistarla es hacer, su Revolucion: la Revolucién India. (Reinaga, 2010, pag.

246)
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en el desarrollo de una conciencia racional -peligrosa y belicosa- como la del conocimiento cientifico,
sino en el desarrollo de los caminos del corazén. En el Vivir Bien se consiguen las cosas conversando,
caracteristica que es util con la administracién del conflicto por parte del oficialismo que apela (o
impone) continuamente a su disposicién de dialogar. Esto se corresponde con la centralidad de la
“diplomacia” para el “intercambio de ideas y visiones” en el &mbito nacional e internacional (Plan

de Desarrollo Econdmico y Social 2016-2020, pég. 62).

El Plan de Desarrollo busca menos sentar las bases para la construccion de una nueva
sociedad que dar continuidad a muchos de los pilares que sostienen el proyecto civilizador de la
“modernidad blanca” planteando una reconquista del indio en base a la reproduccién de ideas
arcaicas solo que en una direccion novedosa. Esto lo decimos sobre todo pensando en Silvia Rivera,
para quien el verdadero potencial civilizador surge, en realidad, de la “etnicidad tactica” aquella que
tiene lugar en la organizacion y trabajo cotidiano. Ser indigena, para la autora y para nosotros, no
se corresponde con un conjunto de cualidades como saberes, sino con la préctica diaria de liberacion
porque los artefactos simbdlicos y discursivos que el “proceso de cambio” quiere fortalecer se
encuentran divorciados de los procesos de lucha en los que fueron producidos (Macusaya, 2019).
Con esto no queremos decir que el Vivir Bien, no pueda constituir un proyecto civilizatorio legitimo
y alternativo al capitalismo, queremos decir que, en su traduccion plurinacional, es inviable porque
no busca el desarrollo de una (auto)conciencia histdrica, sino el desarrollo de un tipo ideal indigena,

“el indio permitido” dialogante, amoroso y alegre que nos inspire a ser mejores.

Retomando nuestro anadlisis de los dos espacios que coexisten en el territorio nacional
boliviano, la representacién de los pueblos indigenas como conocedores de la (buena) vida y de la
paz extiende el espacio/tiempo de la Madre Tierra como unidad donde el Vivir Bien se hace posible.
Siglos después de algidas discusiones en torno a si los indios compartian la misma prerrogativa
humana que el mundo europeo, ahora son posicionados a la vanguardia de un destino y una vida
por fin en comun para sujetos indigenas y no indigenas. Esto se puede interpretar como una
legitimacidn del pensamiento y practicas indigenas y populares de relacionarse con el mundo, pero
también se puede interpretar como la reproduccién de una representacién que vuelve a situar a lo
indigena mas cerca de la vida natural en su forma general que de la vida politica calificada de la polis
(Agamben, 2017). Que a la fecha los Unicos saberes reconocidos y regulados por ley sean los
referidos al ambito de la medicina tradicional , es decir, aquellos que contribuyen a la mejora de las

condiciones de salud y el aseguramiento de la vida es un excelente ejemplo de esto.
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Para finalizar este apartado hemos advertido que la expansién de la normativa y valores del
Vivir Bien da paso a nuevas maquinarias territorializadoras que organizan a los pueblos indigenas
haciendo uso de nuevas terminologias como lo son las “zonas de vida”. Creemos que el cambio en
la terminologia utilizada para referirse al desarrollo actual de las culturas indigenas da cuenta de
transformaciones en la relacién Estado — pueblos indigenas en direccién a una perspectiva que
enfatiza su vinculo con la naturaleza. A este respecto, el documento de Lineamientos Metodoldgicos
(2016) deja ver que la nocidn de “Zonas de Vida” refiere a la nocidn de ecosistema y se entienden
como “unidades biogeograficas-climaticas con condiciones afines de altitud, ombrotipo, bioclima y
suelo” (Lineamientos metodoldgicos para la formulacidn de Planes Sectoriales de Desarrollo Integral
para el Vivir Bien, pag. 10). Esta nocidon, no esta de mds precisar, no se utiliza en ningln caso para

referirse a “zonas de vida” bolivianas.

El enfoque de los sistemas y zonas de vida corresponde a un modelo de gestién vy
administracién del territorio nacional pero también a una operacionalizacion del Vivir Bien
enmarcado en una metodologia enfocada en el mejoramiento de indices de lo que se ha

Ill

denominado el “tridngulo del equilibrio” en el que se evalluan tres componentes: funciones
ambientales, sistemas productivos sustentables y pobreza, este Ultimo aspecto orientado
fundamentalmente al acceso a conexiones de gas, agua y servicios como la educacion, donde “un
incremento en el valor de las dimensiones iniciales significa una mayor armonizacion del sistema de
vida” (Lineamientos metodoldgicos para la formulacidn de Planes Sectoriales de Desarrollo Integral
para el Vivir Bien, pag. 39). Un discurso ambientalista que acusa estragos provocados por una
“accién humana” de la que nadie se hace responsable. Esta critica, en todo caso, bien se enmarca

en un cuestionamiento mas general a una accién tecndcrata tan caracteristica del desarrollo de

politicas publicas, programas y proyectos sociales de las formaciones estatales latinoamericanas.

iii.  La necesidad politica de proteccion y promocion de los saberes y

culturas ancestrales

El asunto que nos compete abordar en este Ultimo apartado refiere a las relaciones que el
Estado Plurinacional establece con los pueblos indigenas. Partimos de la hipdtesis de una
“inversién” o “reversion” del llamado “problema del indio” que se expresa en el transito desde una
politica de asimilacidn caracteristica de la politica multicultural de la década de los 90, hacia una de
resolucion o mitigacién de los obstaculos que, desde una mirada etnicista, afectan el correcto

funcionamiento de los mecanismos de reproduccién de la tradicion y las costumbres. Con esto
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gueremos decir que el Estado en lugar de atenuar las marcas diferenciadoras para integrarlas al
Estado, las fortalece. La premisa, en todo caso, sigue siendo la misma: los “pueblos indigenas”
requieren proteccion pues se encuentran en una situacion desfavorable de vulnerabilidad vy

amenaza.

El objetivo de este apartado es analizar la construccion de la necesidad politica de
proteccién de los saberes y culturas ancestrales como problema del Estado Plurinacional. En un
primer momento analizaremos las cualidades y formas especificas que toma el peligro que acecha
la reproduccion de los “sistemas de vida” indigena y que fundamenta las intervenciones del Estado.
Esto como parte de la construccion de un discurso de la pérdida de valores tradicionales indicativo
de un proceso de deterioro y desaparicidén de las culturas que identifica a sus propios miembros
como detonantes de este proceso. En una segunda instancia, abordaremos algunos de los
mecanismos de intervencién estatales que hacen de la exhibicidn de las culturas su principio
ordenador promoviendo “zonas de contacto” en las que las culturas indigenas toman la forma de
una mercancia cuyo valor reside justamente en la autenticidad y pureza que se busca proteger

convertida ahora en objeto de disfrute y satisfaccidn de necesidades de quien observay consume.

De la vulnerabilidad de las culturas y su proteccion

Para el periodo estudiado, la integracidn y delimitacion de los pueblos indigenas se expresa
en un proceso de fundacidon de instituciones*® con los objetivos de prevencidn, transmision y
fortalecimiento de los conocimientos, sabidurias, espiritualidad y sistemas de vida indigena. La Ley
de Proteccion a Naciones y Pueblos Indigena Originarios en Situacidn del Alta Vulnerabilidad (2013)
por ejemplo, crea la Direccién General de Proteccidn a Naciones y Pueblos Indigena Originario. La
Ley de Medicina Tradicional Ancestral Boliviana (2013), por su parte, funda el Centro Plurinacional
de Saberes de Medicina Tradicional Ancestral Boliviana, el Consejo Nacional de Medicina Tradicional
Ancestral Boliviana y la Comisién Nacional Permanente de Guias Espirituales de las Naciones y
Pueblos Indigena Originario Campesino y Afroboliviano. Este proceso de institucionalizaciéon en
lugar de enfatizar cualidades expresivas de una fortaleza de las culturas indigenas las concibe a partir

delo quellamaremos un estatus civico de vulnerabilidad, con esto queremos decir que las relaciones

48 Cabe sefialar de que estamos ante un proceso de institucionalizacién todavia incompleto en el
sentido de que la promulgacion de estas leyes no significa que sean efectivas, las instituciones fundadas no

poseen rastros que acrediten su funcionamiento.
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establecidas con los pueblos indigenas se realizan no solo bajo la normalizacién de la idea de que
son grupos vulnerables, aspecto que viene a complementar la idea de que son pueblos minoritarios
(Reinaga, 2010) (Silvia Rivera, 2014) sino que también bajo la condicién de mantenimiento de este
estatus, si los pueblos indigenas dejan de ser vulnerables se da lugar a la interpretacién de la

“politizacidn inaceptable” y, en consecuencia, del sostenimiento de vinculos represivos.

La intervencion estatal desata sus procedimientos de prevencidn, transmision vy
fortalecimiento mediante el pronunciamiento de declaratorias que tienen por objetivo advertir la
venida o presencia de un peligro. Tal y como es elaborado discursivamente, el peligro refiere a una
pérdida o extravio de aquellas expresiones culturales de la que los “pueblos indigenas”, como
revisamos con anterioridad, son considerados depositarios o portadores. De esta manera, el
extravio se instala como la problematica general de todos los pueblos indigenas de lo que se sucede
una séptima macroproposicién (M7): “Los pueblos indigenas se encuentran en peligro” o “Los
pueblos indigenas son vulnerables”. Retomando a Claudia Briones diremos que el extravio es uno
de los contenidos que adoptan los criterios de discriminacién y (auto) marcacién de los procesos de

“«

alterizacion indigena predominantes en la Bolivia contempordnea. A partir de este criterio, “el
problema del indio” es formulado para el Estado como el “problema de una pérdida”
especificamente como el de una “pérdida de valores” vinculada con el deterioro de las formas
culturales originales. Una suerte de discurso de costumbres, tradiciones y formas de vivir que se

hace necesario hallar en el pasado para luego protegerlas y conservarlas.

Las explicaciones construidas son mds o menos similares aunque ofrezcan variaciones en la
articulacién del argumento y en la identificaciéon de los procesos y sujetos responsables de la
pérdida. Esto ultimo es importante porque antes que todo “el discurso de lo extraviado” es
incriminatorio, identifica faltas y genera culpas, esto queda evidenciado, por ejemplo, en el modo
en que es formulado el problema del debilitamiento de los mecanismos de transmision de los
saberes y culturas ancestrales el cual es reducido al agotamiento del rol de los abuelos, abuelas,
padres y madres en la ensefianza de las tradiciones. Revisemos un fragmento del Documento de

Registro del pueblo Mosetén:

“Los ancianos dejaron de cantar porque eran criticados por los mismos jovenes
de las comunidades (...) Hoy en dia, los personas que cantaban estas canciones ya estdn
muertas y a los jovenes de hoy les parece vergonzoso cantar las canciones de nuestros

ancestros”. (Registro de Saberes Mosetén, s/f, pags. 45-46).
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El discurso adopta una funcion explicativa que polariza semdntica y retéricamente a los
ancianos y los jovenes construyendo un modelo sesgado del pleito que favorece al primer grupo.
Esto responde a una intencidn acusatoria que establece una relacién causal entre la critica y la
verglienza, por un lado, con el silenciamiento de los cantos de los ancianos y el cese de la tradicion
de los ancestros por el otro. La eleccion léxica de la “muerte” en relacién a la actitud de los jovenes
sugiere que estos Ultimos adoptan un papel activo en el fallecimiento de lo ancestral. En este
sentido, el discurso educativo proyecta la idea de una composicién desintegrada de las comunidades
Mosetén particularmente por la desvinculacién de sus nuevas generaciones. El texto continda

desarrollando una argumentacién compleja en base a principios ideolégicos esencialistas:

“Hoy en dia, muy pocos se visten con esta vestimenta, solo se ven con estos
vestidos a las ancianas. Las jovencitas se visten diferente, se compra telas, vestidos o
pantalones en el mercado o de ropa vejero (ropa usada). La vestimenta antigua o tipica,
es algo despectivo para los jovenes hombres y mujeres, que prefieren vestirse mejor
imitando a la sociedad carayana (dyaidye, matawa o wirakochaj)” (Registro de Saberes

Moseten, s/f, pag. 53)

La explicacidn se construye en base a oraciones activas en las que los jévenes realizan
acciones como la de la compra de ropay telas que contraviene la costumbre. Aqui se hace referencia
a la fabricacién y procesamiento de fibras textiles, materia de saberes ancestrales rescatada por
todos los Documentos de Registro como expresiones materiales e inmateriales de gran valor
identitario e intelectual para las culturas indigenas, ademas de su utilidad histérica de identificacion
de miembros de dentro y fuera del grupo al haber provisto de marcas distinguibles para decir “quién
es quién”. Ahora bien, las costumbres se verian asfixiadas menos por el acto de comprar que por la
posibilidad de accionar de acuerdo con preferencias, los jévenes “prefieren” vestirse diferente. El
peligro de actuar en funcién de una voluntad individual que supere el mandato al que se encuentran
sujetos como parte de una comunidad. Retomando a Lamana, aqui se evidencia la operacién de la
idea colonial de que las acciones de los indigenas no pueden ser indicativas de una agencia producto
de latoma de decisiones, encontrandose determinadas por la cultura. Esto se encuentra en estrecha

|ll

relacion con el “repertorio imaginativo” de “formas de ser indio” pautadas por el pensamiento racial

de la blanquitud, atrapandolos en un campo de acciones predecibles (Lamana, 2022, pag. 39).

Desde el punto de vista de Briones, en cambio, aqui operan “formas de manipulacién

contemporaneas” que distinguen “tipos de ser aborigen”, unos puros -los ancianos- y otros mas
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“hibridos” -los jovenes-. No esta demds apuntar que esta “preferencia” se interpreta como una
forma de imitacién de la sociedad carayana®. Este texto se encuentra acompafiado de una
fotografia que excluye definitivamente a “las hibridas” cuando se decide representar visualmente
solo a las mujeres que portan vestimenta tipica y no se contempla, por ejemplo, a mujeres que

Ileven pantalones, otras telas o disefos.

Imagen N2 1

Fuente: Registro de Saberes Mosetén

49 En el texto la “sociedad o gente carayana” se define como la “sociedad o gente blanca”. Siguiendo
algunas consideraciones de Enrique Antileo, a pesar de que se trata de una etiqueta que alude a una distincion
o criterio racial, creemos que opera una distincion cultural que enfatiza la diferencia entre dos grupos con
costumbres distintas. En los Registro de Saberes del pueblo Esse Ejja se precisa que “mas que un color de piel”
lo carayana refiere a un “estilo de vida” sedentario, de acumulacién de dinero y de explotacién del trabajo
indigena (Registro de Sabres Esse Ejja, s/f, pag. 14). En esta misma linea encontramos una investigacion de
Hilda Rea Galloso (2005), quien identifica el término “carayana” con un “sentido de adscripcion de un grupo
que se piensa superior y blanco”(Rea, 2005, pag. 13) y que aparece diferenciado y contrapuesto al grupo de

“los cambas”. En consecuencia, la “gente carayana” se asocia a una situacién de privilegio econémico y

politico.
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La incorporacién de objetos y practicas ajenas es percibida como un peligro porque no se
distingue de la idea de imposicion. Con esto, se priva a pueblos de la posibilidad de “hacer suyos”,

incorporar o apropiarse elementos externos a los cuales solo podrian subsumirse:

“En la actualidad la costumbre del baile y la interpretacion musical tradicional
se ha perdido. Los instrumentos han sido sustituidos por la grabadora en la que se
escuchan mdusica tradicional beniana como taquirari o carnaval e incluso mdusica
brasilera, aunque hay algunas comunidades en las que se tocan instrumentos como la
tamborita y la flauta, pero con incorporacion de nuevos instrumentos como el acordedn

y el érgano.” (Registro de Saberes Cavivefio, s/f, pag. 36)

El uso de oraciones pasivas provoca un ocultamiento de los agentes responsables de la
pérdida y la sustitucion, sin embargo, los actores aludidos son aquellos que transitan y ponen en
contacto las culturas, es decir, se hace alusion a los flujos migratorios tanto de salida como de
entrada identificados generalmente con sus miembros mas jévenes. El Registro de Saberes
Yaminahua, en esta misma linea, dispone de un listado de prioridades de la comunidad recogido de
una consulta a sus comunarios, la tercera de ellas dice: “Tener proyectos que generen empleos para
todos los que habitan y de esta manera no puedan salir a las ciudades donde corren el riesgo de
contaminarse con otras personas y puedan caer en las cosa malas” (Registro de Saberes Yaminahua,
s/f, pag. 39). La fantasia de la reclusidn geografica Yaminahua completa el esquema esencialista de
pensamiento segun el cual lo que viene de fuera comparte una cualidad corruptiva de las “buenas
costumbres” del grupo, con ello el peligro de la pérdida de valores se configura como un desvio

moral.

A propdsito de las circulaciones, el Registro del Pueblo Mosetén da cuenta de la presencia
y organizacion Mosetén en dos Territorios Comunitarios de Origen*°: la TCO OPIN, “la original”
conformada por las comunidades de Covendo, Santa Ana, Muchane, Inucua y Pojponendo. Por otro
lado, la TCO Pilén Lajas conformada por las comunidades de Charque, San Luis Grande y Paraiso,
éstas se reconocen como migrantes de las comunidades de Covendo. En tercer término, se
encuentra presencia Mosetén en el departamento del Beni en las comunidades de Asuncion de
Quiquibey y el Paraiso, éstas se reconocen como migrantes de la comunidad de Santa Ana con Ia

siguiente justificacién: “Esta migracidn se origina hace mds de 30 afios atrds, desde el afio 1973, en

50 L3 Ley INRA (1996) reconocid los Territorios Comunitarios de Origen (TCO) que definié como
espacios en los cuales los pueblos y comunidades indigenas han tenido tradicionalmente acceso a su
organizacion econdmica, social y cultural. Nétese, no politica.
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busca de mejores condiciones vida, debido a la presion de colonizadores que llegaron de las tierras
altas.” (Registro de Saberes Mosetén, s/f, pag. 11) ¢ Por qué la interpretacion de estas migraciones

no deriva en un peligro de extincién del pueblo Mosetén?

Para Claudia Briones, el “umbral de alteridad “ (Briones, 2004, pag. 81) puede robustecerse
o debilitarse estratégicamente. Miremos cémo el mismo fendmeno de migracién tiene una
interpretacion positiva cuando la salida se realiza forzadamente por el empuje, por ejemplo, de
otros procesos internos de colonizacidn. En este caso, la migraciény el posible intercambio con otras
culturas no implica un desobedecimiento al mandato de la cultura, por lo cual, la reproduccién de
la “etnia” no corre peligro. Por el contrario, la migracion toma un matiz negativo cuando las
motivaciones que empujan la salida de la comunidad de origen son expresion de intereses o
voluntades individuales. Esto refiere, por cierto, a lo que la autora problematizaba sobre las
ideologias unidireccionales de “pasaje” (Briones, 1998 pdg. 216), el Mosetén se puede “aculturar”,
puede devenir otra cosa, a diferencia de la grupidad boliviana que por mas contacto que tenga con
diferentes “pueblos indigenas” no corre el mismo “riesgo” y no puede realizar ese transito puesto

que sus limites étnicos son mas solidos que los de las naciones indigenas con minuscula.

Una ultima observacion al respecto es que el contacto con los otros también dificulta la
posibilidad de “hacer propios” los mismos elementos que fueron constitutivos de la cultura. Aqui la
falta ya no se atribuye al puro desuso de objetos identitariamente significativos ni alaincorporacion
de elementos extranjeros, sino que apunta a una modificacion en el uso mismo de la cosa, es decir,
a un cambio de sentido. El mejor ejemplo es el uso de bebidas alcohdlicas. Practicamente la
totalidad de los Documentos de Registro muestra la centralidad de la preparacién y consumo de
bebidas como la chicha de yuca y maiz en la celebracion de fiestas, ritos, pero también como
expresion de reciprocidad en los intercambios de regalos y servicios entre miembros de una
comunidad. Sin embargo, fuera de esas practicas es asociado a problemas como alcoholismo y la
mendicidad (Registro de Saberes Esse Ejja) y a la violencia (Registro de Saberes Cavivefio), no por un
cambio en la sustancia o en los procesos de preparacion de las bebidas sino por las transformaciones
en la esfera del uso interpretadas como desvios del uso correcto de la cosa: “Las mujeres que hacian
grandes cantidades de chicha, como el (wifiapo-maiz germinado para fabricar chicha) para todos,
ya solo hacen para beber entre vecinos o con los compadres, ya no es para invitar” (Registro de

Saberes Mosetén, s/f, pag. 26).
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Adelantando algunas conclusiones diremos que la persistencia de una concepcidén etnizada
de los pueblos indigenas dificulta la promocién del desarrollo de vinculos entre diferentes culturas
porque se asume que el contacto con otros grupos es peligroso. Todavia podriamos llevar la critica
un paso mas alld y arglir que la reescritura de memorias que se encuentra materializada en los
Documentos de Registro va en una direccidén que constrifie los términos interculturales en que se
pretende dar el didlogo. Esto cobra mayor densidad cuando nos percatamos que las iniciativas de
encuentro e intercambio entre los conocimientos ancestrales de distintos pueblos indigenas, al
menos los patrocinados de alguna manera por las instituciones afines a los intereses del Estado,
dificilmente superan la organizacién de encuentros académicos elitizados en los que la presencia
indigena se reduce a la invitacién de figuras prestigiosas en los medios intelectuales mestizos®! . O
tal vez nos hemos encontrado con el limite de los términos de la interculturalidad que justamente

por su concepcidn rigida de la cultura promueve un didlogo intrinsecamente constrefiido.

Los Documentos de Registro como productos de una politica de socializacién indigena que
rescata el uso de la lengua materna tampoco parecen aportar a la generacién de un didlogo
intercultural. Podria creerse que el motivo se encuentra en un énfasis en la promocidn de didlogos
intraculturales, como si se estableciera una relacién de orden temporal entre el fortalecimiento de
ancestralidades “por separado” para luego derivar en un encuentro entre pueblos con identidades
fuertes y claramente delimitadas. Sin embargo, como revisamos, la distincién de tipos distintos de
aboriginalidad que se encuentran tras la acusacion de desobedecimiento al mandato de
ancestralidad por parte de los miembros mds jovenes deja ver que los vinculos intraculturales
también van siendo constrefiidos por los criterios etnizados que identifican a los pueblos indigenas

con una imagen estdtica de las tradiciones culturales.

El didlogo intracultural también aparece limitado por las estructuras predominantemente
informativas de las narraciones construidas. A este respecto retomamos algunas consideraciones
en torno a las teorizaciones de Walter Benjamin sobre la narracién. Para Walter Benjamin, dice
Oyarzun, entre el arte de narrar y la experiencia subsiste una relacién inherente que da cuenta de
una facultad constitutiva de los seres humanos desde tiempos inmemoriales: “la facultad de
intercambiar experiencias” (Oyarzun, 2008). Esta facultad encontraria su limite en una forma técnica

de comunicacién que haria estallar la narracion en funcién de un relato, ya no suscitado desde la

51 Esta critica la rescatamos de las numerosas ocasiones en que Silvia Rivera desenmascara las

intenciones de investigadores que han hecho de los “pueblos indigenas” una moda intelectual
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experiencia, sino que a partir de la informacion. Entre estos dos lugares, de la artesania y de la

técnica propiamente tal, oscilaria la configuracion de todo relato.

En el caso de los Registro de Saberes, esto se expresa en una configuracion que admite
breves relatos de “abuelos” indigenas (no sabios) en momentos determinados del texto, como
informantes no como autores. Un ejemplo de esto ultimo se encuentra en la validacién de la
informacion relativa a la edad de los “abuelos” reforzando el interés por sus voces en virtud de los
testimonios que puedan brindar como un discurso “en primera persona”; en el Registro de Saberes
Movima se hace uso de esta técnica: “Me acuerdo siempre que mi abuela nos contaba cuentos para
que no seamos desobedientes. Ella siempre nos contaba el cuento del Guajojé y eso nos daba mucho
miedo. Con esos cuentos nos influia temor a Dios y al naturaleza. (Juana Sairama Vargas, edad 65)”
(Movima, pdag. 18). .Ocurre lo mismo con las intervenciones de Juan Gualima Dolea, “64 afios”, se
precisa. En ningln documento se contempla la intervencién de miembros jévenes en la produccién

del discurso.

La palabra se cede a los abuelos pero no se entrega por completo, el registro Yaminahua
por su parte reconoce seis informantes indigenas: Ana Merelis, Manuel Rodriguez, Mariana
Rodriguez, Francisco Gonzales, Adivi, Joel Gonzalez, Durimar Merelis. Estos interlocutores se
pierden en el texto, no aparecen sefialadas sus intervenciones, por tanto, no queda explicitado
dénde y con qué contenidos intervienen. Los Registro de Saberes no reconocen autorias individuales
indigenas pasadas, tampoco existen referencias a un trabajo conjunto con intelectuales
contemporaneos ni son posicionadas nuevas autorias locales para ninguno de los casos revisados.
En esta misma ldgica, no se desarrolla una narrativa que rescate una tradicion intelectual propia
que reconstruya un canon alternativo. En este sentido, y retomando algunas discusiones de Lamana,
estos documentos niegan a los indigenas la posibilidad de desarrollar un pensamiento propio
porque, en ultima instancia, reproducen la antigua idea colonial de que los indigenas son seres
desposeidos de la facultad del intelecto. De hecho, gran parte de las expresiones intelectuales

rescatadas son artesanias o practicas vinculadas al trabajo con “materias primas”

Esto ultimo se agudiza cuando consideramos que la narrativa presente en estos documentos
separa la accién de los procesos reflexivos o labor intelectual indigena (Antileo, 2020, pag. 76). Los
nombres rescatados corresponden a informantes o a figuras como la de Jutere que revisamos mas
arriba, y su accidon impetuosa, heroica, irreflexiva si se quiere, de sacrificarse por la Patria. No se

reconocen trayectorias de pensamiento y el repertorio de luchas se reconstruye desconectado de
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la elaboracion de un pensamiento emancipatorio propio que trascienda la idea de contribuir a la

conformacion del Estado Boliviano

Se podria argliir que esto ocurre en favor del reconocimiento de autorias colectivas mas
adecuadas a los produccidn de pensamiento indigena, sin embargo esto tampoco es asi. No se da
cuenta de los procesos de produccién de estos textos, se dice que es “producto” del trabajo de
sabios, en plural, pero no se detalla si ese trabajo se realizd en base a cuestionarios, entrevistas,

mesas de trabajo. Por lo demas, como recién advertimos y mas alld de esta declaracidn, los

III III III

testimonios refieren a la figura del “anciano” o el “abuelo” no en la figura del “sabio”, que, en la
presentacion de es estos documentos advierte un cambio de significado en relacién con lo que

hemos podido revisar.

“Estos documentos son el producto del trabajo de sabios, sabias y maestros jubilados,
que en cada uno de los documentos plasmaron y priorizaron los campos de saberes y
conocimientos que apoyardn y complementardn a las politicas publicas y otras iniciativas
implementadas actualmente por el Ministerio de Educacion en coordinacion con las

NyPIOs” (Documentos de Registros Indigena, Presentacion)

Se dice que “Los documentos son producto del trabajo de los sabios” seguido del
establecimiento de unarelacidén que asocia esta figura con el apoyo y respaldo a las politicas publicas
del Estado. Asistimos, entonces, a una definicién pragmatica del discurso que dista de aquella que
revisamos con anterioridad donde los sabios son aquellos que leen o interpretan signos de la
naturaleza. Esta ultima definicién pierde peso cuando se trata de la obtencién de reconocimiento
como productores legitimos del discurso, reservandose entonces para el desarrollo de actividades

rituales de vinculacién con la Madre Tierra.

Los relatos presentados en estos documentos responden a la necesidad de contar una
“historia verdadera” donde “la informacién reclama verificabilidad”, que para el caso se relaciona
con la edad de los informantes, pues le es indispensable que el relato “suene plausible” (Benjamin,
2008, pag. 67) a diferencia de la narracion que no se desgasta en explicarse pues “el arte de narrar
estriba en mantener una historia libre de explicaciones al paso que se la relata” (Benjamin, 2008,
pag. 68). La alta estandarizaciéon de la informacion presentada en los Documentos de Registro
dificulta la construccion de narraciones en el sentido de la transmision de una experiencia propia o
referida para aquellos que escuchan su historia” (Benjamin, 2008, pag. 65), al revisarlos es dificil

percatarse de la “impresion” de “huellas” de singularidad (Oyarzun, 2008) pues mas que una
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narracion, los relatos producidos en el marco de la invencion de tradiciones indigenas pareciera que
no logran superar una plantilla centrada en la recoleccion de acontecimientos (Oyewumi, 2017) en
la que solo varian los nombres propios de las autoridades, vocablos y toponimia indigena. Creemos,
en todo caso, que abandonar o redefinir los términos de la inter y la intraculturalidad parece ser un
debate estéril mientras no dejemos obsoletas las formas de documentacidn n histdrica tradicional
centrada en el acontecimiento y llenas de sobre representaciones (Oyewumi, 2017, pag. 155) que

invisibilizan la presencia y contribuciones pasadas y presentes de nifios/as, jovenes y mujeres.

La preocupacion por el refuerzo de los sistemas de transmision oral invita a pensar que hay
en juego una valorizacién de la oralidad en contraposicidn, por ejemplo, a la escritura como si
tomara parte de un extenso debate en favor de las formas vivas de memoria. Creemos, sin embargo,
que la fascinacién por la vejez y sus cuentos es expresiva de la legitimacion de lo que Silvia Rivera
llama las practicas elitistas y los viejos habitos patriarcales y de poder (Rivera, 2018, pag. 81). Una
apologia de la obediencia que ve en el refuerzo de la autoridad la reproduccién integra de las
culturas. Aqui las figuras del consejo y la instrucciéon son centrales en un paradigma vertical y
adultocéntrico de la ensefianza de los comportamientos “buenos”, “provechosos” y ancestralmente
indigenas. La intraculturalidad, en este sentido la entendemos como la obligacidon de los pueblos
indigenas de “reencontrarse” con “ellos mismos”, con “eso que realmente son” y que nunca se deja
gue coincida con las practicas cotidianas y presentes de sus gentes. No pasa inadvertida la

inexistencia de referencias o rescates a practicas culturales indigenas contempordneas en los

Documentos de Registro analizados.

A modo de complementar esta interpretacién referimos a lo que Antileo denomina una
lectura “monolitica de la tradicion” (Antileo, 2020, pag. 229) cuyas consecuencias mas
problematicas, siguiendo a Madrazo, es el establecimiento de la tradicion como “un saber
irrefutable e inalterable que no debe ser contradicho por las generaciones mas actuales (Madrazzo,
2005, pag. 116). José Marcos Arévalo, también rescatado por Antileo, sefiala que la tradicién debe
dejar de ser definida como legado y pasar a problematizarse desde sus mecanismos de actualizacién
y renovacién, direccion contraria a la tomada por la politica de conservacién, promocién y

fortalecimiento de las culturas y saberes ancestrales.

A partir de estos textos cuesta hacerse una idea de una cotidianidad indigena; en su lugar
se proyecta mas claramente la imagen de estructuras organizativas desprovistas de personas, el

caso Uru Chipaya es el mas claro a este respecto, siendo su Documento de Registro uno de los pocos
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textos de este tipo que da cuenta del rol de sus autoridades en tiempo presente. Esto se relaciona,
posiblemente con que a la fecha son uno de los tres pueblos indigenas adscritos al nuevo sistema
de autonomias que exige precisamente una organizacion territorial y funcional de gobierno. La
disputa por el recurso de la tierra en el contexto del proceso de autonomias contribuye a su manera
alaideade que los pueblos indigenas se reproducen cuando se mantienen intactos los roles sociales
de sus miembros. Los estandares de pureza se aplican, en este sentido, sobre las organizaciones
politicas de los pueblos repitiendo la dindmica colonial de busqueda de pacto entre élites indigenas

y criollas en miras de una coordinacién que haga mas efectiva la dominacion.

Las ideas y representaciones de los “pueblos indigenas” presente en estos documentos se
encuentra acompafada de toda una produccidn iconografica que completa la imagen estereotipada
de hombres y mujeres tipicamente indigenas. El volumen y complejidad de la naturaleza de este
tipo de producciones requiere de un estudio que supera los alcances y objetivos que nos propusimos
al iniciar esta investigacion. Sin embargo, no queremos dejar pasar la oportunidad para al menos

III

realizar un acercamiento incipiente a este “mundo visual” que el Estado Plurinacional, mediante el
Ministerio de Educacién se esfuerza en presentar. Para finalizar este apartado queremos analizar
algunas de estas imagenes en didlogo con las propuestas de Silvia Rivera Cusicanqui en torno a la

“sociologia de la imagen” disciplina que “observa aquello en lo que ya de hecho participa®®”

(Rivera,
2015, pag. 21). Si bien el interés principal de Silvia Rivera es dar cuenta de los lenguajes simbdlicos
indigenas como practicas tedricas y de conocimiento de las contradicciones del mundo del que el
observador “es parte”, la autora también contempla un ensayo donde analiza el “Album de la
Revolucidn”, documento iconografico producido por el Estado Nacionalista de 1952 “que revela la
imagen de la nacion y de ciudadania que los dirigentes revolucionarios buscaron construir para toda

la poblacion” (Rivera, 2015, pag. 145). Nuestra modesta lectura se guia por el ejercicio aqui

desarrollado.

52 Esta precision la realiza para distinguir sus propuestas de la “antropologia visual” que de acuerdo
con la autora, y entre otras cosas, hace de la participacidn un instrumento de servicio de la observacién, siendo
uno de sus fundamentos, la familiarizacion con la cultura, lengua y territorio que observa. A diferencia de la
sociologia de la imagen que implicaria, ante todo, una “toma de distancia con lo archiconocido, con la
inmediatez de la rutina y el habito” (Rivera, 2015, pag. 21), una suerte de “vigilancia epistemoldgica” de la

colonizacion de la mirada.
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El Compendio de Saberes (2014), al ser un documento de sintesis informativa de los
Documentos de Registro, le cede mayor espacio a las representaciones visuales que fortalecen la
idea de lo “tipico” esto se expresa fundamentalmente en dos cosas: 1. La sobrerepresentacion del

Ill

medio rural, en general, las fotografias que aparecen tienen de fondo un “paisaje natural” o
fotografias dedicas especificamente a mostrar parte del “ecosistema” indigena, dificilmente se
encuentran “indigenas” fotografiados en un medio urbano® que se pueda distinguir con seguridad
2. La sobrerepresentacion de “actividades tradicionales” de caracter reproductivo y anclado, por
supuesto, a la materialidad. Son prdcticamente inexistentes las representaciones de “indigenas”

haciendo cosas que se escapen del listado de costumbres que se encuentran dispuestas en los

apartados de Fiestas y Celebraciones o de Ciencia, Tecnologia y Produccion.

53 Figuran, en todo caso, fotografias de obras arquitecténicas como iglesias, o, en algunos casos se
advierten la presencia de edificaciones mas “consolidadas”, en este ultimo caso lo central es el desarrollo de

actividades religiosas, por ejemplo, la procesién de santos.
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ImagenesN22,3y4

Mujer moseten pelando yuca. Una indigena prepara chicha de pldtano. Mujer indigena cocinando el pescado.

Fuente: Compendio de la sintesis de los registros de saberes y conocimientos de los pueblos indigena originarios y afrobolivianos
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En el mejor de los casos los sujetos indigenas son representados e identificados como parte
de un “pueblo indigena” particular como es el caso de la primera fotografia. Aqui la mujer mosetén
es aludida en la leyenda que indica su afiliacion étnica y la actividad que realiza, sin embargo,
advertimos una progresiva inespecificidad de los sujetos representados; en la segunda imagen, por
ejemplo, también aparece una mujer indigena cocinando con la diferencia de que la leyenda no
indica el pueblo al que pertenece, podria pertenecer a cualquiera. De acuerdo con la organizacion
del texto la “indigena” fotografiada pertenece al pueblo Itonama, sin embargo, esto podria no ser
exacto, no tenemos cémo saberlo. La tercera fotografia, por su parte, apenas muestra el cuerpo de
la mujer indigena que cocina pescado (la mujer indigena es del pueblo Tapiete). Es una mujer sin
cabeza el cual se encuentra cubierto por el logo que titula el documento “Culturas Vivas”. ¢ Mal
encuadre o expresion grafica de la conformacién de una mujer indigena genérica, desmembrada y

tipica?

No pasamos por alto la ausencia de referencia al afio y lugar donde son tomadas estas
fotografias. Creemos que esto responde al interés estatal de generar una imagen que atrapa a los
“pueblos indigenas” en representaciones anacrdnicas. Esto se refuerza con la disposicién de otras
imagenes, mas antiguas y que si precisan su fecha, entre las fotografias que presumiblemente se
tomaron en la época de produccion del documento. En esta misma linea, el uso de recursos estéticos
como filtros blanco y negro para registros mds recientes podria ser utilizado con el interés de
reforzar que los “pueblos indigenas” representados se corresponden con aquellos que se apegan a

su tradicién.
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Imagen N2 5

FOTO: ELVIS MAYO RUTANI

Molido tradicional de la yuca en el mortero

Fuente: Compendio de la sintesis de los registros de saberes y conocimientos de los pueblos

indigena originarios y Afrobolivianos

Es dificil aseverar que esta segunda imagen también tiene problemas de encuadre, todo
parece apuntar a que estamos en presencia de un recurso que dirige nuestras miradas a confirmar
como dos mujeres indigenas sin rostro muelen la yuca tradicionalmente. La vestimenta utilizada
sugiere que la fotografia corresponde a tiempos mas o menos contemporaneos, sin embargo, se
encuentra en blanco y negro en un esfuerzo, creemos, de imaginar que el paso del tiempo, siguiendo
la légica del “discurso de lo extraviado” como lo hemos denominado, no ha “contaminado” las
“buenas costumbres” de los Esse Ejja (pueblo al que pertenecerian las mujeres fotografiadas). El
objetivo de este recurso es, entonces, enfatizar una representacion de los “pueblos indigenas” como
grupos invariables dando como resultado una representacion sesgada, etnizada y parcial de culturas

gue deben permanecer herméticas y volcadas a si mismas.
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De la riqueza de las culturas y su exhibicion

Ill

Cuando el “problema del indio” se configura como un problema de desintegracidn social -y
moral- de los pueblos indigenas, como pudimos ver en el apartado anterior, las intervenciones
estatales se orientan regular ciertos tipos de intereses que se escapan del mandato de las
“tradiciones”. El establecimiento de la contradiccién entre intereses individuales e intereses
colectivos representativos de la ancestralidad y las “buenas costumbres” busca, retomando a

Durkheim, contener, regular y modificar los apetitos e inquietudes a fin de marcar a las pasiones el

punto mas alld del cual no deben ir en favor del interés comtin (Durkheim, 2014, pdags. 356- 357).

El interés publico es un concepto juridico indeterminado cuyo uso, sin embargo, se extiende
en diferentes legislaciones en su calidad explicativa y legitimadora del orden juridico-politico. En el
caso de la Constitucién Politica del Estado Boliviano, la nocién de interés publico se utiliza en los
articulos destinados a regular las actividades financieras o cualquiera relacionada con el manejo del
ahorro (Constitucion Politica del Estado, 2009, art. 331) y aquellas referidas a los recursos naturales
y al patrimonio natural (Constitucién Politica del Estado, 2009, arts. 348 y 349). En estos casos el
interés publico le otorga al Estado la atribucién exclusiva de autorizacidn, administracion vy

aprovechamiento de bienes.

La primera vez que los pueblos indigenas aparecen como objeto de interés publico es en el
articulo 392 de la Constitucidn Politica del Estado donde “se reconoce el valor histdrico cultural y
econdémico de la ciénega y del castafio, simbolos de la Amazonia boliviana, cuya tala serd penalizada,
salvo los casos de interés publico, requlados por la ley” (Constitucion Politica del Estado, 2009, Art.
392). El interés publico se materializa en el estado de excepcidn, es decir, cuando el Estado a razén
del bien comun decide suspender temporalmente el valor histérico y cultural reconocidos a la
ciénaga y la castafia en favor de su rendimiento econdmico. En esta misma linea, la Ley del
Patrimonio Cultural Boliviano, reconoce que para que un conjunto de bienes culturales sea
considerado como partes del Patrimonio Cultural Boliviano deben constituir un elemento clave para
el desarrollo integral del pais. Al reconocimiento de la riqueza forestal (Constitucion Politica del
Estado, 2009, Art. 290), la riqueza hidrica (Constitucion Politica del Estado, 2009, Art. 377) y las
riquezas mineraldgicas (Constitucion Politica del Estado, 2009, Art. 369), le sigue la “riqueza de las

culturas” (Constitucién Politica del Estado, 2009, Art. 337).

El reconocimiento del valor estratégico de las culturas ancestrales contraviene la idea de

encierro y contacto cero reservado para los “pueblos indigenas” pues la necesidad de
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aprovechamiento de su riqueza implica ponerlas en redes de circulacidn. La Ley de Proteccién a
Naciones y Pueblos Indigena Originarios en Situacion de Alta Vulnerabilidad, por ejemplo,
contempla los ambitos de difusién, sensibilizacidon y concientizacién que ponen en el centro un
imperativo pedagdgico -de las formas de vida y productos indigenas- mediante una politica que
exalta la exhibicién. (Ley de Proteccién a Naciones y Pueblos Indigena Originarios en Situacidn de
Alta Vulnerabilidad, 2013, arts. 4 y 22). Asi mismo el articulo 41 de la Ley del Patrimonio Cultural
Boliviano contempla la exhibicion y difusion de los bienes culturales materiales e inmateriales
integrantes del Patrimonio Cultural Boliviano para su exhibicién y difusién dentro y fuera del pais
como ambitos basicos de las acciones de proteccidén y conservacion. Instituciones como los museos

adquieren relevancia por sus propdsitos de estudio, educacién y deleite o recreo del publico

La exhibicidon ofrece una alternativa al riesgo del contacto, que revisamos en el apartado
anterior, como fuente de perturbacidn de las culturas indigenas, o bien, define las condiciones en
las que se pueden desarrollar los encuentros. Condiciones de exposicidon publica donde la vista,
como decia Oyewumi es el sentido privilegiado que orienta, por cierto, casi exclusivamente la
epistemologia occidental (Oyewumi, 2017, pag. 31). La exhibicion opera ideolégicamente porque
no solo habilita este tipo de contacto como algo “seguro” desprovisto de amenazas, sino que,
ademas, lo vuelve indispensable para asegurar la reproduccién de los sistemas de vida indigena,
gue, en cualquier otro tipo de contacto con lo exterior, corre el riesgo de desaparecer. La exhibicion
reproduce la necesidad de que los pueblos indigenas deben ser observados para su sobrevivencia,
como si no pudieran existir sin una mirada que a fin de cuentas vigila: la piedra angular del orden
social, continia Oyewumi, es mantener al otro a la vista y en la vista para examinar y contemplar la
diferencia (Oyeweumi, 2017, pag. 39). Las actividades que se realizan en el marco del turismo son

posiblemente las que le prestan mds espacio a estas miradas.

En el articulo 337 de la Constitucidn Politica el turismo esta refrendado como una actividad
econdmica estratégica por su participacién en la generacidon de empleos y divisas. Al margen de los
intentos por construir un Modelo de Turismo de Base Comunitaria que permite a organizaciones
indigenas constituirse como “prestadores de servicios turisticos”, la Ley de Turismo Bolivia Te

Ill

Espera, como todas las leyes producidas en el marco del “proceso de cambio” les reserva un lugar
especial. En su preambulo se reconoce que los 36 pueblos y naciones originarias “conforman los
atractivos que serdn ofertados como parte integral del catdlogo turistico” (Ley de Turismo Bolivia Te

Espera, 2012, Preambulo), siguiendo las definiciones ofrecidas por la misma ley, esto significa que
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son susceptibles de ser transformados en un “producto turistico” de consumo con capacidad de
incidir sobre el proceso de decisién del turista y provocar desplazamientos de flujos provenientes
de otros paises hacia el territorio nacional haciendo que Bolivia “se transforme en un destino

turistico” (Ley de Turismo Bolivia Te Espera, 2012, art. 6).

El turismo permite reconfigurar las circulaciones permitidas entre territorios indigenas
habilitando un conjunto de rutas y recorridos para que los visitantes tengan acceso a los atractivos
turisticos que pueden ser materiales, inmateriales o humanos, recordemos que el articulo 7 de la
Ley de Turismo no solo reconoce a los turistas el derecho al libre transito por el territorio nacional
sino que también el acceso a seguridad permanente como su garantia. No se explicita el tipo de
instituciones a cargo de proveer los servicios de seguridad, es decir, si es publica o privada. Bolivia,
como destino turistico, supone que los pueblos indigenas en tanto atractivos se encuentran
dispuestos en puntos localizables y accesibles para el consumo, estas localizaciones dejan de estar
sujetas a la terminologia de las “zonas de vida” y pasan a ser concebidas como “zonas turisticas”
sometiendo a los mismos espacios a regularizaciones enfocadas en la explotacion simbdlica de sus

componentes.

La politica econdmica relativa al turismo busca posicionar la marca “Bolivia te Espera” a
objeto de “profundizar la identidad nacional respecto a las identidades regionales unificando al pais
bajo una sola consigna boliviana ante el mundo” (Plan Nacional de Turismo, 2015, pdg. 52), son
centrales las contribuciones del Plan Nacional de Turismo 2015-2025 como fuente de estrategias
para construir una formula indigena que haga de Bolivia un destino atractivo para el mundo. Una
de las consecuencias mas evidentes es que la invencién de Bolivia como destino turistico deshecha
aquella imagen fatidica de culturas ancestrales vulnerables a la que el discurso educativo recurre
cuando realiza diferenciaciones entre tipos puros e hibridos de aborigenes como representativos
del conflicto entre lo ancestral y lo nuevo. En su lugar, proyecta la imagen de un pais compuesto de

pueblos indigenas con un apego irrestricto a sus formas originales de vida.

“Los 36 pueblos indigenas y originarios reconocidos por la Constitucion Politica
del Estado aun mantienen adiciones, costumbres y aspectos culturales que fueron
heredados por sus ancestros hace mds de mil afios. El turista puede convivir y ser parte
de una cultura que ha sobrevivido a los cambios tecnoldgicos adecudndose a los cambios

culturales de la sociedad moderna” (Plan Nacional de Turismo, 2015, pag. 172)
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El 90% de los sitios naturales, dreas protegidas y en menor medida las dreas
rurales mantienen y conservan la diversidad bioldgica de estos ecosistemas, donde el
turista podrd disfrutar de la naturaleza intacta y convivir con la naturaleza extrema en
condiciones aun no alteradas por la sociedad moderna (Plan Nacional de Turismo, 2015,

pag. 173)

La oferta turistica se compromete a la entrega de una convivencia con culturas y geografias
auténticas e intactas, ajenas a los procesos de transformacion y explotacion de la “sociedad
moderna” a la que se adecua sin mayores alteraciones ni pérdidas. El ofrecimiento es “ser parte” de
algo que a pesar de todos los prondsticos persiste todavia. Diremos que los encuentros que hacen
de la exhibicidn su principio, tratan a las culturas indigenas como una mercancia en el sentido
marxista del término, es decir, como una cosa apta para la satisfaccion de necesidades de cualquier

clase, la necesidad de aventura de los turistas por ejemplo, de lo exdtico como dijo Said.

Este ultimo es un aspecto fundamental pues la cualidad definitoria de las mercancias es que
producen valores de uso para otros y no para satisfacer necesidades personales, la mercancia
produce valores de uso sociales cuya condicidon es que pase a manos de otro de aquel que lo
consume por medio de un acto de cambio (Marx). En este sentido la mercancia no tiene nada de
inofensivo para las culturas indigenas que, bajo esta forma, son para otros como los turistas, el
publico expectante de la interpretacion de la perfomance ancestral, o “teatralizacién de la condicién
originaria”, como dijo Silvia Rivera, “anclada en el pasado e incapaz de conducir su propio destino”
cuando dirige sus criticas justamente al etno y ecoturismo (Rivera, 2010). La oferta turistica enajena
las culturas a un tercer término que no coincide nunca consigo misma porque no remite ni se
desprende de su soporte material contradictorio, ni de su “virtud interna”, sino que remite a una

generalidad, a una abstraccion que la vuelve homologable e intercambiable por otras mercancias.

Los “pueblos indigenas” en tanto “atractivos turisticos” insertados en un mercado
competitivo se convierten en materia sujeta a la necesidad de implementaciéon de procesos de
innovacion que perfeccionen la oferta turistica, introduciendo nuevos elementos y transformando
otros, pero siempre manteniendo la apariencia autdctona esperada, corriendo un velo sobre las
intervenciones realizadas paras los turistas “que busquen experiencias diferentes y nuevos retos,
para los que quieran entender otras culturas y deseen vivir aventuras en la naturaleza viva y
conservada (Plan Nacional de Turismo, 2015, pag. 30). El equilibrio entre innovacidn y conservacion

de los signos visibles de autenticidad constituye la gran hazafia empresarial y uno de los objetivos
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centrales de la planificacion estatal de su oferta: el ofrecimiento de una experiencia que no parezca

producida, sino que “dada”.

El ambiente competitivo al que se hace alusién es importante si consideramos que hay todo
un empresariado con una tradicidon organizativa con mayor presencia en el escenario politico
boliviano organizado, por ejemplo, en la Cdmara Nacional de Operadores de Turismo fundada en
1990 que luego se opondria a la fundacién de la Empresa Nacional de Turismo resuelta en el
polémico Decreto 2005 el afio 2016. Para apoyar la entrada de los emprendimientos turisticos de
base comunitaria se contempla la posibilidad de acceder a certificaciones entregadas por el Consejo
de Calidad Turistica de la mano con empresas certificadoras privadas que velan por el cumplimiento
de estandares de calidad; sin embargo, existen muchas poblaciones en Bolivia que todavia no
pueden potenciar su economia a través del turismo comunitario (Ayelén, 2018). La posibilidad de
certificacion, inserta a organizaciones indigenas y comunitarias ya no solo en légicas mercantiles
abstractas sino a procedimientos e instancias especificas de “formaciéon” y “acreditacion”
obligatorias para obtener el reconocimiento y los beneficios de difusion, publicidad, promocidn e
inyecciones de recursos asociados a la utilizacion de la marca comercial “Bolivia te Espera” sello que
garantizard la autenticidad y la calidad de la artesania, a través del reconocimiento de la habilidad

y destreza de los artesanos y artesanas locales (Plan Nacional de Turismo, 2015, pag. 158).

Con los objetivos de la produccion de la ancestralidad como mercancia, el Estado encuentra
un nuevo pretexto para intervenir y desarrollar un contundente aparataje administrativo orientado
especificamente al ordenamiento de los cuerpos y espacios indigenas. No esta demas decir que, a
diferencia de las instituciones fundadas en el marco de las politicas de proteccidn a los pueblos
vulnerables revisadas en el apartado anterior, el proceso de institucionalizacién a partir del que
surge, por ejemplo, el Sistema de Registro Categorizacion y Certificacién de Prestadores de Servicios
(SIRETUR) (Ley N° 292, 2012, art. 18), este si da lugar a instituciones vigentes y en pleno
funcionamiento. Lo que queremos decir es que el reconocimiento de la “riqueza de las culturas”
sirve no solo para convertir a los pueblos indigenas en objetos de nuevas clasificaciones sino que

también los coloca en una situacién de permanente control.

Aqui se actualiza la relacidon entre dominacidon y conocimiento que revisdbamos en la
discusidn tedrica, pues la exhibicién de los pueblos indigenas implica la produccidn y circulacién de
informacidén sobre sus territorios y culturas. La creacion del Atlas Patrimonial de Bolivia (2011) a

cargo de Ministerio de Culturas es una buena muestra de una perspectiva que establece una
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equivalencia entre la generacién de “conciencia e informacién”, de manera que, la valoracién de la
ancestralidad como una mercancia pasa necesariamente por atreverse a conocer Bolivia “y vivirla a
tu manera”>*. Todavia son insospechados los usos que se puedan dar a este tipo de informacidn, sin
embargo, abre caminos para la identificacién de territorios con potencial de explotacidn simbdlica
y material. Esto ultimo muy a la corriente con la discusién que sostuvimos en materia de toponimia

y cartografia.

La proyeccion del “Destino Bolivia”, no sobrepasa, en todo caso, la seleccién de unos
cuantos destinos turisticos que se repiten en las mas de 40 operadoras de turismo afiliadas a la
CANOTUR: el Salar de Uyuni, el Lago Titicaca, Tiahuanacu, las Misiones Jesuitas, entre otros, son el
conjunto de espacios en los que queda ordenado el territorio nacional. La seleccién de estos
destinos también implica una produccién de memorias que acompaiia las fotografias que se repiten
en los diferentes portales web de las empresas turisticas, fragmentos textuales que vienen a
asegurar el valor histdrico y la autenticidad de la experiencia ofertada. A estas alturas son innegables
los usos econémicos de la cuestion patrimonial. Se revela que la importancia de conservar, por
ejemplo, las ruinas de Tiahuanaco, bien podria responder a la necesidad de contar con destinos

protegidos que sean rentables para las empresas de viaje.

Por otro lado, el Plan Nacional de Turismo 2015-2020 contempla un capitulo sobre la

|ll

centralidad del “componente humano” en la tasa de éxito y fracaso en las estrategias de desarrollo
turistico. Es un discurso disciplinario que busca reforzar las cualidades de hospitalidad, amabilidad,
valor propio, conocimiento del pais e identidad (Plan Nacional de Turismo, 2015, pag. 48). Rasgos
“por naturaleza” propios y que sin embargo, con “los visitantes” no se muestran: “Es imperativo
revalorizar la cultura boliviana, inculcar el orgullo de nuestros principios y valores culturales para
mostrarlos al mundo, dotados de elementos cognitivos que hagan del boliviano una persona mds
cordial y mds amable” (Plan Nacional de Turismo, 2015, pag. 50). El discurso orientado a mejorar y
potenciar el buen comportamiento de “los bolivianos” no es arbitrario y se debe, siguiendo a Silvia
Rivera Cusicanqui, a la necesidad de contener esas violencias atavicas que la ilusién de la unidad

reprime ya sea por las “mascaras que nos ayudan a parecer modernxs” (Rivera, 2018, pag. 89) o por

aquella indumentaria o pose originaria tan codiciada y rentable como es el caso.

54 “Vive Bolivia a tu manera” es el slogan de una de las operadoras de turismo asociadas a la
CANOTUR.
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Al serinsertados como parte de la oferta turistica-patrimonial, los pueblos indigenas quedan
insertados en historias que presentan un mayor grado de sintesis entre la preexistencia, la historia
colonial y republicana de los pueblos indigenas. Los discursos patrimoniales y turisticos cuyas
diferencias se hacen cada vez mas dificil de distinguir contienen a duras penas mas de 500 afios de
en margenes que en el mejor de los casos alcanzan una plana en la que quedan dispuestas una
sumatoria de fechas, informacién geografica y datos histdricos que reducen aun mas los limites

estrechos de los relatos construidos en base a acontecimientos.

El turismo patrimonial ofrece “zonas de contacto” que atentan contra la vitalidad de las
culturas indigenas toda vez que los intercambios admisibles obedecen a las ldgicas de la
acumulacién de capitales y saqueo de riquezas materiales y simbdlicas. Su promocién disimula la
necesidad de creacién de “zonas de friccién” como dreas de distencién, didlogo pero sobre todo de
confrontacion (Rivera, 2010, pag. 83). Para Silvia Rivera estas ultimas requieren de un “roce
productivo” que propicie otras formas de politicidad y proponga, a fin de cuentas, otra definicidn
del espacio publico (Rivera, 2010, pag. 84). Como hemos revisado, generar un didlogo de este tipo

|ll

hace peligrar muchos supuestos de la episteme occidental como el “antropocentrismo” y el
ordenamiento lineal de la historia, contraviniendo a su vez, una de las ideas estructurantes del

discurso de la plurinacionalidad como es el de un didlogo “inspirador de la paz”.
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VIII. Reflexiones finales

“El presidente y el vicepresidente de Bolivia gozan en el exterior de gran reconocimiento y prestigio, y no
pocas de las normas del Estado Plurinacional se citan como prueba de su conducta “revolucionaria”. Pero las
leyes pueden convertirse en palabras vacias de sentido y esa otra cara (que tanto se afanan en ocultar) salta

a la luz gracias a la crisis. Me parece importante preguntarnos por qué pasa esto, como es que una runfla tan
laberintica y compleja de palabras, lo que aqui llamo, “palabras mdgicas” pudo tener ese efecto de
fascinacidn e hipnosis colectiva, al punto de acallar por una década nuestras inquietudes aplacar nuestras

protestas y hacer caso omiso de nuestras acuciantes preguntas”

(Silvia Rivera Cusicanqui, Un mundo chi’ixi es posible, pags. 94-95)

|ll

Fausto Reinaga, distinguié y contrapuso dos corrientes que formularon el “problema del

indio”. El indigenismo, por un lado, de caracter reivindicativo y asimilacionista originario de lo que

Ill

el autor denomina el “movimiento del cholaje blanco-mestizo”. El indianismo, en el otro polo como
expresion del movimiento indio de caracter emancipador: “El indigenismo es asimilacion,
integracion en la sociedad blanco-mestiza; a diferencia de esto el indianismo es: el indio y su
Revolucion” (Reinaga, 2010, pag. 136). La integracion a la “sociedad blanco-mestiza”, en el caso del
indigenismo del siglo XX analizado por el autor, implicé al menos tres cuestiones. En primer lugar,
un blanqueamiento: “la palabra campesino”, dice el autor, es un “disfraz blanco” (Reinaga, 2010,
pag. 143). En segundo lugar, la reproduccién de un lazo de explotacién vinculado en este caso con
la fuerza de trabajo y en tercer lugar la desfiguracion del sentido de la lucha por la emancipacién
india a una serie de luchas reivindicativas como la del salario. Para Reinaga todo esto se hace patente

en el uso de la categoria “campesino” en lugar de la de “indio”, esto es, en el campo del lenguaje

desde el cual se frustra el desarrollo de su unidad politica y cultural, es decir, de su subjetividad.

Claudia Zapata (2008), en una linea interpretativa que rescata la tradicién de pensamiento
anticolonial latinoamericano, distingue tres momentos en que “Se ha negado cualquier posibilidad
al indio de constituirse en sujeto”, continua la autora: “O era el nifio sin capacidad de discernimiento
durante el régimen colonial, o era el barbaro amenazante del siglo XIX, o era el indio desvalido del
indigenismo integracionista durante el siglo XX” (Zapata, 2008, pag. 121). Nuestro analisis nos ha
permitido concluir que, para el caso de Bolivia, a partir del 2005 con el ascenso de Evo Morales al

poder se inaugurd un cuarto momento actualizandose los términos de esta negacidén que,
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discursivamente, se expresa en el uso de la categoria de “naciones y pueblos indigenas” y de
“culturas y saberes ancestrales”. Se dice que el Estado Plurinacional reconoce 36 naciones y pueblos
indigenas, pero no se repara tanto en los procesos de elaboracidn de lo que al fin y al cabo constituye
una representacion que no tiene nada de natural o dado y es producida por complejas maquinarias
de diferenciacién étnica, estratificacion y territorializacién, es decir, son construidas por la razén

estatal.

En primera instancia, la incorporacién de los “pueblos indigenas” ha recurrido a la
reelaboracidon de la Historia Nacional Boliviana pero también a la elaboracidon de 36 historias
nacionales en minuscula que, lejos de constituir una simple constatacién retérica “pro-indigena” ha
implicado esfuerzos orientados a definir y reproducir, por ejemplo en las escuelas, un conjunto de
pequeias historias oficiales sustentadas en la idea de preservar y respetar las tradiciones
robusteciendo las diferencias étnicas y culturales. De acuerdo con las macroproposiciones
identificadas, para el Estado Plurinacional los “pueblos indigenas”: “Son inspiradores de un sentido
de lucha” (M2), “Son quienes se sacrifican por la patria” (M3), “Saben Vivir Bien” (M5), “Son

Ejemplares” (M6) y “Son vulnerables” o “Se encuentran en peligro” (M7).

Estas macroproposiciones se enmarcan, en la continuidad de ciertas ideas coloniales de los
“indios” que nuestro analisis nos permitié evidenciar que siguen vigentes en la representacion
plurinacional de las “naciones y pueblos indigenas”. Una de ellas, como revisamos, es la negacién
de la facultad de pensamiento abstracto y la consecuente asociacion de que los actores indigenas
solo desarrollan un pensamiento material. En estrecha relacién con lo anterior, encontramos la idea
de que los “pueblos indigenas” son originarios de la Madre Tierra, espacio-tiempo diferente del
territorio de la polis y fuente de sus saberes, su sentido de sacrificio, su vulnerabilidad, su
ejemplaridad, pero también de su incapacidad de constituirse como un sujeto politico quedando

atrapados, para ojos del Estado, en un espacio entre la cultura, la naturaleza y el pasado.

Los “pueblos indigenas” se insertan, entonces, en el desarrollo de una disciplina que busca
reforzar las fronteras de alteridad para beneficio politico, moral y econémico del Estado. Politico,
porque le provee de un eje articulador de identidad sobre todo en la apropiaciéon de una “tradicién
aguerrida” y de sacrificio por la Patria. Moral, porque le provee de valores que le permite imaginar

IH

un “sujeto integral” desplazandose la figura del indio o del indigena como sujeto del “Vivir Bien”.
Econdmico, porque hace de la “autenticidad” una mercancia generadora de utilidades pasandose

de una explotacion de lafuerza de trabajo a una explotacion simbdélica de sus expresiones culturales.
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Esto ultimo, como hemos analizado, implica una concepcion esencialista de la cultura y una

concepcion monolitica de la tradicidén en lugar de concepciones que admitan su renovacion.

Reinaga idealizaba el sistema social y politico definiéndolo como “un socialismo ancestral”
(Reinaga, 2010, pag. 442), “una sociedad perfecta; en que el hombre era feliz” (Reinaga, 2010, pag.
445) “un socialismo que arranca de un glorioso pasado” (Reinaga, 2010, pag. 445) que pone en valor
y reconoce como resultado de un “pensamiento, voluntad y accion” (Reinaga, 2010, pag. 236). Uno
de nuestros hallazgos mas importantes es que la sustraccidon del elemento emancipador indio viene
dada por la negacién de su tradicion de pensamiento, que, como revisamos con Antileo, es
indisociable de la dimensién de la practica anticolonial. De nuestro andlisis podemos concluir que la
idea de “pueblos indigenas” coarta el desarrollo de un pensamiento integral mediante su
atomizacion en un conjunto de “saberes y conocimientos ancestrales” que discrimina y entrelaza
estratégicamente. Estos saberes, como hemos revisado, refieren a tecnologias, expresiones
culturales o bien a valores asociados a la convivencia, al didlogo y a la paz. En este sentido, toma
una forma mas disciplinar y se relaciona con procesos de construccion de nuevos tipos de ciudadania
gue con el establecimiento de un didlogo con una tradiciéon intelectual integra. Lo que queremos
decir con esto es que, de los “saberes ancestrales” se extraen principios, valores y una bateria no de

conceptos sino de simbolos.

La estrategia de negacidn de la subjetividad y pensamiento indigena es expresiva de lo que

IM

hemos considerado una reelaboracidn del “problema del indio”. Si el indigenismo del siglo XX lo
entendié como un “problema de tierras”, es decir, un problema de campesinos, el indigenismo
plurinacional lo concibe como un problema de valores y tradiciones, especificamente como el de la
“pérdida de valores indigenas” producto del contacto con culturas y formas de vida externas éPor
qué esto es importante? Porque entrega los elementos para el reordenamiento del sentido y
horizonte de lucha, que se moviliza desde una reivindicacion salarial, caracteristica del indigenismo
del siglo XX, hacia una demanda de proteccidon estatal que asegure la reproduccion de las
tradiciones. Dicho en simple, si para la Nacién India de Reinaga se lucha por la Revolucién, las
“naciones indigenas” del indigenismo plurinacional luchan por la proteccidon y promocién de sus

culturas, o mas exactamente, de la idea que el Estado y las corrientes de pensamiento colonial se

hacen de ellas manteniéndolas bajo un estado de tutela.

Esto no solo impacta en la interposicion de una reivindicacion culturalista ante la gran

batalla por la descolonizacién de los cuerpos y mentes, también tiene otras complejas implicancias
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relativas, por ejemplo, a la obstaculizacién de la generacion de un movimiento politico que
trascienda los limites territoriales (imaginarios) de las 36 naciones reconocidas constitucionalmente.
La representacion de los “pueblos indigenas” también es responsable de esta fractura. A este
respecto, nuestro analisis mostrd que la promocidn de vinculos “interculturales”, uno de los pilares
de la formacidn plurinacional del Estado, limita el establecimiento de una coordinacién de vinculos
gue politicen la cultura. "¢ Nacionalidades indigenas?", se preguntaba Reinaga, “No hay tal cosa. El
indio es una sola Nacion. El indio es la tierra animada; es la tierra vitalizada; tierra viva. El indio es
la concrecion de las rocas de los Andes (Reinaga, 2010, pag. 117). Las naciones indigenas reconocidas
por el Estado Plurinacional distan mucho de la Nacién India imaginada por Fausto Reinaga y del
movimiento indigena campesino pensado por Silvia Rivera Cusicanqui. Las “naciones indigenas” no
equivalen a ese indio de Reinaga que “es”: “[El indio] Tiene que ser persona; tiene que ser SER; y no
cosa; sombra esclava; tiene que ser hombre; y no afiche de folklore, que se emborracha, que habla,

que pelea y se hace masacrar por éste o aquel "jefe" politico blanco” (Reinaga, 2010, pag. 140).

La astucia del Estado Plurinacional ha sido construir a los “pueblos indigenas” haciendo uso
de un conjunto de términos que provienen de tradiciones politicas e intelectuales indias como la del
Vivir Bien u otras “palabras mdgicas”, como dice Silvia Rivera, que buscaron acallar muchas veces
con éxito, nuestras preguntas. Con esta investigacién intentamos abrir alguna de ellas en un intento
de exponer las ideologias, estrategias e intereses que se encuentran presenten en conceptos que
replicamos en nuestra cotidianidad y nuestras investigaciones. Cuando decimos “pueblos indigenas”
estamos asumiendo, tal vez sin saberlo, no solo una perspectiva esencialista que los asocia a una
serie de imagenes tales como naturaleza, paz, ancestralidad, etc. Ante todo, estamos haciendo
referencia al sistema de dominacion colonial en la mas nueva de sus formas, con procedimientos
aun mas sofisticados y exigencias que buscan mantener al “indio” en un estado de tutela que hace

IM

de la libertad una promesa. Pero el “indio” estd en un lugar insospechado para cualquiera de
nosotros que solo podemos imaginar que lo hemos capturado con nuestras palabras ansiosas de

conocerlo todo.
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